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Hacia una hermenéutica de la pregunta en el joven Heidegger

“La filosofia no es una ciencia especulativa, sino
preteorética, que pone al descubierto las experiencias
de la vida antes de cualquier modificacion abstracta”.
(Escudero, Heidegger y la genealogia 379)

“El ser humano se caracteriza fundamentalmente por
ser un ente que se interroga por el mundo y que
preguntando abre un espacio de sentido”. (Escudero,
383).

“Toda pregunta es una complacencia que nos llena.
Toda respuesta es una perdida que nos merma’.
(Heidegger, Cuadernos negros 36)
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Presentacion

Esta investigacion se desarrolld teniendo como eje central la obra temprana de
Martin Heidegger, sin embargo, por los mismos caminos que se abren dentro de la
investigacién, se hizo necesario introducir una nocion que no estaba justificada en su
proyecto filoséfico pero encontraba en él elementos que la potenciaban y la fortalecian, a
saber: la nocién de la hermenéutica de la pregunta presentada por Hans George Gadamer
en su obra Verdad y Método y que seguin el mismo autor, no ha sido explorada en ambito

filoséfico.

La busqueda de un proceder “metodologico” entendido como un camino dirigido al
esclarecimiento del preguntar heideggeriano, enmarca este trabajo dentro de los estudios
propedéuticos a la investigacion formativa en filosofia, justificando, como ya se ha dicho,
la nocion de la hermenéutica de la pregunta como plataforma que permite comprender no
solo la historicidad de las preguntas que se establecen como dinamizadoras del enunciado
filoséfico, sino que ademas, busca ampliar la comprension que tenemos de las diferentes
formas del preguntar, de los géneros de la pregunta, de la estructura existencial entendida

como temple afectivo que conlleva todo cuestionar, de los elementos constitutivos de todo
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preguntar auténtico y de la relacion que guarda todo preguntar con el concepto de cuidado

estableciéndose como una forma de realizacién de la existencia auténtica.

La hermenéutica de la pregunta tiene como antecedentes tedricos los trabajos de
Martin Heidegger y Hans George Gadamer. En Heidegger, aunque no se encuentre
fundamentado ni enunciado el concepto, se toman elementos de los cursos anteriores a Ser
y Tiempo para enriquecer y ampliar ese camino propedéutico. En Gadamer, como ya lo
hemos dicho, es fundamentalmente en Verdad y Método donde encontramos un horizonte
que nos permite retomar el concepto y enmarcarlo dentro del ejercicio hermenéutico, lo
cual justifica que pueda tener un rendimiento no sélo tedrico sino también préctico, esto,
porque la hermenéutica mas que configurarse como un “método”, entendido como unos
pasos que garantizan la correcta interpretacion, se comprende a si misma como praxis
cotidiana, como lo ensefia Heidegger en Ontologia. Hermenéutica de la facticidad (1999):
“La relacion entre hermenéutica y facticidad no es la que se da entre la aprehension de un
objeto y el objeto aprehendido ... sino que el interpretar mismo es un cémo posible
distintivo del caracter de ser de la facticidad” (33). Esta cita muestra claramente que no se
trata de un asunto metodoldgico que puede ser aplicado artificialmente a la facticidad de la
existencia, sino por el contrario, muestra una ontologizacién de la hermenéutica, lo que

permite entenderla como una praxis y no como un ejercicio puramente tedrico.

En lo que a esta investigacion se refiere, preferimos optar por una metafora que
nombra una experiencia cotidiana, sugiriendo que toda investigacion es un camino
previamente orientado por lo que se busca, abriendo la posibilidad de que el camino pueda

ampliarse, bifurcarse, o volverse pedregosos y dificil. De esta manera, nuestra orientacion
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metodologica se convierte en un estar-en-camino por un sendero demarcado en las

preguntas del joven Heidegger.

En este texto se despliega la nocion de la hermenéutica de la pregunta en cada uno
de los capitulos. Cada uno de ellos da repuesta, de manera independiente, a lo que
constituye el ejercicio investigativo que se propone. Para esto, tomamos como referencia el
“de donde” considerando los parametros de la discusion sobre la transformacion

hermenéutica de la fenomenologia.

En el primer capitulo, se toma como punto de partida el camino marcado por Jesus
Adrian Escudero en Heidegger y la genealogia de la pregunta por ser, ademas del orden
tematico que se puede rastrar en autores como Ramén Rodriguez en La transformacion
Hermenéutica de la fenomenologia y Angel Xolocotzi en Fenomenologia de la vida
factica: Heidegger y su camino a ser y tiempo. Todos ellos se detienen bajo unos mismos

pardmetros analiticos para desarrollar la discusion sobre la transformacion antes enunciada.

La ruta marcada para el desarrollo de la investigacion® es la siguiente: en el primer
capitulo se elaboré un seguimiento cronoldgico de la obra heideggeriana, teniendo en
cuenta los textos enmarcados en el periodo de 1919 a 1925, desde ellos, y apoyandonos en
los expertos, se muestra el surgimiento de un nuevo proyecto fenomenolégico que pretende
hacer de la filosofia una ciencia originaria de la vida, partiendo de su condicion pre-

teorética, esto es: desde su condicidn factica, cotidiana y significativa.

! Este trabajo se presenta siguiendo las normas MLA tal como estaba estipulado por la Universidad al
comienzo del mismo.
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Al adentrarnos en el desarrollo del proyecto heideggeriano se comienzan a
vislumbrar los ecos y las disonancias entre la postura fenomenoldgica de Heidegger y la de
su maestro, estas similitudes y diferencias del pensamiento se extraen de la lectura que
Heidegger realiza de la obra husserliana, lo que indica que no es de nuestro interés revisar
profundamente estas criticas desde un ejercicio comparativo sino, por el contrario, lo que
buscamos es ampliar el horizonte de comprension de cara al surgimiento de la necesidad de

replantear o elaborar la pregunta por el sentido del ser.

Bajo ese trasegar que supone la hermenéutica de la pregunta, que se vera
tematizada en la introduccion a esta investigacion, se podran evidenciar las formas en que
las dos dimensiones fenomenoldgicas abordan el preguntar dirigido al esclarecimiento de
“las cosas mismas”, o dicho de otra manera, la hermenéutica de la pregunta pondra de

manifiesto las diferencias en la forma de abordar la maxima fenomenoldgica.

En el segundo capitulo, mostrando la continuidad del desarrollo, la investigacion se
detiene en los antecedentes tedricos que hacen posible la elaboracion de la pregunta por el
sentido del ser, de esto se desprende un inevitable detenimiento en algunos topicos del
pensamiento heideggeriano, como lo son: Los elementos formales de todo preguntar, la
constitucion existencial del Dasein y la elaboracion de la pregunta por el sentido del ser en
la obra: Ser y Tiempo. Del andlisis de estos tdpicos se desprende una concepcién del
preguntar heideggeriano y se abre la posibilidad de pensar el preguntar como una forma, no
solo de incentivar la investigacion formativa en filosofia, sino de cuidar de nosotros
mismos por medio del ejercicio de un cuestionar auténtico que sera el tema del tercer

capitulo.
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El altimo capitulo, amplia los limites del preguntar heideggeriano, con ello
buscamos hacer evidente que el preguntar auténtico, no es s6lo un asunto de una existencia
determinada en el ejercicio formal de la filosofia, sino que ese preguntar nos involucra a
todos en nuestra dimensién filosofica. Esto es posible porque reconocemos en Heiedegger
una indicacion fundamental, a saber: que todo preguntar tiene su punto de partida en la
facticidad de la existencia en donde se mueve el Dasein cotidianamente. Con ello se dejan
al descubierto las implicaciones practicas de todo preguntar dirigido a recuperar al Dasein
del bullicio de lo publico. En el desarrollo de este capitulo encontramos que la filosofia es
un saber interrogativo y que toda pregunta, auténticamente planteada, es una forma de
escuchar el llamado de la voz de la conciencia que recupera al Dasein de la
indeterminacion en el uno, llevandolo a proyectarse, a cuidar, a realizarse en la posibilidad

de ser si-mismo.

La parte final de este capitulo esta orientada a comprender la hermenéutica de la
pregunta como un ejercicio propedéutico a la investigacion formativa en filosofia, esto es
asi porque la filosofia misma es, como ya se dijo, un saber interrogativo y si aceptamos este
principio tendriamos que decir que la orientacion inicial previa a todo trabajo investigativo
debe estar dirigida al esclarecimiento de las preguntas, las cuales son las que marcan la ruta
de las investigaciones filosoficas, de esta manera, se postula a la hermenéutica de la
pregunta como esa propedéutica que pretende dejar al descubierto los elementos esenciales

de todo preguntar antes de cualquier ensefianza metodoldgica.
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Introduccion

Para llevar a buen término la propuesta esbozada en la presentacion de esta
investigacion, es necesario detenernos en algunas inquietudes que nos surgen de manera
introductoria y que tratan de fundamentar la nocion desde la cual queremos hacer frente al
objetivo principal de este texto, a saber: establecer elementos en la filosofia de Martin
Heidegger que hagan posible la propuesta de una hermenéutica de la pregunta. Esta
hermenéutica de la pregunta se entiende como una plataforma desde la cual podemos leer
los cambios que se han ido estableciendo, tradicionalmente, en las modalidades del
preguntar filoséfico, comprendiendo, por ejemplo, que no es igual plantear la pregunta por
el ser en el marco de una filosofia de la conciencia, que plantearla en el marco de una

filosofia que tiene su punto de partida en el horizonte del lenguaje.

En relacién con lo anterior nos preguntamos: ¢Qué es hermenéutica de la pregunta?
¢Por qué hablamos de un “hacia”, de ir en una direccion? ;Qué se esconde tras las
preguntas de la filosofia? ¢Por qué motivo dice Heidegger que el preguntar abre un camino,
acaso no se camina por senderos ya poblados, ya elaborados, por rutas ya cruzadas? ¢Acaso

el pensamiento es un abrirse camino y no un estar en camino con...?
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Antes de referirnos a la hermenéutica de la pregunta es necesario resaltar que este
trabajo sugiere desde el comienzo que nos encontramos en el camino del preguntar, este
camino nos llevara a fundamentar, de una manera provisional, la interpretacion que
tenemos de la nocion desde la cual pretendemos hacer frente a la filosofia de Martin
Heidegger, desde unos parametros proporcionados no sélo por él, sino ademas, por Hans-
Georg Gadamer en Verdad y Método, donde se afirma el lugar privilegiado del preguntar
dentro de la experiencia hermenéutica. Es Gadamer quien nos reta y nos acompafa en este
camino, ya que, como lo sefialamos anteriormente, el autor hace alusion a lo nocién con la
que pretendemos abordar la obra temprana de Martin Heidegger, a saber, la hermenéutica

de la pregunta que segun él, esta atin por explorarse®.

Hablar de un “Hacia” implica resaltar que uno de los elementos mas relevantes de la
investigacion estara centrado en el camino y en el cambio de direccion que implica la
hermenéutica de la pregunta dentro de los estudios propedéuticos para la investigacion
formativa, dirigida a comprender la historia de las cuestiones que surgen en el interior de la
filosofia, destacando la historicidad del pensamiento y los asuntos filosoficos en relacion

con la experiencia histérica que nombran.

En el texto Hacia una Pedagogia del Concepto de los profesores Raul Lopez y
Lucila Garcia (2010), encontramos una mencion al sentido de la preposicion “hacia” la cual
se pone en relacion con la expresion latina Facie ad, que hace referencia a la orientacion

del rostro, a favor de una direccion determinada; esto sugiere, como ellos dicen: “... un

2 “La funciéon Hermenéutica de la pregunta hace a su vez que el enunciado sea respuesta. No voy a referirme
aqui a la hermenéutica de la pregunta, que esta atin por estudiarse” (Gadamer 175) Vemos en ésta cita una
invitacién que Hans G. Gadamer hace extensiva al lector para su desarrollo.
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movimiento percibido o una accion efectuada puesto que esta enraizada etimologicamente
con Facio.” (11). Esta investigacion, titulada hacia una hermenéutica de la pregunta en el
joven Heidegger busca ese movimiento, atendiendo a la direccion de la mirada, para dar
cuenta de un cambio de semblante frente al modo de acceso a los interrogantes de la
filosofia. Dicho cambio de semblante, se produce porque vemos en la hermenéutica de la
pregunta y en sus modalidades, no solo un enfoque mas productivo y diferente al
tradicional, sino una nueva via en el desarrollo de la investigacién formativa en filosofia,
aunque en esta investigacion, por sus propios limites, solo nos centremos en el
esclarecimiento de la obra temprana de Martin Heidegger en relacion con la elaboracion de

la pregunta por el sentido del ser.

Elementos preliminares para una hermenéutica de la pregunta

Existen distintos elementos que debemos abordar para hablar de la hermenéutica de

la pregunta. Enunciaremos aqui, algunos de los que consideramos esenciales:

Uno de ellos es el que se refiere a la naturaleza del enunciado, el cual nos indica
que todo enunciado es motivado por una pregunta la cual esta, implicita o explicitamente
planteada en el contenido determinado del texto, de esta forma, todo texto filoséfico podria

entenderse como respuesta a una pregunta que se hace necesaria en un pensador, algo que
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requiere ser pensado y por ende planteado y reelaborado, no so6lo por el autor, sino ademas

por el lector, para llegar a comprender el enunciado en su carécter histérico®.

Ademas de hablar del caracter de respuesta, un segundo elemento comprende las
diferentes formas del cuestionar filosofico, todas ellas vinculadas a una singularidad propia
de la filosofia. Existen en ella cuestiones ontoldgicas, fenomenologicas, existenciales,
metafisicas, ldgicas, epistemoldgicas, éticas, estéticas; cada una de estas preguntas
presupone una relacion de quien pregunta con lo preguntado y es lo preguntado lo que le da
esa adjetivacion. Esto nos lleva a comprender como todas ellas estan estrechamente
relacionadas en cuanto se constituyen como diferentes géneros de la singularidad del
preguntar filosofico, en la medida en que cada una de ellas pregunta por una totalidad de

sentido determinada en la adjetivacion que recibe.

Existen también otros géneros del preguntar relacionados a cuestiones retoricas,
pedagdgicas, de interrogatorio y cuestiones que simplemente surgen por la curiosidad, y
aun asi, no estan exentas de ser abordarlas desde la hermenéutica de la pregunta. Estas
formas del preguntar sugieren de antemano una disposicién de aquel que elabora la
cuestion hacia lo preguntado en ella, es decir, los interrogantes de la filosofia y las

preguntas que nos hacemos a diario, pueden compartir una misma disposicién que remita a

® Si bien la filosofia la encontramos en las obras de los distintos maestros del pensamiento y por eso lo
proponemos asi, es importante tener presente, como lo ensefian Heidegger y Gadamer, que el ejercicio
hermenéutico no se queda Unicamente en los textos, el gran cambio que supone la ontologia heideggeriana
entendida como una hermenéutica de la facticidad, tiene que ver con que la hermenéutica expande sus
fronteras tradicionales para abrir paso a las situaciones cotidianas, a las experiencias facticas y a una serie de
asuntos que antes no contemplaba. La hermenéutica de la facticidad expande las fronteras del ejercicio
hermenéutico insertandolo en la esencia lingiistica del hombre, esto puede ser rastreado no solo en las obras
de Heidegger sino también de Hans-George Gadamer, en donde se muestra que el ser humano es en cuanto
comprension de su ser, lo cual indica que la hermenéutica no es simplemente una metodologia de las ciencias
del espiritu sino la actividad humana esencial que siempre se desarrolla en situacion.
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una actitud de busqueda, en donde el preguntar se ve movilizado por el deseo de saber o de
llegar a comprender una situacién determinada en la interrogacion que se elabora. Otra
forma de esa disposicion remite, simplemente, a confirmar aquello gue ya se sabe, como es
el caso de las preguntas pedagdgicas y retoricas. En ellas se pregunta para verificar un saber
que ya estd establecido, lo que nos indica que estas no parten de una busqueda
auténticamente planteada sino por el contrario, estan predisefiadas para corroborar algo que

ya esta resuelto.

Por lo anterior, se puede pensar que un tercer elemento de la hermenéutica de la
pregunta hace referencia a la estructura existencial o vital (como temple o disposicion
afectiva) que antecede a todas las preguntas, incluidas las retoricas, las pedagogicas y las
del interrogatorio, no porque estas conlleven lo mismo en cuanto una disposicion auténtica
del preguntar, sino porque la hermenéutica de la pregunta se encarga de analizar esa
estructura existencial en la diferencia que contiene. Esta diferencia se puede explicar como
un principio de negatividad en términos logicos, la pregunta surge del no saber, y este no
saber es la estructura fundamental de todo preguntar auténtico. Lo que nos permite pensar
que esos dos tipos de preguntas propias del ejercicio retérico® o juridico y, en algunos
casos, del ejercicio pedagdgico no se orientan desde un no saber, sino mas bien, desde un
comprobar lo que ya se sabe, y por tanto no estarian vinculadas a eso que Heidegger y

Gadamer reconocen como la autenticidad del preguntar. Frente a esto dice Gadamer:

* Cuando nos referimos al ejercicio retérico estamos haciendo referencia a uno de los usos del término que se
utiliza para designar aquellas preguntas que no estan motivadas auténticamente por lo que buscan, sino que su
finalidad es confirmar algo que ya se sabe, lo que hace que estas pregunta pierdan su caracter interrogativo y
se conviertan en afirmaciones que solo poseen en la superficie la estructura de enunciacién interrogativa.
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“La verdadera pregunta requiere esta apertura, y cuando falta no es en el fondo mas
gue una pregunta aparente que no tiene el sentido real de la pregunta. Algo de esto
es lo que ocurre, por ejemplo, en las preguntas pedagdgicas, cuya especial dificultad
y paradoja consiste en que en ellas no hay alguien que pregunte realmente. Lo
mismo ocurre en la pregunta retorica, en la que no solo no hay quien pregunte, sino

que ni siquiera hay nada realmente preguntado.” (Gadamer, 440).

lo anterior remite a esa disposicion de la que hablamos una lineas mas arriba,
preguntar es abrirse al no saber y aqui lo que realmente importa es la apertura que se tenga,
en las dos formas del preguntar expuestas por Gadamer esa disposicién no se genera y esto
hace que no se encuentren vinculadas con la autenticidad del preguntar filos6fico. Mas, es
necesario comprender, que ese no hacer parte de esa autenticidad, no las excluye del
andlisis que pueda elaborar la hermenéutica de la pregunta frente a la disposicion o temple
afectivo que las precede. Con esto queda esbozado el tercer elemento que remite a la

estructura existencial que antecede a todo preguntar.

Muchos defienden la tesis en la que se afirma que: “si no se sabe es imposible
preguntar” esto a simple vista podria parecer contrario a lo que deciamos anteriormente
cuando afirmabamos que el preguntar auténtico sugiere un no saber. La tension que
suponen estas dos posturas, entre lo ontoldgico y lo epistemoldgico, nos lleva a esclarecer
esa relacion esencial en donde se instala toda hermenéutica y toda experiencia del mundo, a

saber, al lenguaje.



Machado Jaramillo 19

El preguntar es un fenomeno linguistico y en él ya existe una comprension previa
del mundo, es decir, hay algo ya interpretado en el lenguaje que nos permite comunicarnos
y comprendernos, un previo desde el cual se pregunta. Esa pre-comprension que nos llega
de lo ya interpretado del mundo es lo que hace posible una experiencia de extrafiamiento,
ya que este surge de la pérdida del saber orientador previo en los temples de la angustia y
el aburrimiento profundo, como dice Heidegger en ¢Qué es Metafisica? “la angustia nos
vela las palabras” (2006, 27). Esto quiere decir que las palabras ya no esclarecen la relacion
que guardan con las cosas, sino por el contrario la velan, la ocultan y en ese ocultar la
relacién se produce el extrafiamiento debido a que lo familiar en ellas se nos deniega. Este
extrafiamiento, como resultado del temple afectivo hace que nos cuestionemos en la

relacion que tenemos con las cosas de las cuales habla ese saber orientador previo.

De lo anterior podemos afirmar que no somos propiamente nosotros los que nos
inventamos las preguntas, sino que son nuestras formas de vida, el mundo, nuestro mundo,
quien nos interroga y nos interpela desde la falta de familiaridad en la que nos instala el
temple afectivo. Pero, ¢qué hace que unas preguntas requieran mas atencién en cuanto a su
desarrollo que otras? Lo que hace que algunas respuestas estén mejor fundamentadas es la
relacion que guarda quién pregunta con lo puesto en cuestion, no es igual la elaboracion de
un cientifico al preguntar por el &tomo, que simplemente tener curiosidad e indagar por el
atomo. La cuestion que interroga por el atomo requiere un pensar que va mas alla de una
respuesta puntual, implica un ejercicio de pensamiento y de evaluacion frente a las
concepciones ya establecidas y sedimentadas historicamente frente al objeto de la pregunta,

mientras el indagar que surge de la curiosidad muere en el encuentro con la definicion.
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Volviendo a la pregunta filosofica, esta no se agota en la respuesta o en el
encuentro, es una pregunta que se sabe en camino y que reconoce que no hay una ultima
palabra. Un ejemplo que podria dar luz a esto es la pregunta por la virtud. Ya desde
Aristoteles podemos rastrearla y seguir haciéndolo hasta nuestros dias con la extensa
bibliografia que hay sobre el tema, ain hoy seguimos preguntandonos por la virtud, aunque
no de la misma forma; y en esa busqueda hablamos de virtudes publicas, de virtudes para la
sana convivencia, virtudes profesionales, etc. Pero aun asi, esta pregunta nos sigue

vinculando con lo virtuoso mismo.

Es de resaltar que la pregunta varia en sus condiciones historicas. La pregunta hoy
no es, necesariamente, por la esencia de la virtud sino mas bien por su rendimiento
historico, por la experiencia que nombra en nuestro contexto tradicionalmente religioso o
por la re-significacion que se puede dar dentro de un contexto secular, entre otras formas u
orientaciones. Esto nos muestra que el preguntar filoséfico esta necesariamente vinculado
con la temporalidad y con la originariedad del asunto que se pretende abordar, como
histéricamente determinado, en el devenir de ese preguntar sobre los fundamentos éticos o
morales que nos permiten comprender nuestras decisiones y acciones en términos de vicios

0 virtudes.

Otro elemento referente a la hermenéutica de la pregunta es que el preguntar es
siempre un preguntar por algo. De esta manera nuestra nocion se configura como una
totalidad que no s6lo abarca la forma de la pregunta, sino ademas su estructura general
compuesta por el qué, el acerca de qué, el desde donde, el quién y la relacidn entre el quién

y lo preguntado.
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Tenemos asi una nocion preliminar de lo que podemos entender por la
hermenéutica de la pregunta: no es s6lo un ocuparnos de la pregunta como enunciacion
interrogativa, ni Unicamente centrarnos en los generos en los que se singularizan las
preguntas de la filosofia, sino ver, en toda pregunta, y especialmente en la pregunta
filoséfica, una orientacion de sentido para comprender el enunciado que motiva como
respuesta (el texto y la pregunta que lo motiva), no s6lo como un asunto histérico o de
reconocimiento de la tradicidén sino, ademas, en cuanto disposicion, siendo capaces de
abrirnos a esa condicion de negatividad esencial en todo preguntar auténtico, es decir,
mientras estemos abiertos al extrafiamiento y procuremos como temple o disposicion
fundamental una busqueda que implique siempre la totalidad de sentido de la que hacemos

parte por el lenguaje.

La hermenéutica de la pregunta, determinada en cada caso por aquello que se pone
en cuestion, no es sino un intento por llegar a comprender los elementos que configuran
todo preguntar, no sélo dentro de los modos gramaticales que constituyen la enunciacion
interrogativa, sino también dentro de los elementos ontoldgicos que conlleva todo preguntar
auténtico, como nos dice Gadamer: “El que surja una pregunta supone siempre introducir
una cierta ruptura en el ser de lo preguntado” (439). Esto quiere decir, romper con la
quietud del ser de aquello que es puesto en cuestién. Cuando hablamos de elementos
ontoldgicos hacemos referencia a que todo preguntar auténtico implica una ruptura con la
familiaridad del ser en la que nos encontramos desde la orientacion previa, mientras los
temples afectivos no nos velen el sentido de las cosas, esto es: mientras que las cosas o las

experiencias del mundo no se nos vuelvan extrafias, la pregunta no se hace presente, cuando
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ese extraflamiento surge, sugiere esencialmente un preguntar por el sentido que
irremediablemente se nos deniega. Esto implica romper con la quietud del ser de lo

preguntado.

Un ejemplo que podemos dar al respecto podria estar vinculado a la experiencia del
amor. Tenemos una experiencia que se configura esencialmente de una forma préactica, nos
sentimos amados en alguna relacién y desde esa experiencia juzgamos lo que es el amor,
cuando esa familiaridad que tenemos con el sentido de esa experiencia se nos vuelve
extrafio, porque un encuentro que supone ser amoroso se nos presenta de otra forma, por
ejemplo desde lo violento, la pregunta por el amor brota ya que la situacion quebranta la
familiaridad de la experiencia y en la pregunta: ;Qué es pues el amor? se inserta esa

ruptura.

Los cinco lugares del preguntar filoséfico

Frente a uno de los interrogantes principales que nos planteamos al comienzo de
esta introduccion, a saber: ;qué se esconde tras las preguntas de la filosofia? Heidegger en
los ejercicios del semestre de invierno de 1937-1938 que llevan por titulo Posiciones
metafisicas fundamentales del pensamiento occidental, muestra claramente que abrirnos al
reino del pensamiento no quiere decir que debemos sumergirnos en consideraciones
historiogréaficas, ni mucho menos es un entregarnos irreflexivamente al pasado, el pensar se
desarrolla como un preguntar, un preguntar extremo e intimo que nos permite preparar el

futuro como una superacion del pasado; aunque podriamos pensar que mas que una
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superacion es una actualizacién y una re-significacion de lo dicho en la tradicion, un ver o
escuchar atentamente que nos dice hoy, a nosotros, en nuestra experiencia del mundo esa

tradicion que se ha desarrollado desde los primeros pensadores hasta nuestros dias.

Ese preguntar extremo e intimo esta determinando por cinco puntos fundamentales
que a su vez son los elementos que configuran todo preguntar. En primer lugar, toda
pregunta indaga por algo, es decir, el quée de la pregunta. En segundo lugar, todo indagar es
un acerca de algo determinado en el qué, es decir, acerca de qué se pregunta. En tercer
lugar, toda pregunta tiene un desde donde se elabora y se dirige el interrogar. En cuarto
lugar, también hay un quién que se pregunta. Y en Gltimo lugar, hablamos de la relacion
que guarda quién pregunta con lo preguntado, en este caso, podria configurarse de acuerdo
a la posicidn tedrica y a la relacién, sea horizontal o vertical, que se tiene con aquello por lo
que se indaga. Estos elementos o lugares del preguntar, nos muestran que no hay nada
escondido tras las preguntas sino que es en lo preguntado y en los mismos elementos que
configuran el preguntar donde se encuentra la orientacion del pensamiento y las posibles

respuestas que pueda suscitar.

Heidegger, en la conferencia de 1956 ;Qué es la filosofia? (2004), nos dice:
“Hemos encontrado un camino. La pregunta misma es un camino que conduce desde la
existencia de los griegos hasta nosotros mismos, si es que todavia no nos sobrepasa. Al
perseverar en la pregunta, nos hallamos en camino de una ruta claramente orientada.” (40)
¢Qué orienta el camino? En este caso es lo preguntado en su originariedad es decir, la

filosofia como palabra griega que nos habla desde su desarrollo histérico.
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En nuestro caso ¢cual es la pregunta que orienta nuestra investigacion? ¢Cual es el
camino por el que pretendemos transitar? ;Con quiénes caminamos y cuéles son las sendas

que se desprenden del camino?

Nuestra orientacién estd determinada por la pregunta: (Cuél es el camino que
recorre Heidegger para llegar al planteamiento de la pregunta por el sentido del ser en
general y cuales son los elementos constitutivos de ese preguntar? Es decir, nos orientamos
por el preguntar en cuanto camino recorrido por Heidegger para llegar al replanteamiento
de la pregunta por el sentido del ser en general. Las sendas que se bifurcan del camino
central, implican un detenernos en los modos del cuestionar heideggeriano para poder
vislumbrar o desocultar el sendero recorrido por él en el transcurso de los afios anteriores al
desarrollo de Ser y Tiempo. Este camino lo transitamos no s6lo de la mano de Heidegger
sino también de los estudiosos que han dedicado tiempo suficiente a la bdsqueda,

reconstruccion y comprension del pensamiento heideggeriano.”

Esta es pues nuestra senda, aunque pueda parecer un circulo que se queda en el
preguntar por la pregunta, esta orientado a desarrollarse de camino a una hermenéutica de
la pregunta en el joven Heidegger, que en este caso, es un ejercicio de interpretacion,
comprension y apropiacion de los elementos que entran en juego dentro del preguntar
caracteristico de este autor, especialmente en algunos textos que, como ya lo hemos dicho

se enmarcan en el periodo de 1914 a 1927.

® para ahondar en la bibliografia que hay referente a la obra temprana de Martin Heidegger pueden verse las
investigaciones que a este respecto tienen: Jests A Escudero, Ramoén Rodriguez, Angel Xolocotzi, Carlos B
Gutiérrez, Josep M Bech, Modesto Berciano y Friedrich-W Von Herrmann.
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Para su desarrollo, el orden que damos a este escrito, radica principalmente en un
detenernos dentro de las obras del periodo antes mencionado y rastrear en ellas el camino
recorrido por Heidegger para llegar al re-planteamiento o rectificacion de la pregunta por el
sentido del ser. Esta pregunta es elaborada como una analitica existenciaria en la obra
cumbre de 1927, aunque muchos estudiosos del tema digan que la pregunta se sigue
desarrollando en las obras posteriores, a nuestro entender, es en Ser y Tiempo, en donde se
re-formula la pregunta y ademas, por motivos de rigor y delimitacion no sera de nuestro
interés centrarnos en el periodo subsiguiente. Sin embargo, en vista de una mayor
compresion del tema a tratar, tomaremos algunos elementos de ese segundo periodo de
Heidegger para ejemplificar con mayor claridad algunos problemas que se pueden llegar a
suscitar en el recorrido por la obra temprana. Con esto se pretende que los elementos que
configuran el pensamiento del segundo Heidegger nos puedan servir para comprender

diversos asuntos que pueden parecer oscuros en el desarrollo de esta investigacion.

Lo anterior no debe entenderse como un dejar de lado el rigor cronoldgico que se
establece en este seguimiento por la obra temprana de Heidegger. Pretendemos que el
didlogo que podamos entablar con el Heidegger tardio pueda servir para, en futuras
investigaciones, desarrollar desde la hermenéutica de la pregunta, la vuelta (Kehre) que

supone la obra posterior a Ser y Tiempo.
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Primer Capitulo.

Husserl — Heidegger. Relaciones y divergencias de un preguntar filoséfico

Sobre la transformacion hermenéutica de la fenomenologia

Hablar de la transformacion hermenéutica de la fenomenologia implica sumarnos a
la discusién que se ha tejido en el mundo académico, en torno a uno de los tépicos méas
trabajados frente a la relacion Husserl — Heidegger. En este capitulo quisiéramos
adentrarnos en esta problemaética, no s6lo desde los elementos que cominmente se abordan
para desarrollar la alternativa heideggeriana, como lo es, por ejemplo, la revision de los
conceptos de intuicion categorial, intencionalidad, conciencia y ser, o la critica a la
subjetividad desde la nocién de ego cogito aceptada acriticamente por Husserl; sino
también, buscando centrar la atencion en la forma del preguntar heideggeriano, resaltando
los elementos que estructuran ese preguntar y mostrando las diferencias frente a la forma

que adquiere en la fenomenologia de Husserl el direccionamiento de las preguntas.

El analisis que proponemos se sirve de la nocion de la hermenéutica de la pregunta

para centrar la atencién en el preguntar como elemento dinamizador del enunciado, nuestra
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busqueda radica en dejar al descubierto las preguntas que motivan el desarrollo de la
fenomenologia, principalmente en Husserl y en Heidegger, mostrando a su vez las
resonancias y discrepancias en el pensamiento de estos dos autores. Para este fin
. T 6 Z4r
proponemos adoptar el orden que sugieren los especialistas® sobre esta problematica, en
primer lugar la idea de filosofia como ciencia originaria de la vida en y para si, haciéndonos
cargo de las resonancias del pensamiento de Husserl en Heidegger tomando como punto de

partida el curso de 1919 la idea de filosofia y el problema de la concepcion del mundo.

Luego de alcanzar un horizonte claro frente a las diferencias y las similitudes que se
establecen, desde los matices que se evidencian en el preguntar caracteristico de estos dos
autores, nos adentraremos en dos obras que radicalizan el cambio que Heidegger instaura
frente a la fenomenologia husserliana, esas obras son: introduccion a la investigacion
fenomenoldgica (1923-24), y Prolegdmenos para una historia del concepto del tiempo
(1925). En la primera de ellas, Heidegger despliega la critica a la interpretacion husserliana
de la subjetividad desde la nocién cartesiana del Ego cogito, para el desarrollo de esta
critica abordaremos la lectura que Heidegger realiza de los textos de Investigaciones
I6gicas | en donde se habla del concepto de intencionalidad, y el de Ideas | donde Husserl
expone su interpretacion de la subjetividad. En la segunda obra, abordaremos los cambios
que surgen en los conceptos de intencionalidad, conciencia, ser e intuicién categorial, todos
ellos conceptos fundamentales de la fenomenologia que en su variable heideggeriana

permiten poner de manifiesto la transformacion hermenéutica.

® (Ver nota 4)
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Primera parte de la transformacion

“El concepto de ciencia no debemos obtenerlo a partir de la organizacion que nos
encontramos dada de las ciencias existentes, sino a partir de la idea” (Heidegger,

Cuadernos negros 34)

La idea de filosofia como ciencia originaria de la vida

El proyecto filosofico del joven Heidegger, enmarcado en el periodo de los cursos
en Friburgo y Marburgo (1919-1928), estuvo direccionado, principalmente, a pensar la
filosofia como una ciencia originaria de la vida en y para si misma, esta idea pretendia dar a
la filosofia un nuevo aire, centrando el interés en la esfera originaria de la vida en cuanto lo

inmediatamente dado, frente al predominio de la actitud teorética.

La desconexion u olvido de esta esfera de la vida en el mundo académico y
universitario se ve en la tradicion positivista de la filosofia de la época, y en interpretacion
que Heidegger hace del neokantismo como teoria del conocimiento, frente a esto,
podriamos decir que la filosofia se mide en el ejercicio tedrico y no en la vida misma como

esfera originaria de donde surge todo conocimiento tedrico.

Al centrar la pregunta en esa esfera, Heidegger establece una ruptura profunda con
la filosofia de la época, ya desde Nietzsche podria rastrearse una idea de fondo contenida en

toda lebensphilosophie (filosofia de la vida), a saber, la idea de asistir a la inmediata
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realidad de la vida, esto quiere decir que la vida misma se convierte en el fendmeno
originario desde el cual se teje toda actividad tedrica, pero como fendmeno originario, es la
vida desde su inmediatez y condicién pre-teorética la que hace posible toda teoria y es en
este punto donde Heidegger decide determinar su pensar y elaborar una ruptura profunda

con la filosofia de su época

Esa determinacion del pensar heideggeriano podemos verla en dos preguntas que
sirven de base para el desarrollo de la primera parte curso de 1919, que posteriormente
aparece publicado bajo el titulo La idea de filosofia y el problema de la concepcion del
mundo, estas preguntas son las siguientes: ¢Cual es el punto de partida de la reflexion y la
teoria? ¢Cudl es el origen de toda actividad cientifica? Frente a estas dos cuestiones se

comienza a justificar esa idea de filosofia como ciencia originaria de la vida.

Comencemos determinando el qué de esa ciencia originaria. Como hemos dicho
anteriormente el qué o la cuestion de la cual se ocupa esta idea de filosofia es del fendmeno
de la vida en su originariedad e inmediatez, el desarrollo de esa pregunta (qué) implica un
sobre qué se pregunta, en este caso el sobre qué esta relacionado con la busqueda de un
modo de acceso originario en donde la filosofia encuentre un proceder propio frente a los
métodos de las ciencias particulares, en este punto podemos ver algunas resonancias con el
programa filosofico de Husserl aunque esos ecos en algunos momentos se distancien. Un
primer punto en esas resonancias es el esfuerzo por convertir la filosofia en una ciencia
originaria que no es muy diferente a la idea husserliana de una filosofia como ciencia

estricta ya que Husserl comprende la filosofia como:



Machado Jaramillo 30

La ciencia de las raices de todo, de los comienzos absolutos. Y la ciencia de las
raices ha de ser también radical en su modo de proceder. Este doble radicalismo
remitia, para Husserl, a un ambito de lo originario —la conciencia pura- y al método
radical de las reducciones. Ambas concreciones del radicalismo fenomenoldgico se
tornaran problematicas para Heidegger, pero no la idea misma de ciencia originaria.

(Rodriguez, 20).

En la cita anterior podemos ver la resonancia que deja Husserl en Heidegger frente a
la idea de filosofia entendida como ciencia originaria, pero la distancia que se establece nos
remite a una separacion frente al modo de acceder a eso originario. Hay que recalcar que en
Heidegger se desarrolla una “ejercitacion del ver fenomenoldgico” que se evidencia en el
direccionar la mirada a “las cosas mismas™’. En la primera parte del curso de 1919
Heidegger, en su intento por buscar un modo de acceso a la esfera de lo originario, entra en
dialogo con las soluciones dadas por la historia de la filosofia, por la actitud cientifica del
fildsofo y la solucion propuesta por la metafisica inductiva. Esas soluciones se enmarcan en
el empefio, “ante todo en la busqueda de un procedimiento metodologico que garantice un
acceso seguro a los elementos esenciales de la idea de filosofia como ciencia originaria.”

(Heidegger, La idea de filosofia 27)

La circularidad implicita en la tematica del texto nos muestra que la ciencia
originaria debe tener un método originario que haga posible la determinacién de su objeto.

La ciencia originaria busca en la historia de la filosofia una singularidad metodolégica, pero

" Hay que recordar que fue Husserl quien aporta la maxima de la fenomenologia “ir a las cosas mismas”
frente a esto decimos que Heidegger comparte con Husserl esa mirada fenomenoldégica, las diferencias que se
establecen las abordaremos mas adelante en el desarrollo de la investigacidn.
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en esa historia Heidegger ve que la filosofia tiene como tarea ultima y fundamental la
construccién de una concepcién del mundo y para Heidegger el problema de la concepcién
del mundo, es un asunto que le es extrafio a la filosofia, ya que no se trata de configurar

visiones del mundo que permitan guiar la conducta humana, como dice Rodriguez:

Todo su trabajo en los cursos que preceden a Ser y Tiempo estd dirigido a
determinar el ambito de lo originario y el modo de acceder a él. La filosofia no
puede, pues, ocuparse de proponer una Weltanschauung determinada, sino, a lo
sumo, de comprender el lugar estructural de una Weltanschauung, su origen y

necesidad a partir de ese &mbito de lo originario. (Rodriguez, 20).

Frente a la actitud cientifica del filosofo sucede algo parecido, hablar de la actitud
cientifica es hablar de la actitud de un filésofo, de la espiritualidad que encarna®, y esta
espiritualidad o personalidad filosofica sugiere ya de antemano una concepcion del mundo,
lo que nos haria caer en la misma problematica por tanto “La idea de ciencia originaria no

se puede extraer de la actitud cientifica del espiritu” (Heidegger, La idea de Filosofia 29).

La circularidad se deja ver en el desarrollo de la pregunta que motiva cada solucion;
frente a la que propone la metafisica inductiva®, Heidegger se pregunta: ;a qué region o a
qué ambito pertenece esta ciencia originaria? El desarrollo de esta pregunta implica algunos

elementos que debemos tener presente, el primer elemento (del cual se derivan los demas),

® Dice Heidegger en la idea de filosoffa y el problema de las concepciones del mundo “la investigacion no se
dirige en este caso a la individualidad historica y humana de la personalidad del fil6sofo, sino al filésofo
mismo en la medida que este encarna un tipo particular de espiritualidad precisamente la espiritualidad
filos6fica” (Heidegger, La idea de filosofia 28 )

% La metafisica inductiva tiene que ver el proceder dialéctico-constructivo. “esa tendencia filosofica que
también encuentra una expresion en el realismo critico (Kiilpe, Messer, Driesch) ha sido saludada
recientemente con mucho entusiasmo en la teologia de ambas confesiones.” (Heidegger, La idea de filosofia
33).
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tiene que ver con el proceder metodoldgico que nos proporciona esa metafisica inductiva
Heidegger dice: “Asi pues, si queremos resolver la cuestion de como nuestra problematica
se puede validar cientificamente tenemos que plantearla metodoldgicamente en términos de
un camino que conduce de lo no originario a lo originario.” (Heidegger, La idea de
Filosofia 30). Esta forma de proceder nos lleva a considerar la manera como las ciencias
particulares han delimitado su objeto, Heidegger elabora un rastreo general por la fisica, la
biologia, las ciencias del espiritu, las matematicas, hasta la teologia, mostrando que cada

una de ellas se delimita como una ciencia particular que tiene un objeto claro y definido.

Pero volviendo a la pregunta por la region o el ambito al que pertenece esa ciencia
originaria nos adentramos en otro elemento que tiene que ver con que la ciencia originaria
se ubica en el campo temético de un ser universal y no de un ser particular, por tanto, el
problema que supone esta delimitacion frente al modo de acceso y a los elementos propios
de la ciencia originaria radica en que si procedemos inductivamente de las ciencias
particulares a lo universal como lo que contiene eso particular, entonces, la ciencia
originaria terminaria siendo resultado y no origen, y en este sentido el proceder
metodoldgico no tendria afinidad con la ciencia que se pretende fundar. “la circularidad
implicita en la idea de una ciencia originaria es decir, la circularidad de presupuestos y
fundamentos que se dan a si mismos (...) no es una dificultad artificial y construida con
ingenio, sino que es expresion de una caracteristica esencial de la filosofia y de la

naturaleza propia de su método.” (Heidegger, La idea de Filosofia 21).

Frente a estas soluciones Heidegger encuentra que hay una falencia fundamental a

la hora de hallar un modo de acceso originario desde las posturas anteriores, ya que en
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todas hay un predomino de lo teorético frente a la esfera de la vida en su condicién pre-

teorética.

Miremos lo teorético y lo preteorético con un poco mas de detenimiento, tanto en
Husserl como en el primer Heidegger la filosofia busca configurarse como una ciencia
originaria, la idea implica algunas similitudes como diferencias en el desarrollo del
proyecto filoséfico de ambos autores, para Husserl la ciencia es un conjunto de verdades
universales y de validez absoluta que se juega en el &mbito de lo teorético, en cambio, para
Heidegger la ciencia originaria es ciencia pre-teorética, esto quiere decir que la tarea de esta
ciencia se centra en el andlisis de los modos de realizacion de la vida en su completa
inmediatez, la diferencia radica en que “frente a la prioridad concedida a este modo
teorético de analizar la vida, Heidegger establece la necesidad de volver al sustrato
primario, originario, pre-teorético de la vida.” (Escudero, Heidegger y la Genealogia 375).
Aunque algunos podrian afirmar que para Husserl también lo pre-teorético tiene primacia,
ya que remite a la actitud natural y por tanto a ese darse inmediato de la vida, podriamos
decir que aunque la actitud natural sea condicion de posibilidad para toda fenomenologia
trascendental la primacia no la tiene la actitud natural sino la actitud trascendental, ademas,
intentando esclarecer el concepto de ciencia frente a la filiacion fenomenoldgica de

Heidegger, dice Escudero:

La filiacion fenomenoldgica de Heidegger plantea la pregunta de si su uso de la
expresion de ciencia guarda alguna relacion con la nocién husserliana de ciencia
como conocimiento puro. Por una parte, no: en la media en que ese conocimiento se

funda en la esfera originaria de la vida. Por otra parte, si: en la medida en que
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proporciona un conocimiento de la vida misma. Pero se trata, obviamente, de un
conocimiento que no tiene el caracter teorético-cognoscitivo, sino ateorético-
hermenéutico. La fuente de ese conocimiento, a diferencia de la intuicion reflexiva
en Husserl, emana de una intuicion hermenéutica (Escudero, Heidegger y la

Genealogia 377).

La cita anterior nos permite comprender el distanciamiento de Heidegger frente a
los elementos que configuran el modo de proceder y la distincion fundamental entre los
conceptos de ciencia. Para ahondar mas en este tema quisiéramos detenernos en ese

conocimiento que da la ciencia originaria desde los dos tipos de intuicion.

Intuicion reflexiva e Intuicién hermenéutica

Ambos autores comparten la maxima fenomenologica de “a las cosas mismas” pero
se diferencian en el modo de acceso y de tratamiento de éstas. Nos hallamos, pues,
ante dos conceptos de fenomenologia que se diferencian basicamente en la
determinacion de la intuicion fenomenoldgica: Husserl la comprende en clave de un
ver reflexivo; Heidegger, en cambio, la entiende en términos de una intuicion

hermenéutica. (Escudero Heidegger y la Genealogia 426).

De la cita anterior surgen algunas preguntas que pretenden direccionar la
comprension frente al tema ¢ Cual es ese ver reflexivo desde el cual Husserl comprende la
intuicion fenomenoldgica? ;Qué diferencia hay entre intuicion reflexiva e intuicion

hermenéutica? Para dar respuesta a estas preguntas es necesario detenernos en el ejemplo
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propuesto por Heidegger frente a la vivencia de la catedra y comenzar a extraer los

elementos que hacen posible esa diferencia.

Ustedes entran como siempre en el aula a la hora acostumbrada y van a su puesto de
costumbre. Retengan con firmeza esta vivencia del «ver su puesto»; o bien, si
ustedes quieren, pueden compartir mi propia experiencia: entro en la clase y veo la
catedra. Nos abstenemos de cualquier formulacién linguistica de esta experiencia.
¢Qué veo? ;Superficies marrones que se cortan en angulo recto? No, veo algo
diferente. ¢(Acaso una caja, en concreto, una caja mayor montada sobre una mas
pequefia? De ninguna manera. Yo veo la catedra desde la que he de hablar. Ustedes
ven la céatedra desde la cual se les habla, y en la que yo he hablado ya. En la
vivencia pura, como suele decirse, no se da ningun nexo de fundamentacion. O sea,
no es que primero yo viera superficies marrones que se cortan, y que luego se me
presentaran como cajas, después como pupitres y finalmente como pupitre
académico, de manera que yo pegara en la caja la etiqueta de la catedra. Todo esto
es una interpretacion mala y tergiversada, un cambio en la direcciéon de la mirada
pura de la vivencia. Yo veo la catedra de golpe; no la veo aislada, sino que veo el
pupitre como si fuera demasiado alto para mi. Veo un libro puesto alli, como
molestandome inmediatamente, veo la catedra en una orientacion, en una
iluminacién, en un trasfondo. [...] Este objeto que aqui percibimos tiene de alguna
manera el significado concreto de céatedra. [...] En la vivencia de ver la catedra se
me da algo desde un entorno inmediato. Este mundo que nos rodea no consta de

cosas con un determinado contenido de significacion, de objetos a los que ademas
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se afada el que hayan de significar esto o aquello, sino que, por el contrario, lo
significativo es lo primario, es lo que se me da inmediatamente, sin ningn rodeo
intelectual a través de una captacion desnuda de la cosa. Viviendo en un mundo
circundante, hay significacion para mi siempre y por doquier, todo es mundano,

mundea. (Heidegger la Idea de Filosofia 85-88).

El ejemplo propuesto por Heidegger nos muestra una vivencia, esta vivencia se
encuentra dentro de un mundo simbdlicamente constituido, es decir, hay un sistema de
relaciones significativas que se dan por la familiaridad que tenemos con ese mundo
circundante en donde se encuentra la catedra, cuando miramos la cosa desde el percibir
estamos ubicandonos en el modelo de sujeto-objeto tipico de la filosofia moderna, en donde
un yo percibe un objeto desde sus propiedades y lo describe como un objeto de superficie
rugosa, que posee una extensiéon dentro de un espacio determinado, que es de color marron
0 gris y por ultimo se resalta el significado mostrandolo como algo que se adhiere al objeto.
Heidegger llama la atencion frente a este modo de proceder, podriamos pensarlo de la
siguiente manera: si la filosofia se ocupa de lo originario y esto originario no esta
determinado teoréticamente tendriamos que decir que eso originario o primario no es lo que
nos llega de esa vivencia que se da en el interior de nuestra conciencia que percibe, sino su
contexto significativo, ya que lo contrario seria un error debido a que “el sentido de la
vivencia de la catedra se comprende de golpe, antes de descomponerla reflexivamente”

(Escudero, EIl joven Heidegger y los presupuestos 221).

Este ejemplo nos sirve para comprender uno punto de quiebre que establece con la

fenomenologia de Husserl en el curso de 1919; Heidegger nos dice que la fenomenologia
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de Husserl se queda en el ambito teorético por medio del método de la descripcion
reflexiva. Este método, segun como lo ve Heidegger, implica una objetivacion de la
vivencia, esto quiere decir, que de la corriente de las vivencias se extraen una o varias y se
colocan frente a los 0jos como objetos, por tanto la vivencia ya no es vivida sino observada
y esto se queda en el &mbito de lo teorético, por tanto, constituye un acto de privacion de la
vida, dice Heidegger: “esto se pone claramente de manifiesto en el caso de las vivencias,
que en la reflexion ya no son vividas sino observadas” (Heidegger La idea de Filosofia
122). La reflexién por tanto, implica la objetivacion y esa objetivacion hace posible que se

describan las vivencias por fuera de esa corriente interna que es en esencia preteorética.

Pero volvamos a las preguntas que se desprenden de esta parte del desarrollo ¢qué
diferencia hay entre la intuicion reflexiva e intuicion hermenéutica? Es claro que estas dos
formas del ver fenomenoldgico se desprenden de la pregunta por el modo de acceso a la
esfera originaria de la vida y por lo tanto son dos formas en las que se desarrolla la
fenomenologia, la variacion radica esencialmente en el lugar que ocupan. La intuicidn
reflexiva de Husserl esta dirigida a la objetivacién de la vivencia y se juega en el campo de

lo teorético reflexivo:

“El propio Husserl ya dej6 clara la diferencia entre conciencia originaria y reflexion.
La conciencia originaria (UrbewuRtsein) es primariamente una conciencia no-
tematica, es decir, una conciencia previa a cualquier tipo de reflexion. Sin esta
conciencia originaria no podriamos reflexionar. Sin embargo, esta conciencia
originaria, por muy fundamental que sea, sélo puede ser descubierta con

posterioridad por medio de un acto reflexivo, es decir, la diferencia entre conciencia
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originaria y reflexion se hace visible gracias a la reflexion.” (Escudero, Husserl,

Heidegger y el problema de la reflexién 49).

En Heidegger podemos observar otro punto de vista:

“la vivencia que se apropia de lo vivido es la intuiciébn comprensiva, la intuicion
hermenéutica, la formacion originariamente fenomenoldgica que vuelve hacia atras
mediante retroconceptos y que se anticipa con ayuda de preconceptos y de la que
queda excluida toda posicion teorética-objetivante y trascendente. La universalidad
del significado de las palabras sefiala primariamente algo originario: el caracter

mundano de la vivencia vivida.” (Heidegger La idea de Filosofia 141-142).

Si miramos con atencion estas dos citas podemos ver las diferencias que hay entre la
intuicion reflexiva y la intuicion comprensiva o hermenéutica, las vivencias no se dan
primariamente en la conciencia del sujeto que las percibe, por el contrario las vivencias se
dan en el nexo de significatividad que no requiere de una explicacién tedrica sino que es
por medio de ese nexo de remisiones significativas que comprendemos el mundo en cuanto
nos es dado y esa comprension no se juega en el plano de lo tedrico sino en la relacion
originariamente practica que tenemos con la vida. La diferencia que podemos entablar con
Husserl radica en que hay una esfera originaria que es condicion de posibilidad de toda
fenomenologia, pero esa esfera, sale a la luz gracias a un proceso tedrico-objetivante que
seria el acto reflexivo, esto no es un error en el proceder metodologico sino simplemente un

ver de segundo orden ya que implica la objetivacion de la vivencia y esto dentro de esa idea
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de ciencia originaria no podria configurarse como un ver originario y de orden primario

sino, y como ya lo hemos enunciado, seria un acto de segundo orden.

Frente a estas diferencias enmarcadas en el ambito del ver fenomenoldgico,
principalmente en lo que respecta a las formas de intuicion, aparece el preguntar como un
elemento que se desprende de la cuestion por el modo de acceso a las cosas mismas, en
Husserl podemos ver la primacia del was o el qué, que remite a un proceso de conocimiento
tedrico-reflexivo, por el contrario, en Heidegger podemos decir que la primacia la tiene el
wie 0 el como, ya que este nos adentra en un proceso de comprension que no objetiva la
vivencia sino que la comprende en términos de una relacion practica con el Dasein. De lo
anterior podriamos afirmar que la pregunta por las cosas mismas tiene variaciones segun el

tipo de intuicion fenomenolodgica desde la cual se aborde el concepto de vivencia.

Es importante, en este punto, hacer una aclaracién frente a este concepto, la
vivencia es entendida por Husserl como unidad psiquica o0 como un momento en el fluir de

la conciencia, pero en Heidegger este concepto cobra otro sentido, la vivencia es:

“un momento del vivir humano en toda su integridad, sin hacer acepcion de
regiones determinadas; es lo que Heidegger llamara a partir de 1921 «la vida
factica». La fenomenologia es el método adecuado porque su exigencia basica, ja
las cosas mismas! no esta ligada a ningin punto de vista determinado, por tanto no
al de la psicologia descriptiva. La cuestion esencial, desde el punto de vista

fenomenoldgico es, pues, cuando y como la vida se ofrece a la intuicion, es decir, se
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muestra en estado de fendmeno, como siendo ella misma, y no en simbolos o

representaciones.” (Rodriguez, Reflexién y evidencia 59).

Esto quiere decir que la vivencia no se da en términos de unida psiquica, ni
Unicamente como un proceso de percepcion, sino que la vivencia involucra el vivir humano
en general y su significatividad. Al darse de este modo, no se reduce simplemente a ser
contenido de la conciencia o un asunto de la percepcion sensible que objetiva la vivencia,
por el contrario, para Heidegger las vivencias estan cargadas de significatividad y es ésta la
que primariamente se da y no la percepcion, que estaria vinculada con un proceso teérico-
reflexivo y no fenomenol6gico hermenéutico. Segun esto podriamos decir, con mayor
claridad que en Heidegger la vivencia se muestra como apropiacion de una situacion que se
comprende en su caracter de significatividad y difiere asi del concepto husserliano, en
donde la vivencia se muestra como un proceso de objetivacion tedrica debido a que en ese
proceso se extrae artificialmente el caracter significativo de la vivencia, dejandola como

objeto de la percepcion de ese yo puro que la teoriza.

Heidegger nos muestra la diferencia entre un proceso de objetivacion de la vivencia,
( en relacion con el qué), y la apropiacion de la misma (el como), y pone como ejemplo la
salida del sol, este fendbmeno es visto con los ojos del astrbnomo que encarna el problema
de la reflexion y la objetivacion entendidas en términos cientificos comunes; en su forma de
proceder, el astronomo, desde el &mbito de la astrofisica, analiza el fendmeno en términos
de un proceso natural en donde se describe Unicamente en términos de percepcion o ya

cargados de teoria.
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En este punto es claro que hay un proceso de objetivacion de la vivencia buscando
describirla con validez absoluta en cuanto fendmeno natural. Heidegger contrasta esta
vivencia que se da en términos de un proceso descriptivo objetivante, con la vivencia en
términos de apropiacion, para tal fin, resalta un fragmento del coro de Antigona que dice:
“Oh, t0, el mas bello rayo del sol, que desde hace tanto tiempo iluminas las siete puertas de
Tebas...” (Heidegger, La idea de Filosofia 90). La vivencia del fendmeno remite
primariamente a su contenido significativo de cual me apropio y no simplemente al proceso
de la percepcion, aqui se evidencia otro elemento de la discordancia entre Husserl y
Heidegger, en Husserl se entiende el acceder a las vivencias por medio de un pro-ceso de
percepcion objetivante, en cambio en Heidegger la vivencia se da en términos de
apropiacion, o como se dira en las obras posteriores a Ser y Tiempo, en términos de
Ereignis lo que quiere decir, en términos de un acontecimiento apropiador. Dice Escudero

(2010):

“La vivencia se pone como cosa cuando €sta se toma en sentido de una experiencia
sensible (...) El mundo aparece en este caso como un mundo poblado por cuerpos
percibidos y dados a la conciencia. Heidegger prefiere hablar de una inmersién
(Hingabe) de una absorcion a-tematica y prereflexiva en la realidad inmediata del

mundo significativo de la vivencia.” (458).

Finalmente, se dejan ver los elementos que hacen posible comenzar a hablar de la
transformacion hermenéutica de la fenomenologia. En un primer momento veiamos las
diferencias entre el proyecto filosofico de los dos autores, por un lado se habla de ciencia y

por otro de ciencia originaria, cada una de estas concepciones implica un modo de acceder
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a la esfera originaria de la vida, que en este caso serian las vivencias. EI modo de acceder a
esa esfera originaria se da por medio de la intuicion, para Husserl esa intuicion es reflexiva
y tiende a objetivar la vivencia en cuanto se da como objeto de la percepcidn sensible, en
Heidegger, por el contrario, podemos ver que esa intuicion no es reflexiva sino prereflexiva
ya que las vivencias estdn cargadas de un nexo de remisiones significativas que son

anteriores a todo intento de objetivacion, reflexion y/o teoria.

Lo anterior podria ser lo més esencial de cara al esclarecimiento del primer paso de
la transformacién, debido a que de estas dos problematicas se desprenden algunas
diferencias conceptuales. Algo que nos llama la atencion desde La hermenéutica de la
pregunta es que estas diferencias conceptuales hacen posible que se comience a hablar que
en Heidegger existe una primacia del como (wie) frente al qué (was), esto nos permite

vincular la forma del preguntar como un elemento dinamizador de la transformacion.

La primacia del Cémo sobre el Qué

En los textos que hemos abordado, dirigidos al esclarecimiento de la problematica
del giro o la transformacion hermenéutica de la fenomenologia, es escaso encontrar,
exceptuando las investigaciones de Escudero, un capitulo o un estudio completamente
dirigido a las variaciones del preguntar entre Husserl y Heidegger. Lo que hemos
encontrado en el camino es que hay un fondo comun en todas las investigaciones y

podriamos entenderlo a modo de la primacia del como frente al qué, esta primacia esta
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relacionada con la estructura hermenéutica de la vida factica®, es decir, la vida se interpreta
a si misma para comprender los modos en que se da. Esos modos del darse de la vida en la
vivencia (o vida factica) implican un cémo, que esta direccionado necesariamente a la

comprension de las estructuras fundamentales y originarias de la vida.

En el texto Heidegger y la genealogia de la pregunta por el ser, Jesus Adrian
Escudero elabora un cuadro comparativo en donde se puntualizan las diferencias entre la
fenomenologia reflexiva y la fenomenologia hermenéutica, uno de los elementos que sale a
luz es el “Was” (qué) referido al método Husserliano y el Wie (como) referido al método
heideggeriano. Este elemento, que al parecer es un asunto derivado de la transformacion,
estd referido fundamentalmente al cambio esencial de la fenomenologia, es decir a esa
comprension hermenéutica en donde las vivencias se dan como acontecimientos y no como

resultado de un proceso objetivante.

De cara a estos dos asuntos podriamos decir que el “qué” esta ligado a la actitud
teorética de la fenomenologia reflexiva ya que ésta, trata de “establecer las determinaciones
objetivas de las cosas existentes y dadas en los actos de una conciencia” (Escudero,
Heidegger y la Genealogia 488). Lo que para Heidegger seria la privacion de la vivencia,
ya que fija el contenido objetivo de ésta y la determina desde el color, la figura, el peso, la
resistencia, etc. Por el contrario, el “como” se relaciona con la actitud ateorética, ya que no
establece propiedades objetivas sino que pone de manifiesto la esencial comprension,

subyacente a toda esfera originaria de la vida mostrando o preguntando por el cémo de su

10°E| concepto de vida factica aparece en el curso de 1924 titulado Ontologia. Hermenéutica de la Facticidad.
Con este concepto Heidegger se distancia de la concepcion tradicional de la vivencia. (ver nota 11)
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manifestacion fenoménica “en términos de estar-en-el-mundo, cuidado, solicitud, uno,

caida, etc.” (Escudero, Heidegger y la Genealogia 489)

No basta solo con resaltar esta diferencia entre el como y el qué, sino ademas, se
hace ineludible preguntar, si esta diferencia es simplemente un derivado de la
transformacion hermenéutica de la fenomenologia o por el contrario, un elemento esencial
del cual se desprenden las demé&s variaciones conceptuales entre Husserl y Heidegger.
Conceptos como percepcion y significado, observacion e inmersion, subjetividad
trascendental y vida factica, proceso y apropiacion, explicacion y comprension,
intencionalidad y cuidado, reduccién y angustia, reflexion y repeticion, actos de conciencia
y modos de comportamiento; ¢estos conceptos seran derivados de la forma del preguntar
que se dirige comprensivamente a la facticidad de la existencia? o ¢simplemente el
preguntar es un enunciado interrogativo que se desprende del giro como elemento

dinamizador de los desarrollos posteriores?

De la estructura del “como” o del “en-tanto-que” hermenéutico y del “como” o del

“en-tanto-que apofantico”

“La Logica filosofante se consuma, empero, como un «pasaje en busca de» por
medio de la cuestion «;Qué es verdad?» Con ello queda dicho, por lo pronto, que la
verdad del enunciado, sea cual sea su figura, no es el fendmeno originario de la

verdad.” (Herrmann, 41).
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Intentar dar respuesta a las preguntas que nos planteamos anteriormente, implica
detenernos en la estructura del cdmo o del en-tanto-que (Als-struktur) y luego mirar con
atencion el “Coémo” hermenéutico y el “Como” apofantico para dejar al descubierto la
relacién y la problematica que puede tener con el modo del preguntar ya sea como
elemento central o como elemento derivado pero dinamizador de los conceptos

existenciarios®?.

El curso del semestre de invierno de 1925-1926 (Lo6gica. La pregunta por la
verdad) impartido por Heidegger en Marburgo, tiene como objetivo reelaborar
filosoficamente la pregunta por la verdad. En la primera parte, se muestra la interpretacion
aristotélica del concepto, es decir, Heidegger entra en dialogo con los textos aristotélicos
para mostrar que, tradicionalmente, se ha entendido que el lugar de la verdad se encuentra
en el enunciado proposicional, y dentro de este prejuicio (no validado ni defendido por
Aristételes sino estipulado por la filosofia escolastica) la verdad consistiria en la
adecuacion entre pensamiento y cosa. El objetivo central de este curso del semestre de
invierno de 1925-1926 esta orientado a configurar una ldgica filosofante u ontoldgica que
vaya directamente al sentido originario y propio de la verdad sin restringirla al enunciado
proposicional, ya que esto implicaria un proceder teérico. La propuesta heideggeriana
radica, en ir a la esfera originaria, ateorética o pre-proposicional en donde se da la relacion

entre logos y verdad, no en cuanto un decir sobre algo (logos tradicionalmente entendido

' El término “Existenciarios” se presenta en Ser y Tiempo para hacer énfasis en los caracteres ontoldgicos del
Dasein y diferenciarlos de las categorias “Las categoria describen la existencia humana como una cosa entre
otras cosas ... reducen la vida a un objeto estatico de reflexion; los existenciarios ... indican formalmente los
modos de ser del Dasein en su peculiar dinamicidad” (Escudero, El Lenguaje filosofico de Heidegger 86 )
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como proposicién) sino como un mostrar, un hacer patente, un dejar que el ente

comparezca en la apertura del mundo desocultdndolo u ocultandolo.

Se desprende de lo anterior, como parte de la pregunta por la relacién entre logos y
verdad, la estructura del “como”. Si nuestra orientacion esta delimitada por lo originario en
el fenémeno y los prejuicios que se han sostenido en la historia frente a la interpretacion de
la concepcion de verdad nos nublan el camino, se hace necesaria una destruccion de esos
prejuicios, por lo que Heidegger vuelve a Aristdteles para mostrar lo que hay previo a esa
accion predicativa, de ahi que la estructura del como sea la que hace posible toda

predicacion. Heidegger dice que:

“Nuestro ser orientado a las cosas y a los hombres se mueve en esta estructura de
algo en tanto que algo, o dicho brevemente, tiene la estructura del en-tanto-que (Als
Struktur). Aqui, esta estructura (...) no se refiere necesariamente a la predicacion.
En el tener que ver con algo no estoy realizando ningdn enunciado tematicamente
predicativo sobre ello. Por eso hay que insistir en el caracter antepredicativo de la
estructura del “en tanto que”, porque al apoyarnos de modo inmediato en la
expresion linglistica podriamos pensar que esta estructura (...) esta dada primero y
propiamente en la proposicion enunciativa simple: “esta pizarra es negra”, es decir,
en el hablar tematicamente de esta pizarra en tanto negra; cierto que la proposicion
puede interpretarse asi, pero aqui hay que entender que este “en tanto que” no es en
realidad primariamente el de la predicacion qua predicacion, sino que es previo a
ella, de modo que posibilita por vez primera la estructura de la predicacion”

(Heidegger Logica 120,121).
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Lo anterior podriamos comprenderlo de la siguiente manera: toda proposicion tiene
la estructura del como o del en-tanto-que, pero el como o el modo en que nuestro ser esta
dirigido al mundo tiene como “en-tanto-que” originario tratar con las cosas y con los otros,
una estructura previa que es condicion de posibilidad para todo trato tematico con ellas
desde la proposicion, esto quiere decir que hay un elemento previo a toda proposicion que
estaria vinculado con “el tener que ver con algo” o alguien desde una inmersion

significativa que no se expresa primariamente de modo tematico.

Esa inmersion, esta referida al trato cotidiano con las cosas y podria comprenderse
desde un para-qué, en donde las cosas cobran sentido por su uso, pero debemos recordar
que todo esto estd enmarcado en el contexto de una logica filosofante, en donde se quiere
dejar al descubierto la apertura originaria de ese ser que es en el mundo, que posee la
estructura de un tener-que-ver-con y por tanto tiene una precomprension o un saber previo

de eso con lo que trata o con lo que se relaciona.

Heidegger nos dice que “hablando, yendo, comprendiendo, yo soy, en tanto que
existencia trato compresivo” (Heidegger, Logica 122). Esto quiere decir que en ese devenir
constante de nuestra existencia, en ese trato cotidiano con los cosas, yo comprendo. Esa
comprension primaria se da, en la medida en que las cosas me salen al encuentro desde su
para-qué, es decir, desde su uso. Esto no es mas que un modo de ser de ese trato

comprensivo que tiene el Dasein con el mundo en cuanto procurar o cuidar de él.

Es importante resaltar que lo anterior hace parte de esa estructura del como y por

tanto ese trato Ilano con las cosas en ese “tener-que-ver-con” ellas es mas originario que un
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trato tematico, o en este caso proposicional, ya que en el trato cotidiano no se hace primario
el enunciado, sino el para-que, que podriamos entenderlo como una apertura primaria y

comprensiva de la facticidad de la vida que se juega en la praxis.

Lo anterior sugiere un modo de existencia originaria que se juega en el nivel de la
interpretacion y la comprension antepredicativa, por tanto, encontramos que la estructura
del como, que hace posible todo trato tematico y proposicional con las cosas, es
originalmente un cémo hermenéutico que a grandes rasgos podriamos caracterizar de la

siguiente forma:

“El caracter hermenéutico de la estructura como mediante la que se interpreta la
mesa como mesa, la casa como casa, etcétera. Es decir, como aquello para lo que
son. De esta manera, la estructura como hace posible la comprensidn, el saber ante-
predicativo por lo que nos rodea y nos es familiar. El significado de las cosas no es
consecuencia de una operacion que las capte de modo aislado, sino que las
aprehendemos... sobre la marcha: dentro de la dinamica propia de la accion”

(Aguilar Alvarez, 76).

Queda clara la estructura del como y su caracter hermenéutico, pero queda aun por
esclarecer ;qué es eso del como apofantico y como se relaciona con el ya esclarecido
cémo? El como apofantico, podemos entenderlo como un momento derivado del en-tanto-
que hermenéutico, es decir, el como apofantico seria el enunciado proposicional que
muestra, determina y nivela la comprension llana y primera que se da en el como

hermenéutico, “Mas originalmente que el ‘como’ apofantico, es decir, que el ser



Machado Jaramillo 49

interpretado de los fendmenos que se articula en la predicacion expresa de enunciados
declarativos, actaa el “cémo” hermenéutico, que resulta del pre-comprender interpretativo

fundamental de la existencia humana.” (Gutiérrez, 35).

Nuestro interés estd vinculado con la pregunta o el esclarecimiento de esas
estructuras originarias que en el proyecto filosofico del joven Heidegger se muestran como
elementos esenciales de un preguntar que podriamos determinar cémo fenomenoldgico-
hermenéutico. Frente a lo que dice el profesor Carlos B nos queda claro que esa estructura
primaria que hace posible toda mostracion del ente, es decir, esa estructura del como en
cuanto apoféantico, termina por convertirse en un segundo momento del comportamiento

esencial del Dasein en cuanto ser que es comprendiendo.

“El descubrir del enunciado, en cuanto descubrir teorético, es una modificacion del
descubrir pre-teorético propio de comportamientos del ahi-ser respecto del ente
intramundano, del tipo del ver-entorno-al-cuidado-de [umsichtig-besorgende] En los
comportamientos del tipo del ver-entorno, el ente es descubierto antes de todo como
intramundano. Su estar-descubierto es pre-teorético. Mientras que en el enunciado S
es P se determina predicativamente algo como algo, en el comportamiento del ver-
entorno se comprende pre-predicativamente a algo como algo, es decir, en su
coyuntura [Bewandnis] (intramundadeidad) y en su pertenencia a una totalidad
coyuntural (mundo). EI «como» inherente al descubrir pre-predicativo se llama
«como-hermenéutico», en la medida en aquel descubrir pre-predicativo y primario
del ente es un exponer interpretativo del horizonte mundano del ahi-ser ya de

antemano proyectado. En el transito del descubrir pre-predicativo al predicativo, el
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«como hermenéutico» se modifica en el «como apofantico» del enunciado. Por ello,
mas originario que la verdad predicativa del enunciado es el estar-descubierto
(verdad) del ente intramundano, que es descubierto segun las modalidades de ver-

entorno-al-cuidado-de del estar entre los entes intramundanos.” (Herrmann 41).

Hasta este punto estd clara la diferencia y la relacion existente entre el como
hermenéutico y el como apofantico, pero, con esta claridad, surgen algunas preguntas que
se hacen necesarias y que estan referidas al nicleo de esta investigacion. Si entendemos la
pregunta como enunciacion interrogativa, es decir, unida al como apoféantico, ya que
implica una elaboracién enunciativa, ¢cudl seria esa vivencia originaria 0 ese como
hermenéutico que hace posible el enunciado interrogativo? Esta pregunta aparenta cierta
obviedad, pero no es mas que una simple apariencia, pues el preguntar que surge como una
actividad del extrafiamiento, del asombro, de la duda, de la curiosidad, es un acto que se
elabora de una forma particular, dependiendo de su estructura originaria. Cuando la
pregunta surge de un ejercicio investigativo en las distintas areas del saber, es menester dar
una posible respuesta a eso que acontece como problematico en el desarrollo de lo
abordado en términos teoricos, pero, cuando esa pregunta surge del asombro del Dasein por
el mundo que habita y por su extrafieza o falta de familiaridad; se da un preguntar a-
teorético, que no requiere de una elaboracidn tedrica formal ni de un procedimiento de
objetivacion de aquello por lo que se pregunta, sino, por el contrario, implica un estar
inmerso en el necesario extrafiamiento del mundo que tiene la forma del preguntar, en

cuanto como hermenéutico, es decir, en la medida en que ese preguntar esta dirigido a
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ganar familiaridad con ese mundo que se encuentra mas alla de la esfera inmediata de lo

familiar.

Si no prestamos atencién al asunto del preguntar, este se nos comienza a mostrar
como un elemento de segundo orden, que busca el esclarecimiento de una problemaética
puntual frente a lo preguntado especificamente, y pone en tela de juicio lo que hasta el
momento hemos venido desarrollando dentro de la investigacion. Frente a esta
problemaética surgen algunas preguntas derivadas, ¢es el preguntar elemento dinamizador
de lo enunciado en un texto o por el contrario es el preguntar el elemento derivado de un
momento previo, ya que él se desarrolla como enunciacion? ;Debemos entender el como
hermenéutico como posibilitador no sélo de la proposicion sino ademas como posibilitador
de la pregunta y del preguntar en cuanto a una elaboracion gramatical? Finalmente para
orientar el desarrollo de estas preguntas es necesario indagar de antemano, aunque nos
encontremos en peligro de caer en un circulo, ;Como podriamos comprender el preguntar

en Heidegger?

Aunque la urgencia se encuentre en dar respuesta a las preguntas anteriores
quisiéramos adentrarnos en la segunda parte de la transformacion con el fin de encontrar,
en los ecos y disonancias que se tejen entre Husserl y Heidegger, elementos suficientes que

nos permitan justificar con mayor seguridad el asunto del preguntar.

Segunda parte de la transformacion
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“La primacia del conocer tedrico, como auténtica medida de todo conocimiento, es tan
fuerte en el desarrollo de nuestra historia espiritual, que incluso el fendmeno de la fe es
visto en relacion al fenémeno del conocimiento” (Heidegger, Introduccién a la

investigacién 130)

Esta segunda parte de la transformacion o segundo paso, se enmarca en el periodo
de 1923-1924 en el curso que lleva por titulo introduccion a la investigacion
fenomenoldgica principalmente en lo que respecta a la discusidn que se teje con Descartes,
que al final de cuentas es también una discusion con el propio Husserl ya que éste
encuentra en Descartes el modelo para establecer los fundamentos de una ciencia de la
conciencia (Cfr Escudero, Heidegger y la Genealogia 492) una de las orientaciones

fundamentales de la fenomenologia Husserliana.

Ademas de encontrar en Descartes ese modelo a imitar, Heidegger asegura que en
Husserl se encuentra una preocupacion por la certeza que le viene heredada de la filosofia
cartesiana, segun la lectura que Heidegger realiza, la cual desfigura el descubrimiento de la
fenomenologia, ya que no permite ver las cosas mismas, sino que las deforma desde la

Optica de la subjetividad reflexiva.

En el capitulo 11 de Introduccién a la investigacion fenomenoldgica que remite al
originario descuido husserliano frente a la cuestion del ser, Heidegger hablard de la
preocupacion por el conocimiento en cuanto preocupacion de la certeza y dira que el ser de
ese tipo de preocupacion se caracteriza como descuido y entrampamiento, ya que en esta, la

existencia se sale de camino. De esta manera, Heidegger muestra que hay tres posibilidades
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de la preocupacion por el conocimiento reconocido; estas son: la curiosidad, la seguridad y
la constriccion; la primera de estas posibilidades esta vinculada con la insistente novedad,
en esta no importa lo conocido sino posibilidad siempre nueva de que haya algo por
conocer, y en la medida en que no necesita de lo conocido sino de la posibilidad de conocer
“rehtisa siempre que se le exija tomar en serio aquello que conoce” (Heidegger,
Introduccion a la investigacion 133). La seguridad, dice Heidegger, es la preocupacion por
el proceder metodologico, a esta seguridad solo le importa el caracter de evidencia, lo cual

supone un entrampamiento ya que:

“En este contexto surge una ceguera especifica para lo que debe ser conocido de
modo auténtico. Por ello se toma en un sentido muy determinado el método... como
camino para conseguir la mayor evidencia posible mientras que el método en el
sentido genuino debe tener el sentido de que esté abierto y asegurado el camino a la

cosa misma” (Heidegger, Introduccion a la investigacion 134).

En daltimo lugar, la constriccién estaria vinculada a la preocupacion por la
seguridad, esta pretende, no sélo conocer méas y vincular el conocimiento a una evidencia
absoluta, sino ademas -y es uno de los puntos que mas critica Heidegger- con el predomino
del conocimiento tedrico, por tanto, dentro de esta posibilidad de la preocupacion hay una
“preponderancia del conocer tal que [hace que] el conocer se imponga como aquello que
toma la delantera a todas las posibilidades de la existencia y las determina” (Heidegger,

Introduccion a la investigacion 134).
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Podriamos afirmar que este tipo de inquietud es la que luego denominé Heidegger
como: preocupacion por la certeza. El ser de esta preocupacion es el ser-que-descubre, y
esto sélo es posible entenderlo desde una pregunta por los como de la existencia en tanto

que orientacion originaria de la vida en su condicion hermenéutica.

Heidegger enumera los caracteres de la preocupacion que surgen de la
interpretacion de la preocupacion por la certeza como ser-que-descubre, dird que en el
primer grupo se encuentran el encumbrarse, el captarse erroneamente, el tranquilizarse y el
enmascararse; el segundo grupo abarca la maduracién de la carencia de necesidad y el caer
presa; y por Ultimo el tercer grupo, que abarca los caracteres de cerrar el paso y el

extraviarse.

Estos grupos de caracteres los analizaremos poniendo el énfasis en el preguntar,
adelantandonos un poco, podriamos decir que esa preocupacion por la certeza olvida por

completo el preguntar, desfigurando la existencia y configurandose como un ser-en-huida.

Primer grupo

El encumbrase hace referencia a la lejania del ser, Heidegger dice “A la
preocupacion de la certeza le interesa primariamente la validez y la constriccién; pero
aquello de lo que es valido, el ente mismo no viene primariamente ante la vista, no se le
hace justicia.”(Introduccion a la investigacion 279). Si miramos con atencion esta cita, nos
damos cuenta que en ella hay una fuerte critica a Husserl, Heidegger sostiene que su

maestro se enmarca en esta preocupacion por la certeza, lo que hace que la maxima
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fenomenologica a “las cosas mismas” se vea mas bien como un captar erroneamente, ya
que la oOptica esta determinada no por la cosa sino por la evidencia, a lo podriamos decir

que todo ente es visto desde la Optica de la ciencia.

De igual manera y poniendo el énfasis en el preguntar, que se ha empezado a captar
como un preguntar fenomenoldgico-hermenéutico, Heidegger nos dice “al ser del conocer
no se lo interroga en si mismo respecto a su ser” (Heidegger, Introduccion a la
investigacion 279). De esta manera nos muestra que hay un predomino del conocer en
Husserl, y frente a ese predominio no aparece la pregunta por los presupuestos de ese
conocimiento, sino que se desarrolla desde unas bases ya establecidas. Este es un primer
momento en la desfiguracion del mundo en cuanto fendmeno que sale al encuentro, debido
a que en esta actitud, o en este comportamiento que tiene el modo de la certeza, se encubre
al ser, se capta como objeto, se tranquiliza sobre la base de la certeza ya que “se
proporciona a si misma el aspecto de una cientificidad radical” (Heidegger, Introduccion a
la investigacion 279). Estos aspectos llevan a Heidegger a caracterizar la preocupacion por
la certeza como lejania del ser del mundo y del ser de la existencia ya que no es el ser, ni el

mundo, ni la existencia lo que primariamente nos sale al encuentro.

Segundo Grupo

En este grupo encontramos una continuidad critica, esta continuidad estaria
vinculada con la carencia del preguntar, aceptar los presupuestos de una tradicién sin

siquiera ponerlos bajo la mirada de un preguntar que trae a la vida y actualiza lo asi visto de
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la tradicion, es aceptar, asi sin mas, lo que ya esta interpretado en la conciencia filosofica.
Heidegger dice: “la preocupacion que asi se ha detenido se vuelve carente de necesidad en
el sentido de que no interroga en absoluto a aquello con lo que trabaja” (Heidegger,
Introduccion a la investigacion 280). En este punto Heidegger enlaza inmediatamente esta
critica con la temporalidad, en pocas palabras podriamos decir que la tradicion, como
asunto de la temporalidad, no se deja ver por ningun lado en la ausencia de pregunta, la

tradicion aqui es una aceptar lo que usualmente se ha puesto como fundamento.

Esto implica un segundo momento de la desfiguracién fenomenoldgica de Husserl,
debido a que no se actualiza la tradicion sino que acepta lo dicho en ella como fundamento
de otra cosa. Aqui el ejercicio del preguntar aparece como aquello que rompe con la
quietud de una tradicion. Si no preguntamos por los supuestos dados de antemano por la
historia, entonces la temporalidad no sale al encuentro mostrando el rendimiento del pasado
en su actualizacion al presente. Es por esta razon que Heidegger plantea “la preocupacion
por la certeza... es un preocuparse por que la temporalidad esté ausente.” (Heidegger,
Introduccion a la investigacion 280). Volviendo atras, debemos insistir que esta critica se
despliega por la falta de un preguntar que entre en dialogo con la tradicion y le de vida, o lo

que es lo mismo, la actualice a su presente.

Tercer grupo

Dando énfasis al preguntar, en este grupo “la preocupacion de la certeza extravia la
pregunta por el ser y la remplaza por la pregunta por el ser-objeto para la ciencia.”

(Heidegger, Introduccion a la investigacion 281). En esto radica ese cerrarse el paso y ese
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extraviarse. Debemos recordar que estos grupos de caracteres surgen del olvido de la
filosofia sobre la cuestion del ser en cuanto se realiza un retorno a Descartes, y asi mismo,
es una critica a Husserl en la medida en que encuentra en este el modelo a imitar para
fundamentar una ciencia de la conciencia, es decir, en cuanto Husserl no pregunta por los
fundamentos de esa ontologia Cartesiana expuesta en el “cogito sum” sino que los adopta y

los establece como base de su propio trabajo.

Ese extravio y desfiguracion de la fenomenologia desemboca en un Gltimo carécter
que junto con la lejania del ser —que resume los otros tres caracteres del primer grupo y la
ausencia de temporalidad- Heidegger nombra como nivelacion. Esta nivelacion radica en la
ausencia de una diferencia ontoldgica —diferencia que se desarrollara en Ser y Tiempo-
entre ser y ente ya que a los dos se los ubica en un mismo lugar, a saber, en la region de los

objetos de la ciencia.

Estos caracteres no son extrafios a la existencia, de hecho, la preocupacion de la
certeza es un modo de ser de la existencia, determinado en cuanto conocimiento, es decir, la
preocupacion de la certeza y los caracteres anteriormente descritos remiten al ser del
conocimiento en cuanto modo de la existencia. Por la afirmacién anterior se hace necesario

preguntar ; COmo se caracteriza ese modo determinado de existencia?

Segun Heidegger si tomamos en conjunto los tres caracteres de la preocupacién por
la certeza tendriamos una determinacion de la existencia, la cual se caracteriza por una
huida de la existencia ante si misma, esta huida se da por el extrafiamiento ante lo que

aparece, al ser del conocimiento que se identifico anteriormente como un ser-que-descubre,
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se le suma, en la determinacion de la preocupacion por la certeza, una huida ante la

amenaza que supone el extrafiamiento.

Heidegger dira: “Al conocer le interesa no volverse extrafio en el ente, estar en él
como en su casa, en el modo de la existencia asegurada. Pero puesto que la familiaridad en
el mundo es aquello hacia donde la huida huye, esto no quiere decir nada méas que: ante lo
que la existencia huye en el modo de la preocupacion por la certeza es el extrafiamiento.”

(Introduccidn a la investigacion 286).

El extrafiamiento Heidegger lo delimita como condicion de posibilidad para que la
existencia visibilice el ser-descubierto. Esa condicion de estar descubierto hace que la pre-
ocupacion sea el modo de ser del Da-sein como ser en el mundo. La pre-ocupacién remite a
un estar fuera, es decir, “un salir en pos de algo que viene a nuestro encuentro” (Heidegger,
Introduccion a la investigacion, suplemento 30 a la p. 286). La pre-ocupacion quiere decir
ocuparnos de algo que ain no es, es hacer que llegue a hacerse presente lo que ain es

futuro, proyeccién.

La preocupacion estd delimitada en el contexto de uno de los modos de la existencia
que hemos caracterizado como preocupacion por el conocimiento y este a su vez se mostro
como preocupacion por la certeza, podriamos aventurarnos a afirmar que esta forma
determinada de la preocupacion se cuida del extrafiamiento buscando la seguridad, que
caracterizamos anteriormente como proceder metodologico, y esta seguridad es una forma
de ocuparnos del mundo. La preocupacion por el conocimiento, desde la certeza, pregunta

por el qué del conocer objetivo-descriptivo, propio del ejercicio de las ciencias, pero deja
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de lado el como, ya que en ese extrafiamiento lo familiar no es la comprension primaria,
sino por el contrario, la comprension del ente como region especifica de una ciencia. En lo
anterior sale a relucir el predominio del conocimiento teorico frente a la experiencia pre-

teorética del mundo, esta ultima, entendida desde el como hermenéutico.

Esto s6lo quiere decir que en el modo ya determinado, la existencia (en cuanto
conocimiento y certeza) huye ante el extrafiamiento de si misma bajo la forma en la que la
hemos caracterizado como una busqueda de la seguridad, pero Heidegger nos dice que “el
movimiento de huida de la existencia ante si misma es una huida que no se aleja
simplemente de la existencia hacia la especifica morada de la ciencia” (Heidegger,
Introduccion a la investigacion 283,284). Sino que la existencia no determinada en términos
de conocimiento también huye hacia lo familiar. Esa huida estd determinada desde la
facticidad de la existencia en la basqueda de la comprension implicada en la pregunta por el

coémo de la relacién originariamente practica del hombre con el mundo.

En este punto se hace necesario recapitular y hacer transparente la critica que se
elabora a la fenomenologia husserliana, es importante tener presente que: “El principio
fenomenoldgico “a las cosas mismas” ha experimentado una interpretacion totalmente
determinada... quiere decir a ellas en la medida en que se ponen en cuestion como tema de
una ciencia. De esta manera aqui se pone de relieve que él se cierra el paso a aquello que
quiere, ya que restringe la consideracion al campo del caracter regional del ente mismo.”
(Heidegger, Introduccion a la investigacion 273). Esto quiere decir que Heidegger ve que la
fenomenologia Husserliana se cierra el paso a la pregunta fundamental por el ser de la

existencia, reduciendo lo que aparece, a contenido de la conciencia, y esas viviencias, que
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son los contenidos de ese objeto tematico de la fenomenologia, se objetivan como, valga la
redundancia, objetos para una ciencia determinada, cerrandose asi el paso a la pregunta
esencial por el ser de la existencia, en palabras de Heidegger “se quiere hacer una filosofia
acerca de existencia, sin tener que preguntar por ella” (Heidegger, Introduccion a la

investigacion 274).

Cerrando esta segunda parte de la transformacién quisiéramos recapitular y ordenar
las tematicas que tenemos hasta ahora frente a la critica elaborada por Heidegger a la
fenomenologia husserliana. Los elementos que surgen de este segundo paso son los
siguientes: en primer lugar, la critica gira en torno a la primacia de la concepcién moderna
de evidencia, certeza y la aceptacion del “cogito sum” sin ningun cuestionamiento, en
Husserl “la conciencia es el punto de partida ni siquiera cuestionado al que toda reduccion
se orienta.” (Heidegger, Introduccion a la investigacion 266). Esto tiene como finalidad
establecer una ciencia de la conciencia con caracter objetivo y con pretensiones de validez
universal, de este primer momento se desprende la absolutizacion de la actitud teérica y la
desfiguracion de la méxima fenomenoldgica, porque frente a la primacia del conocer
tedrico, a las cosas se las somete de entrada al criterio de cientificidad (cfr Escudero

Heidegger y la Genealogia 497).*2

En un segundo lugar, y no por ello menos importante, se encuentra el asunto del
preguntar como algo olvidado en la preocupacion de la certeza, el preguntar cobra el

sentido de aquello que quebranta el ser de lo preguntado y en el predominio de la actitud

12| a critica que Heidegger realiza esta dirigida fundamentalmente al Husserl de Ideas y al articulo la filosofia
como ciencia estricta. Debemos recordar que Husserl en sus Gltimos trabajos reconoce algunas de estas
criticas y por eso algunos elementos de esta lectura heideggeriana de Husserl no tendrian vigencia en la
lectura del ultimo Husserl.
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teorica el preguntar aparece desplazado por la pretension de seguridad en la busqueda de un
proceder metodoldgico que garantice la mayor evidencia posible. Fijemos la atencion en la
critica al cartesianismo de Husserl, esta radica fundamentalmente en la falta de una
pregunta, en la aceptacion no cuestionada de la conciencia como punto de partida y a esto
se le suman los caracteres de la preocupacion de la certeza en donde el ser-en-huida no
interroga al ser del conocer, en palabras de Heidegger no lo “perturba en su ser”, ademas,
no cuestiona a la tradicion para darle vida en el presente, sino por el contrario, la acepta

manteniendo ausente la temporalidad .

En altimo lugar, y en consecuencia de todo lo anterior, la critica heideggeriana esta
denunciando la omisién de la pregunta por el ser ya que en Husserl se direcciona en el
sentido de ser-objeto para la ciencia. Podriamos atrevernos a afirmar que frente a la
primacia del conocer tedrico se comienza a enaltecer la necesidad del preguntar, un
preguntar radical que este dirigido a la comprension del ser, no en cuanto determinado por
la actitud tedrica, sino en cuanto facticidad, es decir, en cuanto existencia que se da a si

misma.

Tercera parte de la transformacion

Los conceptos de conciencia, intencionalidad y reduccion

En esta ultima parte de la transformacién, se elabora una recapitulacion ordenada de

la critica que Heidegger dirige a la fenomenologia husserliana, mostrando la radicalizacion
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del distanciamiento en la concepcion de la conciencia, la intencionalidad, la reduccion e

intuicion categorial.

En las lecciones de 1925 que aparecen publicadas bajo el titulo: Prolegémenos para
una historia del concepto del tiempo, Heidegger comienza mostrando los descubrimientos
mas importantes en el ambito de la fenomenologia, haciendo énfasis en el concepto de
intencionalidad y resaltando la importancia del mismo para la investigacion
fenomenologica. Luego de resaltar su importancia, centra la atencién en el texto de Ideas |
en donde Husserl muestra la intencionalidad como estructura de las vivencias y estas a su

vez como contenidos de la conciencia.

La conciencia siempre es conciencia de algo, de esta manera se explica la estructura
de la intencionalidad y es expresada como un “estar-dirigido-a”. El problema que ve
Heidegger frente a este concepto, se une a lo que deciamos al final de la segunda parte de la
transformacion, y podriamos resumirlo como la omision de un preguntar dirigido
fenomenologicamente al ser de lo intencional y al ser de la conciencia, esto es, al “ser de lo
que es el asunto la fenomenologia” (Heidegger Prolegomenos 140). En esto radica la critica
expuesta en las lecciones de 1925. Las preguntas de Heidegger a este respecto son muy
claras y nos sirven de guia a la hora de analizar esa omision: “;Cual es el suelo desde el que
se alcanza el campo de objetos? ¢Cual es el camino por el que se llega a ese campo
tematico? ¢ Cuéles son las caracteristicas de ese campo de objetos recién descubierto que se
llama conciencia pura?” (Heidegger, Prolegdmenos 135). Lo que pretendemos ahora es

seguir los pasos de Heidegger y detenernos en el por qué surge ese cuestionamiento por el
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olvido del ser dentro del seguimiento critico de los conceptos y la metodologia que Husserl

expone en Ideas I.

En primer lugar e intentando dar respuesta a la primera pregunta que Heidegger
plantea, en todo analisis fenomenoldgico de un acto o de una vivencia se debe hacer epoje,
este primer momento de la investigacion supone un poner entre paréntesis la tesis de la
actitud natural, esa actitud natural Husserl la nombra de la siguiente manera: “el mundo
natural, el mundo en sentido corriente de la palabra esta siempre para mi ahi mientras me
dejo vivir naturalmente.” (Husserl, Ideas | 138). Esto quiere decir que el mundo natural es
el mundo que vivo a diario del cual me ocupo, percibo, conozco; el mundo natural es la

realidad que a diario me circunda.

La actitud natural o ese dejarse vivir naturalmente remite a la forma como en el
individuo se da el flujo de las vivencias, sin separar los objetos de los respectivos actos de
conciencia, por esta razéon “El mundo circundante real no es meramente conciente en
general de forma conceptual, sino conciente como realidad existente.” (Husserl, Ideas |
141). La epojé se realiza para alcanzar la esfera de los actos en cuanto son actos
individuales -como por ejemplo meditar, percibir- sin que los acompafie tesis alguna sobre
el objeto correspondiente —la silla, la catedra- sino, en el cdmo de su ser-pensados. Lo
anterior quiere decir que en la epojé no tomamos parte de alguna tesis sobre el mundo y de
este modo sale a la luz la estructura de mi trama de vivencias. Husserl dira que la epojé
fenomenoldgica cierra por completo todo juicio sobre la existencia espacio-temporal. Aqui
ya no estamos en la actitud natural, sino que comenzamos a abrirnos paso a una actitud

fenomenoldgica.
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En un segundo lugar, luego de poner entre paréntesis la tesis del mundo natural -que
seria el suelo sobre el cual se puede alcanzar el campo de objeto- se habla de la reduccion
trascendental en donde el campo reducido es el campo de una singularidad, es decir, el
campo del flujo de mis vivencias como contenidos de mi conciencia. Luego se someten las
vivencias a una segunda reduccién, en donde se reduce, valga la redundancia, todo lo
individual de ese flujo y se considera ideativamente, esto quiere decir: que lo que sale a la
luz no es lo individual del flujo de los actos de la conciencia sino el campo puro de la
conciencia en cuanto estructuras concretas de las vivencias, a esta reduccion se la denomina
eidética, aqui “El flujo de vivencias es, por lo tanto una region del ser que configura una
esfera de posicion absoluta” (Heidegger, Prolegémenos 133) La conciencia por mor de las
reducciones se caracteriza por el rasgo de darse de modo absoluto. Aqui es importante
subrayar que el sentido de la reduccion fenomenoldgica (las dos reducciones antes
descritas) como procedimiento metodoldgico, esta dirigido a dejar que salga a la luz la
conciencia pura por medio de la reduccion de la conciencia factica dada en la actitud
natural. Esto quiere decir que: “la vivencia real se suspende en cuanto real, para alcanzar la

135,

vivencia absoluta y pura™” (Heidegger, Prolegémenos 141).

Tenemos hasta aqui el procedimiento que nos permite adentrarnos en el campo de la

conciencia pura, y con esto, los problemas que Heidegger encuentra en el proceder

13 Si prestamos atencién al desarrollo que llevamos podriamos comprender en estas dos palabras una
diferencia fundamental en el desarrollo del proyecto filosofico de estos dos autores; para Husserl se trata de
alcanzar una vivencia pura y absoluta, contrario a esta forma, en Heidegger se hablara de la vivencia
originaria y primaria, que no se da a la conciencia sino dentro de un sistema de remisiones significativas
constituyentes del ser del Dasein frente a su condicion de finitud que en pocas palabras resalta su caracter
histérico y temporal.
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husserliano. Para profundizar en este asunto es necesario hablar de las cuatro caracteristicas

que Husserl confiere a la conciencia pura desde la lectura que Heidegger propone.

Heidegger dira que las caracteristicas de la region de la conciencia en Husserl son:

1)

2)

3)

Ser inmanente: Lo que significa segun Heidegger ser-en-otro, esto quiere decir que
la conciencia como inmanente “no es una caracteristica de lo ente en si mismo por
lo que hace a su ser, sino una relacién entre dos entes que forman parte de la region
de las vivencias o de la conciencia” (Heidegger, Prolegdmenos 136). Por tanto la
inmanencia se afirma en la relacidn entre actos pertenecientes a la misma region, es
decir: la vivencia reflexiva y lo reflejado en la vivencia, o como lo diria Husserl “La
conciencia y su objeto (aprehendido y aprehendiente) forman una unidad individual
producida puramente mediante vivencias [...] expresado con mas brevedad, de una
percepcion inmanente, la percepcion y lo percibido forman esencialmente una
unidad inmediata la de una sola cogitatio concreta.” (Husserl, Ideas I 159). La
critica de Heidegger se establece en que no hay o no se elabora una pregunta por el
caracter de ser de esa conciencia como ser inmanente, ya que lo que encontramos es
una relacién entre entes dentro de la region de la conciencia y no una definicion del
ser en cuanto tal.

Ser absoluto: aqui Heidegger dird que se reafirma la critica anterior, ya que ese ser
absoluto se caracteriza por la relacion de una vivencia en cuanto objeto de otra, esto
es: “lo ente en cuanto objeto posible de la reflexion.” (Prolegdmenos 137).
Conciencia constituyente: la conciencia no necesita de realidad alguna para ser esto

quiere decir gque no necesita de lo ente que no es conciencia para ser, o lo que es lo



4)

Machado Jaramillo 66

mismo, su existencia no se ve afectada por la aniquilacion del mundo de las cosas,
de hecho la relacion seria contraria dice Husserl: “la realidad de la cosa como la
realidad del mundo entero, carece esencialmente de independencia.” (Husserl, Ideas
I 190). Por tanto el ser que consideramos primario (la realidad en cuanto tal) no es
primario sino secundario, ya que cualquier otro ser es sélo por su relacion con la
conciencia. La conciencia aparece ahora como constituyente, esto quiere decir: “la
conciencia es aquel ser que por su parte no se halla constituido en otro, sino que,
siendo lo que se constituye a si mismo, constituye él mismo toda posible
realidad.”(Heidegger, Prolegdmenos 138). La critica a esta caracteristica de ser
absoluto en cuanto constituyente radica para Heidegger en el entrometimiento del
idealismo neokantiano en la fenomenologia, por tanto no se elabora una pregunta
por el ser en cuanto tal, sino que se retoma un prejuicio de la tradicion, lo cual hace
que esta caracteristica del ser no surja de modo originario.

La conciencia como ser esencial de las vivencias (estructura de la intencionalidad):
de lo anterior se desprende una Ultima caracteristica, ya que la conciencia se da
absolutamente y no necesita de realidad por ser constituyente, podriamos decir que
es ser puro, es decir: el ser esencial de las vivencias, el ser ideal de las vivencias.
(cfr. Heidegger, Prolegémenos 135) pero ¢Qué quiere decir que la conciencia es el
ser ideal y esencial de las vivencias? Segun Heidegger cuando hablamos aqui de
conciencia pura nos referimos Unicamente a sus contenidos esenciales y no a una
conciencia de algo real o algo mio, por lo tanto, no toma en cuenta el ser-vivencial
real, sino el ser-esencial ideal. En este sentido lo que queda es la estructura de la

intencionalidad y no una relacion intencional concreta. La critica es bien clara y esta
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fundamentada en la fenomenologia misma, mas exactamente en la maxima “a las
cosas mismas”, dice Heidegger: “la elaboracion de la conciencia pura en cuanto
campo tematico de la fenomenologia no se ha realizado fenomenoldgicamente,
volviendo a las cosas mismas, sino siguiendo una idea tradicional de filosofia. Por
eso ninguno de los caracteres definidos [...] son originarios.” (Heidegger,

Prolegémenos 140).

Lo anterior nos deja claro cuél es la critica, pero Heidegger dird que ain no
podemos tomar posicion frente a la omision de la pregunta por el ser sino que debemos
seguir preguntando, atendiendo a lo que se da en la reduccion. La pregunta directriz
podriamos formularla de la siguiente manera: ¢la reduccién en cuanto un proceder
metodoldgico que nos entrega el campo tematico de la fenomenologia, aporta algo a la
determinacion del ser de lo intencional? Como lo vimos anteriormente la reduccion deja de
lado la realidad del mundo natural y reduce la individuacién de las vivencias a estructuras
ideales de la conciencia, esto hace que las vivencias se consideren respecto a su qué, es
decir, a su caracter objetivo en cuanto constituidas por la conciencia pura o constituyente.
Heidegger dird: Atender sélo al contenido del qué significa: ver el qué en cuanto
aprehendido, dado, constituido [...] esta concepcion de que la ideacion debe prescindir de
la individuacion real vive en la creencia de que el qué de todo ente ha de determinarse

prescindiendo de su existencia”. (Heidegger, Prolegdmenos 143)

Si recordamos las criticas que Heidegger dirige a la fenomenologia desde el
comienzo de la llamada transformacion hermenéutica comprendemos, inmediatamente, que

prescindir de la existencia del ente real o de la vivencia en cuanto mi vivencia, seria un
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error de procedimiento; en la propuesta de una filosofia como ciencia originaria de la vida,
hay que pensar que mi mundo se da en lo ya interpretado, en esa comprension
primordialmente practica que tenemos cada uno de nosotros con el mundo que nos
circunda. Si miramos con atencién la seccion primera de la leccion de 1925, Heidegger
comienza buscando el ente que tiene la posibilidad de preguntarse por su ser mismo, y ese
ente es el Da-sein que estructuralmente esta inmerso en el mundo y no puede, en ningun
momento, prescindir de él debido a que su ser es siendo siempre en ese mundo ya

interpretado en el que habita, con las cosas y con los otros.

Frente a los conceptos que aqui se plantean como problematicos en la relacion
Husserl-Heidegger podriamos decir que: la conciencia pura es en Husserl el campo
temético de la fenomenologia y a este campo se llega por medio de las reducciones, en
donde el mundo de la actitud natural, que es el suelo sobre el cual se comienza a desarrollar
el ejercicio fenomenoldgico, queda completamente vacio por el ejercicio de la puesta entre
paréntesis y s6lo, en la medida en que es correlato de esa conciencia pura o constituyente,
que surge de las reducciones, el mundo cobra de nuevo existencia como constituido por una
subjetividad trascendental. Para Heidegger el problema no radica en la conciencia, sino en
la intencionalidad, que es la estructura general de los actos de la conciencia, en la relacion
entre intentio (acto) e intentum (aquello a lo que se dirige el acto) que se da en la reduccién
eidética. En esta relacion, existe una logica de aprehension de lo general sobre la base de
una concepcion del ser que no ha sido tema de un preguntar que lo esclarezca en su sentido.

Es aqui en donde se identifica la omision fundamental de la fenomenologia, en cuanto se
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retoma de la tradicion, de forma a-critica, una concepcion del ser, que representa en

Heidegger una traicion a la maxima fenomenolégica.

Para dar fin a este primer capitulo que nos permiti6 adentrarnos en la problemética
Husserl-Heidegger, desde la lectura que Heidegger elabora de su maestro, quisiéramos
dejar en claro que este ultimo paso de la transformacion abre el camino al desarrollo de Ser

y Tiempo, del cual podriamos decir que el olvido de Husserl fue el impulso de Heidegger.

Queda asi expuesto que el olvido o la omisidn de Husserl es lo que hace, en didlogo
con la tradicién, que Heidegger se inserte en el horizonte de un preguntar ontoldgico, que
requiere, por su mismo caracter, un desarrollo fenomenoldgico-hermenéutico, es decir: un

preguntar centrado en el cdmo y no el qué del ejercicio fenomenoldgico-reflexivo.
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Segundo Capitulo

Los antecedentes formales a la elaboracion de la pregunta por el sentido
del ser

En el capitulo anterior se abordaron las diferencias entre el proyecto filosofico de
Heidegger y Husserl, esto nos permiti6 poner de relieve el olvido esencial de la
fenomenologia frente a la cuestion del ser. La lectura que Heidegger realiza de su maestro
pone en evidencia ese olvido esencial, él dird que la fenomenologia, al encontrar en la
tradicion cartesiana un modelo a imitar centrado en la conciencia, olvidé lo que en verdad
es fundamental o esencial a todo ejercicio fenomenolégico, a saber: el encuentro con las

€0sas mismas.

Lo que Husserl no sabia, era que ese olvido iba a ser decisivo para el proyecto
filoséfico del joven Heidegger, debido a que este no sélo responde a un asunto teorico sino
también a un olvido epocal. Desde los cursos de 1919 se comienza a esbozar un preguntar
dirigido a resaltar el ser de la vida factica y con él, se comienza a develar al Dasein como

ente privilegiado en la pregunta por el ser.
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Este capitulo busca presentar los antecedentes formales a la elaboracion posterior de
la pregunta por el ser, en ellos se encuentran algunos de los elementos esenciales de la
hermenéutica de la pregunta. Estos elementos evidencian la importancia del preguntar y
resaltan la historicidad del pensamiento en la apropiacion de las pre-comprensiones de las

cuales surge la repeticion auténtica de la pregunta por el ser.

En este capitulo se desprenden elementos fundamentales para la nocién que nos
sirve de guia y ademas se pone a prueba una de las orientaciones presentadas en la
introduccién a este texto, de hecho, podriamos decir, que en este capitulo se fundamenta y
se realiza una de esas orientaciones de la hermenéutica de la pregunta, esto es: buscar en
todo preguntar los elementos esenciales que lo configuran frente a lo establecido por

Heidegger en el curso de 1925 y en la obra cumbre de 1927.

Antecedentes de la elaboracion de la pregunta por el sentido del Ser

En los Prolegébmenos para una historia del concepto de tiempo, Heidegger
comienza hablando de las virtudes de la fenomenologia ya que para El, ésta supone una
transformacion radical en la forma de investigar en filosofia. La fenomenologia sugiere un
cémo de la investigacion, es un nuevo sendero marcado por las cosas mismas, y son estas,
las que le muestran a Heidegger, ademéas de la revision critica de la fenomenologia
husserliana, que es necesario plantear nuevamente y de una forma auténtica la pregunta por

el ser.
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Este planteamiento o re-planteamiento no es simplemente una repeticion acritica de
la tradicion, debemos recordar que ésta pregunta ha sido la cuestion decisiva de toda
ontologia tradicional, no en cuanto se haya abordado el ser en su sentido mas profundo
sino, en cuanto a una doble insuficiencia, como el mismo Heidegger lo expone en el texto
de 1924 Ontologia Hermeneéutica de la facticidad “1. (...) su tema es el ser-objeto (...) pero
no considerado desde el existir y la posibilidades del existir (...) 2. La ontologia se cierra el
acceso al ente que es decisivo para la problematica filosofia: el existir desde el cual y para
el cual es la filosofia” (19). Esta cita nos muestra que la necesidad de plantear nuevamente
la cuestion por el ser no estd unicamente motivada por la lectura que Heidegger realiza de
su maestro, sino que el dialogo que ha establecido con la tradicion le ha mostrado que hay
unas falencias fundamentales a la hora de hablar de ontologia, es por esta misma razon que
Heidegger adopta el término en un sentido vacio que remite exclusivamente a la pregunta
por el ser, aunque en el curso de 1923, diga que la forma en que debe entenderse esa
ontologia es como una hermenéutica de la vida factica'® que pregunta por el ser desde su

cotidianidad y ocasionalidad.

Plantear la cuestion por el ser no quiere decir entregarse a una concepcioén del ser
siguiendo paso a paso un planteamiento, esto seria caer en un tradicionalismo® y por ende
en una concepcion inauténtica del qué de la pregunta, Heidegger dird que plantear la

cuestion implica mas bien una repeticion auténtica, es decir, una repeticion de la pregunta

14 Este término responde a la actualizacion que el joven Heidegger hace del concepto de vivencia, ya
trabajado en el desarrollo de este texto. El concepto de Hermenéutica de la facticidad implica un cambio
significativo en la tradicién filosofica de su época, ya que permite ampliar las fronteras textuales de la
hermenéutica al aqui y el ahora de la experiencia del mundo en cuanto cotidianidad.

%5 Decirlo de esta manera implica una contradiccion con la critica que Heidegger ha venido sosteniendo a la
fenomenologia husserliana, recordemos que una ellas es el sefialamiento de haber aceptado acriticamente la
tradicion ontoldgica cartesiana.
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en donde se tome en cuenta la historicidad de la misma, buscando apropiarnos de ella. Pero

¢qué quiere decir que debemos plantearla y/o repetirla de una forma auténtica?

Repetir de forma auténtica una pregunta implica volver a plantearla contemplandola
desde su propia historicidad, ademas, y este seria uno de los puntos méas importantes a
resaltar ya que implica un cambio significativo con la filosofia tradicion, se requiere tener
presente la orientacion cotidiana o féactica en donde surge ese entendimiento que ya de
antemano tenemos cuando hablamos del ser. Esto lo vemos con mayor claridad si hacemos
evidente la cuestion por la que se pregunta, la cuestion se enuncia de la siguiente manera:
¢ Qué es ser? Este modo de formular la pregunta nos sugiere que “vivimos siempre ya en un
entender del “es” sin que podamos decir mas exactamente qué es lo que eso significa”
(Heidegger, Prolegémenos 181). Con esto Heidegger muestra que vivimos de antemano
sumergidos en un entendimiento del ser y este entendimiento previo es el que nos
proporciona una base desde la cual se pueda empezar a preguntar. Pero ¢existe una forma
auténtica de plantear la cuestion en cuanto enunciada? ¢Existe por lo menos una estructura
de la cual podamos servirnos en el objetivo de elaborar, en este caso, una hermenéutica de

la pregunta por del ser?

Toda pregunta y todo preguntar auténtico se compone de varios elementos, en los
prolegbmenos a una historia del concepto de tiempo Heidegger hace énfasis en tres
elementos que luego seran tematizados con mayor profundidad en Ser y Tiempo, estos
elementos son das Gefragte, abfragen y das Gefragten, esto es: lo que se pregunta, aquello

por lo que se pregunta y por ultimo, aquello a lo que se pregunta.
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De cara a la cuestion, lo que se pregunta es por el sentido del ser, por lo que se
pregunta es por el ser del ente y por ultimo, aquello a lo que se pregunta es a lo ente mismo.
Frente a estos elementos surgen varias preguntas: ;Qué es lo ente? ;Por qué debemos
preguntar al ente mismo para que nos dé una respuesta por el sentido del ser? ¢Preguntamos
a un ente determinado o a cualquier ente? Estas preguntas se hacen necesarias a la hora de
comprender que entiende Heidegger por preguntar y nos ayudan a esclarecer la pregunta

por los antecedentes formales del planteamiento de la cuestion del ser.

Heidegger se detiene en el Gltimo elemento de esa estructura, a saber: a aquello a lo
que se pregunta, para mostrar que el ente es todo aquello que es o todo aquello que esta
siendo, “ente en cierto sentido es todo aquello de lo que hablamos, todo lo que pensamos,
lo que hacemos y, aun cuando sea en su caracter de inaccesible, todo aquello con lo que
estamos en relacion lo que somos y como somos” (Heidegger, Prolegémenos 182). Frente a
lo que nos dice el filésofo de la selva negra podemos reconocer que en lo ente existe una
diversidad que se pone de manifiesto en el lenguaje, en el pensamiento y en la praxis; pero
mas adn, en lo que somos nosotros mismos quienes actuamos, hablamos y pensamos. Para
mostrar el planteamiento de la pregunta por el ser, es necesario detenernos y determinar el
qué y el cémo, es decir, qué ente y como se accede a él para poder dar respuesta a la
pregunta por el segundo elemento de esa estructura, es decir: por aquello por lo que se

pregunta.

Inicialmente debemos sacar a la luz el ser del preguntar, es decir, el ser del ente que
Ilamamos preguntar y esto se lleva a cabo cuando buscamos lo que esta de antemano “en

ese ente que es el preguntar, mirar a..., abordar en cuanto...” (Heidegger, Prolegdmenos
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186) a ese ente gque se da de antemano en esas actuaciones lo llamamos Dasein. Por primera
vez en todo ese cuestionar e indagar heideggeriano aparece el Dasein como ente que
pregunta y como un preguntar mismo. “El preguntar se ve aqui tocado a la vez por lo que se
pregunta, puesto que el preguntar anda tras del ser siendo él mismo algo que es, un ente.
Este verse tocado del ente que pregunta por lo que se pregunta es inherente al sentido mas

propio de la cuestion misma del ser.” (Heidegger, Prolegémenos 186).

Lo anterior podemos entenderlo de la siguiente manera: el preguntar aparece aqui
como un ente, es decir: como algo que es, pero este ente no es en si mismo, sino en la
relacion con el ente que somos nosotros mismos los que planteamos la pregunta, esto quiere
decir que el Dasein (que somos en cada caso nosotros mismos) dinamiza ese otro ente que
es el preguntar, por tanto se hace necesario explicitar las caracteristicas de ese ente “cuya

manera de ser es el propio preguntar”’(Heidegger, Prolegomenos 188).

Frente al segundo elemento de la estructura del preguntar, a saber: abfragen,
Heidegger dira que ya no se pregunta al ente en si mismo sino al ente en cuanto esto y lo
otro; es decir se considera al ente con miras a su ser, esto quiere decir que se le interroga
buscando una experiencia del ente que permita determinar un cémo de su ser; mas, para
poder determinar esa experiencia hay que establecer una direccion de la mirada. En este
punto surge una pregunta ;Como se determina o se establece esa direccion de la mirada? La
direccién de la mirada esta referida hacia lo ontoldgico, la determinacion del punto y la
direccién la marca el fendmeno que se aborda, esta direccion no podemos entenderla como

un proceso de percepcidn objetivante sino por el contrario, como una determinacion misma
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del fendmeno, esto quiere decir que es el fendbmeno y su estructura la que delimita o

determina esa direccion.

Para esclarecer esa nocion de direccion de la mirada, Angel Xolocotzi, en su texto
Fenomenologia de la vida factica: Heidegger y su camino a "Ser y tiempo" nos habla de
tres elementos propios del “método” heideggeriano que pueden rastrease en las

interpretaciones fenomenologicas sobre Aristoteles, en donde Heidegger dice que:

“...toda interpretacion se despliega, en funcién de su dmbito de realidad y de su
pretension cognoscitiva, en el marco de las siguientes coordenadas: 1) un punto de
mira (...) 2) una direccion de la mirada®®, en la que se determina algo como-algo
segun el cual se debe precomprender el objeto de la interpretacion y el hacia-donde
debe ser interpretado el mismo objeto; 3) un horizonte de la mirada... en cuyo
interior se mueve la correspondiente pretension de objetividad de toda

interpretacion” (29).

para Xolocotzi estas coordenadas estan referidas, en primer lugar, a una reconstruccion
reductiva en donde el ente estd alun oculto por la carga conceptual de la tradicién. En
segundo lugar, a la forma de acceder al ente como reconstruccion, y por ultimo, a la
ampliacién de la mirada como destruccion. Segin Xolocotzi esto permite, destacar el
caracter historico del objeto, que en el caso del joven Heidegger es la vida factica. (Cfr

Xolocotzi, Fenomenologia de la vida factica 175)

18 Esta direccion de la mirada tiene que ver con el cdmo hermenéutico ver capitulo 1
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Con lo anterior, queremos dejar en claro que establecer el punto de mira o la
direccién de la mirada implica dejar que lo ente se muestre en su como, lo que nos indica
que el preguntar marca una direccion en lo ente y eso que se determina en esa orientacion

es por lo que se pregunta.

Es por medio de este proceder inductivo frente a las estructuras del preguntar como
Heidegger determina el primer elemento de dicha estructura, a saber, el qué se pregunta o
lo que es lo mismo qué es lo preguntado. En este caso dird Heidegger que lo que se busca
es el concepto, es decir “la conceptualidad correspondiente de lo que se pregunta”

(Heidegger, Prolegdmenos 183) en la pregunta por el ser.

Es asi como se comienza a elaborar o a plantear de nuevo la pregunta por el ser, que
sera el tema de la obra cumbre del primer Heidegger, como antecedente tenemos varios
elementos, estos son, en un primer lugar, el olvido de toda fenomenologia frente a la
cuestion del ser y frente al ente que es el mismo preguntar. En segundo lugar, podriamos
decir que el mismo hecho de plantear la cuestion por el ser nos lleva a preguntarnos por una
estructura general de todo preguntar auténtico y esta estructura a su vez nos interpela por el
ente al que estamos llamados a preguntar, este ente, como ya lo hemos dicho, somos
nosotros mismos quienes planteamos o elaboramos la cuestion, y en Gltimo lugar, ese dejar
que este ente comparezca en la forma del preguntar implica para Heidegger una
fenomenologia del Dasein, puesto que la elaboracion de la pregunta por el ser se entiende a
si misma de esa manera. Aunque en Ser y Tiempo esto sera reevaluado, configurando mas

bien una hermenéutica fenomenoldgica del Dasein en cuanto analitica existenciaria.
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La constitucidon existencial del Dasein como ente privilegiado en la pregunta por el ser.

Siguiendo el hilo conductor de las lecciones de 1925 (prolegdémenos para historia
del concepto de tiempo) esa fenomenologia esta referida a explicar el Dasein a partir de su
constitucién existencial, lo que quiere decir captar al Ser-ahi como ser que esta-siendo-en-
el-mundo desde sus estructuras fundamentales. Con esto Heidegger pretende sacar a la luz
el haber-previo sobre el cual se pueda formular la pregunta con mayor claridad; por tanto
“es imprescindible poner a la vista antes que nada la trama basica de estructuras que se

encuentran de modo inmediato en los fenomenos” (Heidegger, Prolegdmenos 191).

Lo primero que debemos tener en cuenta como caracteristica fundamental es que el
Dasein es siéndolo siempre en cada ocasion. Con esto se resalta su caracter ocasional, lo
que en ningln caso quiere decir, en nuestras palabras, un “de vez en cuando”, sino por el
contrario un siempre en cada ocasion, independiente de la forma en que cada uno de
nosotros se concrete en la existencia. Esta caracteristica esencial pondra de manifiesto el
concepto de facticidad y con él una concepcion de la cotidianidad y temporalidad que es
propia de ese ente al que preguntamos por su ser. Para Heidegger este serd el punto de

partida y a su vez el punto de llegada del andlisis por las estructuras basicas del Dasein.

Estas estructuras basicas, objeto del andlisis, no pueden ser abordadas en relacién al
qué de ese ente sino a los como de su ser sobre la base de la ocasionalidad, esto quiere
decir, que no indagamos por lo que compone a ese ente o lo que es lo mismo por su caracter
psiquico, fisico o espiritual o desde una de las concepciones mas empleadas en la tradicion

filoséfica como animal racional, sino que la pregunta se perfila en la busqueda del como en
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cuanto ampliacion de la mirada o ampliacién de horizonte de comprension del ser de ese
ente; de esta manera queda establecida la direccion de la mirada orientada al como y no al
qué predominante en la investigacion fenomenologia de Husserl. Asi pues, queda
determinado que la busqueda no se inserta en el horizonte de preguntas referidas al qué de
ese ente, sino Mas bien y como dice Heidegger a “la cotidianidad de la ocasionalidad de ser

del dasein” (Heidegger, Prolegdmenos 194) que responde necesariamente a un como.

Tenemos asi un primer rasgo, el Dasein es siéndolo-en-cada-ocasion pero esto no
puede verse por fuera de la constitucion bésica del ser de ese ente, Dasein es estar-siendo-
en-el-mundo, y esto quiere decir que este ente establece un trato de cuidado u ocupacion
con ese mundo en donde se da la apertura de lo ente, donde se habita, donde se vive-con...;
el mundo es en lo que nos ocupamos y de lo que nos cuidamos; el mundo no es un
contenedor al igual que un vaso que contiene agua o el aula de clase que contiene sillas y
otros objetos, ese estar-en, como estructura del Dasein, no es el mismo “estar en” de un
objeto o sustancia contenido en un recipiente, estar-en como estructura es ser-en, y esto
quiere decir que ese ente que Somos nosotros mismos es siendo siempre y en cada ocasion

en un mundo.

En Ser Y Tiempo Heidegger delimita el significado de mundo y dice: “El mundo
puede ser comprendido... en sentido oOntico... como aquello en 1o que vive un Dasein
Féctico... Mundo puede significar el mundo publico del nosotros o el mundo circundante
propio y mas cercano” (Heidegger Ser y Tiempo 93). Entender el mundo de esta manera,
nos devela diferentes formas de ese vivir factico, es decir, de ese estar-en o de ese ser-en

del Dasein, estas formas nos muestran gque este ente se las ve con el mundo de multiples
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maneras, a saber: produciendo, cultivando y cuidando, usando, emprendiendo, llevando a
término, interrogando, discutiendo, determinando (Cfr Heidegger, Ser y Tiempo 83) o
también de forma deficiente como dejando de hacer, omitiendo, renunciando, abandonando
y dejandose perder; entre otras. Estos modos, evidencian que es en el trato ocupado y
practico con ese mundo en donde el Dasein se concreta siempre en una de sus posibilidades

de existencia.

Hay que tener presente, que ese estar-en-el-mundo tiene a su vez tres modalidades,
estas son: mundo compartido, mundo circundante y por ultimo, el mundo propio o del si
mismo; a estas tres modalidades del estar-en-el-mundo le corresponden tres tipos de
comportamiento, a saber, la solicitud, la ocupacion y la preocupacion o inquietud; esto no
podemos entenderlo como tres momentos separados, sino que el Dasein es siempre en ese
darse cooriginariamente con esas tres formas del mundo que se definen por la

significatividad como caracteristica constitutiva.

Tenemos asi un concepto de mundo que no es contenedor de objetos como
tradicionalmente se ha entendido desde una filosofia de la conciencia, en donde un sujeto
aislado de mundo se dirige al contenedor y a los objetos para constituirlos; por el contrario,
el Dasein se encuentra de antemano en un mundo ya-interpretado, lo que quiere decir que
estd en un mundo simbdlico compartido, un mundo factico en el que es con otros
“participando en la constitucion de sentido inherente al mundo en el que se encuentra ya
siempre arrojado” (Escudero, Heidegger y la genealogia 562). No como un sujeto

constituyente que esta por fuera de ese sistema de remisiones significativas que podriamos
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entender como mundaneidad del mundo. Con esto queda bosquejado el qué y el como de

ese ente por el que se pregunta con respecto a su ser.

Teniendo claro los elementos que configuran al ser del ente que llamamos Dasein,
podemos comenzar a ahondar en la forma en que se elabora la pregunta, puesto que esos
rasgos y modalidades responden al ente interrogado en la pregunta por el ser, como lo
hemos dicho en varias ocasiones, al ser este ente un-ser-en-el-mundo, la pregunta por su ser

debe también adecuarse a esa estructura existencial de la que hablamos anteriormente.

La elaboracién de la pregunta por el sentido del ser

Para Heidegger, la pregunta por el ser ha caido en el olvido, esto se debe a una serie
de prejuicios teodricos desde donde se ha ratificado y se ha legitimado la omision de la
cuestion. Heidegger se detiene en tres de esos prejuicios, para mostrar que en ellos, méas que
un darle fuerza a la omisién, invitan a volver a plantear la cuestion y a repetirla de forma
auténtica re-direccionandola y esclareciéndola. Cada uno de estos prejuicios, se interpreta a
la luz de la apertura que genera el preguntar y no sobre la base de la omisién, Los prejuicios
que Heidegger pone en evaluacion en Ser y Tiempo son los siguientes: 1. “El ser es el
concepto mas universal”, 2. “El concepto de ser es indefinible” y 3. “El concepto de ser es

evidente por si mismo.”

En un primer lugar que el ser sea comprendido como el concepto méas universal no
quiere decir que sea el mas claro, de hecho Heidegger dira que “el concepto de ser es, mas

bien, el mas oscuro” (Heidegger, Ser y Tiempo 27). Esto debido a las mudltiples
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interpretaciones que se han dado de él, desde la lectura que la tradicion filosofica hizo del
descubrimiento de Aristoteles, a saber: ver en el ser una universalidad maxima que supera
al concepto de género y especie, tan universal que no requeriria de una mayor aclaracion.
Para la ontologia medieval esta universalidad del ser que sobrepasa toda universalidad
genérica es comprendida como una inteleccion trascendente, lo que a Heidegger no le
queda claro es que aunque Aristételes haya pensado el ser como una unidad de todo lo
dispar, no logré “ver a fondo lo que implicaba el caracter no genérico del ser. Y no lo logro
porque sélo pudo pensar el ser como significado de la substancia y los modos como la
substancia queda implicada en la significacién de los accidentes. Pero no pudo ver que
también los accidentes, precisamente en aquello en que se diferencian de la substancia

son.” (Rivera y Stuven, 35)

Esto quiere decir que aunque se haya reconocido la multiplicidad del ser (“el ser se
dice de muchas maneras” Aristoteles) no se explica realmente la multiplicidad sino la
unidad o la mismidad y para Heidegger, lo que se hace necesario es explicar la diferencia.
Con esto se muestra, no la claridad en la universalidad del concepto, desde la cual se dice
gue no es necesario seguir planteando la cuestion, sino su oscuridad, su extrafieza que hace

necesario volver a plantear la pregunta.

De cara al segundo prejuicio, donde se dice que “el concepto de ser es indefinible”
dice Rivera que el prejuicio parte de algo que es verdadero y es que el ser no puede ser
definido ya que esto supondria delimitarlo y el ser no tiene limites, lo que se vuelve
problematico en este prejuicio es que la in-definibilidad del ser concluya que el ser no

pueda ser aclarado en su sentido. Esto reclama una gran importancia para el preguntar
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heideggeriano, ya que la pregunta se perfila como una pregunta por el sentido del ser, es
decir, por el como, por el esclarecimiento, por la direccion, y no para determinarlo en su
qué. Para Angel Xolocotzi este prejuicio esta referido a un conocimiento especializado al
que sélo pueden acceder unos pocos por haberse vinculado a la l6gica. Dice Xolocotzi: “En
el caso de la indefinibilidad del ser, este ya no es cosa del pueblo, sino de unos cuantos que
estudian esa posibilidad, ya no es el pueblo, sino la escuela, la academia, a partir de una
I6gica, que al final se da por vencida y proclama su indefinibilidad” (Xolocotzi, Los
prejuicios del ser, 123). En lo dicho por este autor, este prejuicio se entiende desde la
primacia de actitud teorética que se diferencia de la actitud préactica reinante en el tercer

prejuicio que veremos a continuacion.

El ultimo prejuicio remite a la obviedad, vivimos sumergidos en una comprension
del ser, y esa comprension segin Rivera esconde un enigma, ese ya saber qué es el ser
desde la comprension practica que tenemos, es decir, mediante el uso que damos a la
expresion en la cotidianidad, esconde una incomprension que se hace clara cuando
preguntamos tematicamente por él, asi como San Agustin responde a la pregunta por el
tiempo asi respondemos nosotros a la pregunta por el ser, Agustin se pregunta, “;qué es el
tiempo? ¢Quién podria facil y brevemente explicarlo? ... Sé bien lo que es si no se me lo
pregunta. Pero cuando quiero explicéarselo al que me lo pregunta, no lo sé” (Agustin, 327).
Lo que sucede cuando se apela lo obvio es lo mismo que evidencia Agustin, cuando
debemos explicarlo o hacerlo claro no sabemos bien como hacerlo, y més aun, con un
concepto que no solo remite a una unidad sino a una multiplicidad ya sefialada por

Aristoteles, asi pues, es necesario volver a plantear la pregunta, ya que apelar a “lo obvio en



Machado Jaramillo 84

el ambito de los conceptos filosoficos fundamentales (...) es un dudoso procedimiento”

(Heidegger, Ser 'y Tiempo 27).

La interpretacion del tercer prejuicio nos sugiere que al vivir en una comprension a-
temética del ser, se hace necesario reelaborar la cuestion, en el ejercicio filosoéfico de
Heidegger es importante resaltar que estos prejuicios son condicion de posibilidad para
mostrar o develar la actualidad y vigencia de un preguntar referido al ser en cuanto tal,

buscando ganar una comprension auténtica de eso por lo que se pregunta.

Xolocotzi en el texto Los prejuicios del ser dira que estos prejuicios no pueden
dejarse de lado considerandolos como una arbitrariedad ni entenderlos como ejercicio de
erudicion que da paso al desarrollo de Ser y Tiempo, sino que es necesario verlos como la
continuacion de un proyecto critico sobre la hegemonia de la actitud teorica en la filosofia,
es por esto que Xolocotzi privilegia el tercer prejuicio, ya que segun él, al elaborar una
fenomenologia del Dasein o lo que es lo mismo, una analitica existenciaria, dicho prejuicio
se nos muestra como la comprension de término medio, o la forma en que el Dasein, ente

privilegiado en la pregunta por el sentido del ser, se muestra a si mismo.

El ejercicio fenomenoldgico que se configura en Ser y Tiempo como un proceder
metodoldgico que busca ir a las cosas mismas y el Dasein ente privilegiado al que debemos
acudir, entonces surgen algunas pregunta “;Pero como se sabe cual es el modo de ser del
Dasein? ¢ Cual es el punto de partida que posibilite este mostrar en si mismo y desde el cual
se acceda a si mismo?” (Xolocotzi, Los prejuicios del ser, 125). Para Xolocotzi es el tercer

prejuicio el que da a Heidegger ese punto de partida. Como lo dice en Ser y Tiempo: “En su
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planteamiento inicial, la analitica no eligi6 como tema una determinada y destacada
posibilidad de existencia del Dasein, sino que se dejo guiar por la forma inadvertida y
mediana del existir. Hemos llamado cotidianidad al modo de ser en el que el Dasein se

mueve inmediata y regularmente.” (Heidegger, 385).

Es claro que en lo anterior se resalta la importancia que cobran los prejuicios en el
replanteamiento de la pregunta por el sentido del ser, todos ellos son condicion de
posibilidad para el desarrollo de la cuestion, pero es esencialmente el tercer prejuicio
porque nos permite retomar eso que en capitulos anteriores nombrdbamos como lo
originario, como lo a-teorético, como lo que hace posible todo preguntar tedrico, puesto que
esto implica un dejar que la existencia factica se comprenda a si misma desde sus propias
experiencias cotidianas y ocasionales. Por este motivo, el tercer prejuicio se configura
como un punto de partida, mas, para comprender esto, se nos hizo necesario recorrer con
Heidegger el camino previo al desarrollo de esta obra, pues sin ello hubiese sido imposible
reconocer que todo preguntar sugiere un saber orientador previo desde el cual se hace
posible reelaborar los interrogantes; en este caso es lo publico de la existencia o la
comprension media del Dasein la que cumple esa funcion de orientacion inicial porque

tiene una relacion directa con la estructura existencial de ese ente.

Comprender que el tercer prejuicio se establece como el punto de partida desde el
cual el Dasein se da a si mismo, es comprender que el método fenomenoldgico
heideggeriano se distancia en su forma de plantear las cuestiones del método
fenomenoldgico husserliano, las preguntas en este Gltimo surgen después de realizada la

epojé sobre una base tedrica pre-supuesta e incuestionada, que el mismo Heidegger sefiala
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en la aceptacion del yo cartesiano por parte de Husserl; por el contrario, en Heidegger las
preguntas surgen de lo publico, de una comprension media que se establece como punto de
partida para toda posible investigacion, desde una base hermenéutica, pre-teorética, factica

y afectiva. Frente a esa comprension media Heidegger dice:

El Dasein no logra liberarse jamas del estado interpretativo cotidiano en el que
primeramente ha crecido. En él, desde él y contra él se realiza toda genuina
comprension, interpretacion y comunicacion, todo redescubrimiento y toda
reapropiacién. No hay nunca un Dasein, que intocado e incontaminado por este
estado interpretativo, quede puesto frente a la tierra virgen de un “mundo” en si,

para solamente contemplar lo que le sale al paso. (Heidegger, Ser y Tiempo 192).

En todo ejercicio de reapropiacion, de redescubrimiento y de comprension hay en el
fondo una pregunta que se elabora desde lo ya interpretado en la publicidad de la
existencia, esto quiere decir que el estado interpretativo del cual se habla en la cita, y esa
comprension primaria que lo acompafia, se re-elabora auténticamente desde un preguntar
que va mas alla de lo publico, de lo ya interpretado en la conciencia histérica y en la

conciencia filoséfica.

Lo anterior se puede evidenciar desde la introduccion a Ser y Tiempo, luego de
hablar de los prejuicios, Heidegger se detiene en la estructura formal de la pregunta por el
ser, ésta estructura no solo esté referida a dicha pregunta sino que da luces sobre todo
preguntar. Heidegger dice: “Todo preguntar es una busqueda. Todo preguntar esta guiado

previamente por lo que se busca” (Heidegger, Ser y Tiempo 28). Si la pregunta en este caso
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esta referida al ser, los prejuicios han de configurar un haber previo que guie el preguntar

hacia una elaboracion sistematica que los supere.

¢Qué es lo que buscamos cuando preguntamos por el ser? Heidegger dird que lo
buscado es su sentido. En este punto se hace evidente la necesidad del tercer prejuicio como
orientacion inicial del preguntar puesto que éste nos muestra esa comprensién media del ser
en la que nos encontramos siempre, como anteriormente lo sefialamos con el ejemplo del
tiempo en San Agustin. Dice Heidegger: “Como se ha dicho, nos movemos desde siempre
en una comprensién del ser. Desde ella brota la pregunta explicita por el sentido del sery la
tendencia a su concepto” (Heidegger, Ser y Tiempo 28-29). Pero ;codmo captar el sentido
del ser? Es decir ;Como podriamos esclarecerlo? ¢ Desde qué horizonte interpretativo? Para
Heidegger ese horizonte interpretativo es el tiempo, y sélo desde él, es posible aclarar
existencial y ontologicamente el sentido del ser. Dice Heidegger: “El Dasein es de tal
manera que, siendo, comprende algo asi como el ser. Sin perder de vista esta conexion,
debera mostrarse que aquello desde donde el Dasein comprende e interpreta implicitamente

eso que llamamos ser, es el tiempo” (Heidegger, Ser y Tiempo 41).

Con respecto a lo anterior, es claro que toda pregunta debe tener una orientacion
previa, lo que da esa orientacidn, segun Heidegger, es lo que se pregunta, en este caso el
ser; pero no podemos olvidar que para preguntar por el ser, se hizo necesario preguntar
primero por el ente que comprende su ser, es decir, por el Dasein, y cuando preguntamos
por él se nos devel6 desde su constitucion existencial como un ser factico, que es o esta en
un mundo en donde es con-otros, 1o que nos permite afirmar que es desde el tercer prejuicio

como se relaciona y comprende su ser en el espacio de las modalidades de su mundo. A
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continuacion quisiéramos adentrarnos un poco en la concepcion del preguntar en Heidegger
para luego, en el tercer capitulo, esclarecer el concepto de tiempo como horizonte

interpretativo.

La concepcidn del preguntar en Heidegger

¢ Qué es entonces el preguntar? ¢Por qué debemos elaborar de nuevo la cuestion del
ser desde el tiempo como horizonte interpretativo en donde el Dasein se entiende a si
mismo? Como ya lo hemos dicho, el preguntar es una basqueda, pero hay formas o modos
de esa busqueda, Heidegger dice que el preguntar se configura como una busqueda
cognoscitiva que puede convertirse en investigacion “es decir en una determinacion
descubridora de aquello por lo que se pregunta.” (Heidegger, Ser y Tiempo 28). Esto quiere
decir que toda pregunta se configura como una basqueda dirigida a conocer algo, aunque

ese conocimiento puede no ser necesariamente tedrico.

Siguiendo el hilo de lo que hemos encontrado en esta busqueda es posible afirmar
gue ese conocimiento que se busca en todo preguntar esta dirigido a lograr un horizonte de
comprension mucho mas amplio de todo aquello por lo que se pregunta, esto esta vinculado
con la originalidad y la vitalidad de las cuestiones que nos asaltan en la cotidianidad de

nuestra existencia.

Pensar que esas busquedas cotidianas pueden convertirse en investigacién, nos
muestra uno de los cambios fundamentales del ejercicio filos6fico, el cambio radica en que

el preguntar filosofico esta ligado necesariamente al ejercicio de la vida factica como
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realizacion de la existencia determinada en cada ocasion por el ente que somos en cada

€aso NOsotros Mismos.

Plantear la pregunta por el sentido del ser y elaborarla como un cuestionamiento
explicito implica hacer transparente los elementos constitutivos de la estructura formal de la
pregunta, esta estructura contempla tres elementos que ya estaban presentes en los
Prolegémenos para una historia del concepto de tiempo y se habian abordado dentro de
esta investigacion, mas, es necesario acudir de nuevo a ellos para ampliar el horizonte de
comprension que tenemos frente a la elaboracion de la pregunta que aqui nos interpela,

buscando esclarecer el sentido que tiene el preguntar en Heidegger.

Son varios los elementos que componen todo preguntar, Heidegger dice: “todo
preguntar implica, en cuanto preguntar por... algo puesto en cuestion. Todo preguntar
por... es de alguna manera un interrogar a... al preguntar le pertenece ademas de lo puesto
en cuestion un interrogado. En la pregunta investigadora especificamente teorética lo
puesto en cuestion debe ser determinado y llevado a concepto.” (Heidegger, Ser y Tiempo
28). Toda pregunta se articula y se elabora en primer lugar desde lo puesto en cuestion, en
la pregunta por el sentido del ser lo puesto en cuestidn es el ser mismo, aquello que hace
que el ente sea, es decir: aquello que lo determina como ente. En segundo lugar, lo
preguntado en la cuestion por el ser es el sentido. Pero como ya lo hemos visto, hace falta
un elemento que nos permita acceder al sentido del ser; ese tercer elemento es el ente que
debe ser interrogado en su caracter de ser, este ente como ya sabemos es el Dasein.

Tenemos asi tres elementos “1. Lo que se pregunta (Erfragte): el sentido del ser. 2. Aquello
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por lo que se pregunta (Gefragte): el ser de lo ente. 3. Aquello a lo que se pregunta

(Befragte): lo ente mismo” (Heidegger, Prolegomenos 182).

Para Heidegger, en la pregunta que investiga, deben hacerse transparentes los tres
elementos constitutivos, con esto se busca que lo preguntado sea determinado y llevado a
concepto. Pero ¢si se determina y se conceptualiza no estariamos adentrandonos en el
ambito de un ejercicio teorético contrario a lo expuesto por Heidegger en los cursos que

anteceden a Ser y Tiempo?

Es necesario en este punto establecer una diferencia fundamental en la forma que
tiene Heidegger de entender los conceptos, para este, los conceptos fundamentales de los
cuales se ocupa la filosofia son esencialmente preguntas, y no simplemente construcciones
intelectivas, dice Heidegger en el texto Conceptos fundamentales intentando clarificar el
sentido de los conceptos: “Son apelaciones que dirigen la palabra al hombre en su esencia y
que exigen una respuesta” (31). De cara a lo que dice Heidegger, podriamos pensar que no
se trata por lo tanto de una investigacion en el sentido de lo teorético, mas esto no excluye
los efectos de ésta investigacion, que parte de lo a-teorético a la ampliacion del horizonte de
comprension, por el sentido del ser en general en las ontologia regionales, o dicho de otra
manera, Si pensamos el ser en general, todas las ontologias regionales ampliarian la base
sobre la cual determinan sus regiones de objetos, debido a que la pregunta por el ser se

encontraria en la base desde la cual edifican sus teorias.

Miremos esto con un poco mas de detenimiento ¢(Qué es eso de una ontologia

regional? Comprendemos el término como una region del ser que es tematizada y
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objetivada por una ciencia o disciplina especifica, Heidegger aborda esta problematica para
dejar al descubierto la necesidad o la primacia ontologica de la cuestion del ser. Esa
primacia radica en que las ciencias toman una de estas regiones del ser y la convierten en
objeto de analisis sin esclarecer primero el sentido general del ser que contiene todas esas
regiones, es decir, el ser abarca todo lo existente, el ser es siempre el ser de un ente, y todas
las ciencias determinan una de las regiones del ser para conceptualizarlo como lo haria toda
investigacion; lo que Heidegger quiere mostrar, es que lo primero, filoséficamente
hablando, no es elaborar una teoria de la formacién de conceptos, o una teoria de la
conciencia, entre otras; “sino la interpretacion del ente propiamente historico en funcion de
su historicidad” (Heidegger, Ser y Tiempo 33). Por esta razon el preguntar ontologico es

mas originario que el preguntar ontico de las ciencias positivas

“La pregunta por el ser apunta, por consiguiente, a determinar las condiciones a
priori de la posibilidad no sélo de las ciencias que investigan el ente en cuanto tal o
cudl, y que por ende se mueven ya siempre en una comprension de ser, sino que ella
apunta también a determinar la condicion de posibilidad de las ontologias mismas

que anteceden a las ciencias Onticas y las fundan.” (Heidegger, Ser y Tiempo 34).

La cita anterior sugiere una nueva forma de entender eso que Heidegger nombra
como ciencia originaria, las ciencias positivas toman su objeto y lo delimitan desde una
pre-comprension del ser, la filosofia como cuestionar ontoldgico, se dirige al ser en general

para esclarecer su sentido y asi aclarar el fundamento de las ciencias positivas.
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Para ganar un poco méas de claridad sobre este asunto Heidegger dird que la
primacia no es solo a nivel ontoldgico sino también a nivel ontico, es decir, que en la region
del ente privilegiado en la pregunta por el ser también se encuentra una justificacion para
plantear la primacia de la pregunta. Heidegger dice que una de las formas que tiene el
Dasein de estar siendo en el mundo es mediante la investigacion cientifica, es decir,
mediante la determinacion existencial o vital de estar siendo como investigador, pero esto
no es sino un modo de ser de ese ente, mas no su modo inmediato, sino, uno de tantos

modos posibles.

Heidegger muestra que la primacia dntica radica en que “la comprension del ser es,
ella misma, una determinacién de ser del Dasein” (Heidegger, Ser y Tiempo 35). Esto
quiere decir que una forma inmediata de ser del Dasein es esa comprension pre-ontoldgica
que mantiene con su ser y con el ser de esos otros entes que comparecen en el mundo “de
ahi que la ontologia fundamental, que esta a la base de todas las otras ontologias, deba ser
buscada en la analitica existenciaria del Dasein” (Heidegger, Ser y Tiempo 36). Esto
reafirma la necesidad de comenzar a preguntarnos por el ente que en cada acaso somos

nosotros mismos ya que es el tnico que es-siendo desde una comprensién del ser.

La pregunta por el sentido del ser se elabora sobre la base de una analitica
existenciaria que nos muestra los modos de ser de ese ente que es comprendiendo su propio
ser. Aunque es de suma importancia dejar de manifiesto que esto en ningin momento
quiere decir que el Ser se entienda a si mismo como un ente, sino que el ente que llamamos

Dasein contiene en si mismo la posibilidad de preguntarse por el ser.
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Con lo que hemos dicho hasta este punto queda claro que la pregunta por el ser
demuestra en Heidegger una cierta primacia, que es a su vez éntica y ontoldgica, en esta
doble superioridad de la pregunta por el ser en general es posible ver lo que en el desarrollo
de esta investigacion hemos propuesto. En primer lugar, hay que entender que el proyecto
heideggeriano de una filosofia como ciencia originaria es un proyecto que comienza a
fortalecerse en el mismo planteamiento de la pregunta por el ser, sobre todo en su primacia
ontoldgica, ya que si se aclara el sentido del ser en general se aclaran a su vez las
ontologias que anteceden a las ciencias onticas. En segundo lugar, vemos como se perfila el
desarrollo del proceso comenzado por Heidegger en 1919 como un preguntar que vuelve
siempre sobre lo que se toma por obvio, para ganar originalidad, autenticidad y llevar
fenomenoldgicamente el concepto de ser a su experiencia originaria, a su esclarecimiento, a
su vivencia inmediata entendida en términos de cotidianidad y vida factica. En tercer lugar,
hemos visto que los prejuicios, antes de ser “barreras epistemoldgicas” que haya que tirar,
son orientaciones iniciales para toda busqueda que pretenda abordar desde una
hermenéutica-fenomenolégica un asunto especifico. Por ultimo, y no por ello menos
importante, hemos ganado un terreno en el que la filosofia se muestra a si misma como un
saber interrogativo que vuelve a la experiencia originaria de esa comprension que todos
tenemos de la existencia, en cuanto nos sale al encuentro y se nos hace cuestionable en su

caracter conceptual, tedrico, practico, vital, experiencial y afectivo.

Pero este Gltimo punto es necesario abordarlo con mayor detenimiento, la filosofia
como saber que interroga estd tan estrechamente vinculada con la vida que podriamos

afirmar que todas las preguntas filosoficas, sin excepcion, son preguntas que nos competen
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a todos, pero sélo una existencia determinada filoséficamente, o comprometida con la
dimensidn filoséfica de la vida, ha de ver en estas preguntas lo esencial y podréa ocuparse de

ellas.

En el siguiente capitulo se esclarecerd, la nocion de temporalidad como horizonte
interpretativo del ser, develando otra forma de comprender la pregunta, dirigida, no sélo al
ejercicio investigativo, sino ademéas a la propia existencia como posibilidad de una
orientacion practica en la vida o si se quiere, como una orientacion ética. Estas formas o
modalidades del preguntar estan dirigidas a re-direccionar al Dasein de cara a su propia
existencia, vinculando de esta manera el preguntar cotidiano a la dimensién filosofica del

ser humano.
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Tercer Capitulo

El preguntar como elemento esencial en la realizacion de la existencia

“La creciente desconfianza hacia el preguntar toma su impulsion del miedo oculto a que,
por la via del preguntar, quiz& uno tenga que encontrarse con la procacidad propia e

inconfesada”. (Heidegger, Cuadernos Negros 218)

En el capitulo anterior anuncidbamos que el horizonte desde donde el Dasein
comprende e interpreta su ser, como ser-en-el-mundo, es el tiempo. Este horizonte
temporal, que hace posible toda interpretacion y toda comprension del ser, se hace esencial,
a la hora de hablar del rendimiento del preguntar en la vida factica. Las preguntas no son
simplemente un marcar el camino de una busqueda cognoscitiva, aunque esto impligue una
forma de realizacion de la existencia en cuanto a una determinacion de ser del Dasein, el
preguntar esta dirigido a esclarecer las situaciones facticas que nos interpelan en la
cotidianidad y que pocas veces la existencia media o cotidiana se detiene en ellas.
Preguntas que tiene que ver con el sentido de (...), con la justicia, con la verdad, con las
decisiones de vida, con el amor, con la muerte, con el otro; son preguntas que cuando se
elaborar de una forma auténtica son verdaderas orientaciones (indicaciones formales), son,
no el comienzo, sino, el planteamiento de una busqueda dirigida hacia un nuevo camino, en
la medida en ellas implican una forma de comprender los fendmenos preguntados en ellas,

buscando esclarecerlos en sus multiples sentido, ellas mismas son determinaciones de la
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existencia que esclarecen los momentos de oscuridad, permitiéndole al Dasein despertar al

si-mismo desoido en el bullicio de lo publico.

El preguntar como elemento esencial en realizacion de una existencia auténtica es el
tema de este presente capitulo, para llevar a buen término este objetivo es necesario
adentrarnos en los conceptos de temporalidad y cuidado y en la relacion que se establece
entre ellos y el ente al cual se interroga en su caracter de ser, dicho sea de otra manera,
hablamos de la temporalidad entendida como el horizonte de comprension que tiene el

Dasein para aclarar existencial y ontolégicamente el sentido del ser en términos de cuidado.

La hermenéutica de la pregunta se vincula a este capitulo resaltando las
implicaciones préacticas de la relacion que podemos entablar entre el preguntar y el cuidado
como posibilidad de realizacion de la existencia. Es necesario orientar la interpretacion para
comprender que la investigacion formativa en filosofia es también una forma de recuperar
al Dasein que requiere ser pensada en términos de cuidado y no como un proceso, de esta
manera la nocién que nos convoca en esta investigacion encuentra un sustento ontolégico-
existencial dentro de los modos de pensar y abordar la filosofia como ejercicio

interrogativo.

El preguntar como elemento esencial en la realizacidn de la existencia

“Que la filosofia se ocupe de preguntas sobre el ser de la existencia N0 parece un gran
descubrimiento. Lo realmente novedoso aqui es el proposito de Heidegger de enraizar el
interrogar filosofico dentro del ejercicio de la vida factica, esto es, de ver este cuestionar

como una posibilidad de realizacion de la vida misma.” (Gama, 58)
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Lo que nos ha entregado esta investigacion hasta el momento, nos permite
comprender que la estructura de la pregunta por el sentido del ser implica necesariamente
un ente que es cuestionado en su caracter de ser, ese ente es dificil de delimitar ya que su
riqueza se halla principalmente en la pluralidad de significados. El Dasein es el Ser-ahi, es
decir, un ser que se concreta en el ahi, en la existencia, en lo factico, en el mundo; se
entiende también como el ser del hombre, como el ente que soy cada vez yo mismo, como
temporalidad y como cuidado. En este punto de la investigacion el Dasein se nos ha
mostrado como un ente que es-siendo-en-un-mundo, el quién de ese ente lo somos nosotros
mismo, su rasgo esencial es la ocasionalidad y sus modalidades estan relacionadas con la

autenticidad y la in-autenticidad como posibilidades de su ser.

En Ser y Tiempo Heidegger busca repetir de un modo auténtico la pregunta por el
ser o por el sentido del ser, en algunos apartados se ha dicho que mas que repetirla se habla
de un volver a elaborar la pregunta, aunque esto parezca una contradiccion o una
imprecision, no es sino el seguimiento de los cambios, precisiones o correcciones que el

mismo Heidegger deja en evidencia en el desarrollo de la obra.

Repetir auténticamente una pregunta hace necesario que nos detengamos en la
forma como Heidegger desarrolla el concepto de autenticidad, de ahi que surjan algunas
preguntas que se configuran como guias en el desarrollo de este apartado, ellas son: ¢;Qué
es lo auténtico en Heidegger? ¢A qué hace referencia esa autenticidad cuando decimos que
hay que plantear auténticamente las preguntas? ;Qué relacion guardan las preguntas con la

posibilidad de realizacion de la existencia?



Machado Jaramillo 98

En la delimitacion que Heidegger hace del Dasein podemos ver dos modos en los
cuales se da la existencia, Heidegger dird que la existencia puede ser auténtica o
inauténtica, propia o impropia. Todo lo que se desprende de la analitica existencial parte de
lo inauténtico, no en un sentido peyorativo, sino, lo que en los capitulos anterior
nombrabamos como una comprension media en donde se mueve el Dasein cotidianamente,
a lo auténtico. Heidegger dice: “todas las interpretaciones ontoldgicas de fenomenos como
el de la culpa, conciencia, muerte, deben tomar pie en lo que la interpretacion cotidiana del

Dasein dice de ellos” (Heidegger, Ser y Tiempo 300).

De esta manera lo auténtico encuentra su punto de partida en esa comprension
media configurdndose como una busqueda, como un preguntar que se encarga de ir mas
alla de las interpretaciones comunes, es decir: de las interpretaciones que no se han
elaborado filos6ficamente en relacion a un determinado tema o posibilidad de ser. Frente a
este asunto dice JesUs Adrian Escudero en el articulo que lleva por titulo Ser y Tiempo
¢Una ética del cuidado? “En efecto, la propiedad y la impropiedad no designan nada mas
que las dos orientaciones posibles que el Dasein puede dar a su existencia: bien la huida
ante si mismo y de sus posibilidades mas propias, bien la apropiacion de estas posibilidades
que se manifiesta como responsabilidad en la forma de un querer-tener-conciencia”

(Escudero, "Ser y tiempo™: ¢una ética del cuidado? 77).

Este querer-tener-conciencia aparece en Ser y Tiempo como una forma del cuidado
que expresa esencialmente la autenticidad de la existencia frente a la publicidad de la
misma, dicho de otra manera, querer-tener-conciencia evidencia la blsqueda que todo

Dasein puede emprender en vista de una estabilidad en el si-mismo, por un poder-ser-
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propio, desde la firmeza y la constancia, esto quiere decir en palabras méas simples que la
existencia humana tiene la posibilidad, en cada existencia particular, de hacerse responsable
del sentido de su propia existencia y de las formas que tiene de concretarse en ella, ya sea
desde las ocupacion cotidiana, desde la curiosidad, desde lo publico de la existencia o

desde el preguntar, como una forma de propender al cuidado.

La impropiedad y la propiedad se expresan en el lenguaje cotidiano, la impropiedad
habla desde lo impersonal, das Man “Uno”, esta forma impersonal hace referencia a todos y
a nadie a un mismo tiempo; en cambio, la propiedad se expresa desde el si-mismo, sélo
puedo ser yo, no un yo cartesiano, sino un yo existenciario, determinado histéricamente; un
yo concretado factica y temporalmente en el mundo y del cual se hace o no, responsable,

Heidegger dice:

“El uno esta en todas partes, pero de tal manera que ya siempre se ha escabullido de
alli donde la existencia urge a tomar una decision. Pero como el uno ya ha
anticipado siempre todo juicio y decision, despoja, al mismo tiempo, a cada Dasein
de su responsabilidad. (Heidegger, Ser y Tiempo 152). [...] Perdido en lo publico
del uno y en su habladuria, el Dasein al escuchar al uno-mismo, desoye su propio si
mismo. Si el Dasein ha de poder ser rescatado de esta pérdida del desoirse a si
mismo [...] entonces primero deberd poder encontrarse: encontrar al si mismo que
ha sido desoido precisamente en la escucha del uno. Esta escucha del uno ha de ser
guebrantada, esto es ha de recibir del Dasein mismo la posibilidad de un escuchar
qgue la interrumpa. Para que este quebrantamiento sea posible se requiere una

interpelacion de caracter inmediato” (Id., 290-291).
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Es importante resaltar que, lo que hace posible que se quebrante la escucha del uno
es precisamente la interpelacién, es decir, el preguntar genera un quebrantamiento en la
estructura de esa comprension media, lo cual crea en el Dasein la posibilidad de una
escucha que interrumpe la voz del uno, ese bullicio ensordecedor del mundo publico. Con
esto se abre al existente la posibilidad de poder escuchar a ese si-mismo que puede hacerse
responsable de lo que dice y de lo que hace. Pero ¢CAmo es posible salirse de esas
habladurias si el Dasein se mueve constantemente en ellas? ;Qué hace posible que brote del

Dasein ese preguntar?

Para comprender mejor lo que hace posible que tomemos una decision orientada a
escuchar a ese si-mismo desoido en la publicidad de la existencia, es fundamental hablar de
las disposiciones afectivas o de los temples animicos, estos hace insostenible la habladuria,
segun Heidegger, esta insostenibilidad por parte del Dasein, se debe a que lo publico de la
existencia pierde fuerza en nosotros cuando estamos templados por la angustia o el
aburrimiento profundo; dicho de otra manera, lo publico (lo ya-interpretado en la
cotidianidad) se nos presenta desde su falta de fundamento y ya no es posible sostenerlo.
Esa inquietud en la que nos sumerge la angustia privilegia la apertura a lo propio, ya que
ella abre la posibilidad de buscar y preguntarnos por la situacion que se nos ha hecho
insostenible o por la posibilidad de ser que no se ha determinado en cuanto a la accion del

Dasein.

Heidegger (2003) dira: “solo en la angustia se da la posibilidad de una apertura
privilegiada, porque ella aisla. Este aislamiento recobra al Dasein sacandolo de su caida, y

le revela la propiedad e impropiedad como posibilidades de la existencia” (212). En este
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punto se hace visible la eleccion, elegir lo propio no quiere decir que dejemos de lado o que
superemos el estado interpretativo uno, es en este estado interpretativo en donde nos
movemos cotidianamente y de donde nunca podremos salir por completo. Elegir lo
auténtico es permanecer en el camino de la pregunta, preguntar en medio de lo cotidiano es

escucharnos en medio del bullicio de lo publico.

Lo anterior devela que la autenticidad del Dasein esté relacionada con la eleccién de
recuperarse de la caida, es decir, la eleccién de hacerse responsable frente a lo que “Uno
dice” frente a lo que “Uno hace” y esto s6lo es posible si elegimos ir mas alld de esas

opiniones o de esas formas del decir y del actuar aprobadas publicamente en la existencia.

Ese ir mas alla, ese hacerse responsable, ese ser si-mismo, solo es posible

- - - - 17

comprenderlo en la escucha atenta a lo que Heidegger denomina la voz de la conciencia™,
la conciencia Ilama al Dasein desde lo mas profundo de su ser en un misterioso silencio,
mostrandole a este ente la propiedad y la impropiedad como posibilidades de la existencia,
esto quiere decir que escuchar el llamado de la conciencia no implica necesariamente
hacerse cargo, sino, Unicamente, ver la posibilidad de hacerlo. Pero aqui surge una

(3

inquietud que estaria referida a la accion, y Heidegger dira: “...el Dasein se mantiene
abierto para la posible pérdida en la irresolucién del uno que constantemente amenaza
desde el fondo de su propio ser ... La resolucion transparente para si misma comprende que

la indeterminacion del poder-ser sélo se determina cada vez en el acto de resolverse a la

correspondiente situacion” (Heidegger, Ser y Tiempo 327). Con esto se podria afirmar que

7 La conciencia aqui no puede entenderse como tradicionalmente se ha interpretado en la filosofia, ni mucho
menos desde lo que en capitulos anteriores era referido a la fenomenologia husserliana, la conciencia en
Heidegger se determina desde lo que la comprension media dice de ella, por este motivo se habla de la Voz de
la conciencia y no de una conciencia moral o de conciencia en términos de subjetividad o yoidad.
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es cada Dasein quien elige si determinar la situacion o mantenerse en la indeterminacion

del uno.

Cuando deciamos, unas lineas méas arriba, que hay que plantear auténticamente la
pregunta por el sentido del ser, esa condicion de autenticidad remite en primer lugar a re-
elaborar la cuestion, teniendo en cuenta lo publico, lo ya interpretado, lo que en el inicio de
Ser y Tiempo aparece como “los prejuicios del ser” que mas que ser juicios previos son
previas comprensiones que se han ido fortaleciendo a través del tiempo y de la historia por
el uso a-critico, por la falta de preguntas que permitan una elaboracion rigurosa, tematica,

responsable, de lo que entendemos por el sentido del ser.

En segundo lugar, este punto podriamos entenderlo como la intensidad de la
busqueda, si nuestra existencia estd determinada filoséficamente la forma de responder al
planteamiento de la pregunta conlleva una diferencia fundamental con la pregunta
formulada por una existencia cotidiana que se ha preguntado por el ser, sea por curiosidad o
porque alguna situacion factica lo interpela de esa manera, esta existencia no reconoce en la
palabra el espiritu de la tradicion contenido en ella, su respuesta no se configurar como una
investigacion que busca determinar y llevar a concepto lo preguntado, sino que su pregunta
solo tendra dos de los teres elementos generales de todo preguntar, aqui debemos aclarar
que aunque no se lleve la pregunta a una investigacion exhaustiva, ésta es una forma que
tiene la existencia cotidiana, el Dasein, de comenzar una bdsqueda, de comprenderse a si
mismo, de fortalecer ese preguntar filosofico que a todos, sin excepcion, nos acontece. De

cara a esta situacion, dice Eugen fink:
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“...filosofia, en el sentido vago y corriente de la palabra, acontece dondequiera el
hombre cavila sobre si, doquiera se queda consternado ante la incomprensibilidad
de su ser-aqui, doquiera las preguntas por el sentido de la vida emergen desde su
corazon acongojado y trémulo. De este modo se le ha cruzado la filosofia casi a
cada hombre alguna vez —como un sobresalto que nos estremece de subito, como
una afliccion y melancolia al parecer sin fundamento, como pregunta inquieta, como

una sombra oscura sobre nuestro paisaje vital.” (Fink, 9).

Asi la filosofia acontezca para todos los hombres, sélo unos pocos se detiene en ella
y concretan su existencia desde esa posibilidad de ser, en este punto se revela la
singularidad del preguntar filosofico, ya que para los hombres que se concretan desde otras
dimensiones existenciales, el preguntar dirigido a esclarecer el sentido del ser acontece
como un relampago, como algo fugaz y por ende no permanente, en cambio para el Dasein
que se concreta filosoficamente en la existencia, 0 que se hace responsable de esa
dimension filos6fica que le es propia, ese preguntar requiere un mantenerse y un

demorarse.

De lo anterior nos surge una pregunta ¢Qué hace que el Dasein tenga la posibilidad
de preguntarse por su ser o por cualquier otro asunto que involucre su propia existencia? La
respuesta a esta pregunta se encuentra en el ser del Dasein. Esta posibilidad esta ligada
necesariamente al tiempo, pero no al tiempo entendido desde lo publico de la existencia,
sino al tiempo en cuanto que el Dasein es un ser temporal, esto quiere decir, un ser que se
concreta en la temporalidad de su existencia, en el aqui y en el ahora, adelantandose a sus

posibilidades méas proximas. Dice Heidegger:
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“En el anticiparse-a-Si, en cuanto a estar vuelto hacia el méas propio poder-ser, radica
la condicién ontologico-existencial de la posibilidad del ser libre para posibilidades
existentivas propias. EIl poder-ser es aquello por mor de lo cual el Dasein es en cada
caso como facticamente es. Ahora bien, en la medida en que este estar vuelto hacia
el poder-ser esta determinado por la libertad, el Dasein puede comportarse también
involuntariamente en relacion a sus posibilidades, puede ser impropio, como de

hecho sucede de un modo inmediato y regular ”. (Heidegger, Ser y Tiempo 215).

Ese anticiparse-a-si como proyeccién del Dasein es lo que Heidegger entiende por
el concepto de Sorge, Heidegger dice: “el anticiparse-a-si, mas plenamente comprendido
significa anticiparse-a-si-estando-ya-en-un-mundo” (2003, 214). Mé&s adelante agrega: en-
un-mundo-en medio-de. Lo que hace posible esa unidad estructural del cuidado Heidegger
lo denomina “temporalidad”, entendiéndolo como caracter ontologico de ser del Dasein, en
otras palabras, el anticiparse-a-si se fundamenta en el futuro, el estar-ya-en se refiere al
pasado y el estar-en-medio-de es factible s6lo en el presente. Hablar de estas equivalencias
no quiere decir que entendemos la temporalidad en términos de pasado, presente o futuro,
sino que lo entendemos como una unidad estructural que configura el cuidado o la cura

como ser del Dasein.

Cuidar y abandonarse.

Para el analisis de dicha estructura, Heidegger elabora un derrotero que le permite
adentrarse en la experiencia de la Sorge. Primero aborda el fendmeno del estar descubierto

del mundo, en el que el Dasein se encuentra. Luego, el abandonarse en cuanto movilidad
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basica del Dasein factico y cotidiano. Despues, centra la atencion en la estructura de la

inhospitalidad y por Gltimo elabora un analisis del fenémeno del cuidado.

El fendmeno del estar descubierto hace referencia a que el Dasein en cuanto
Mitdasein es decir, en cuanto co-existencia, existe siempre en la apertura, en lo abierto de
ese mundo que como significatividad encuentra descubierto y co-descubierto. EI mundo, en
el que se mueve el Dasein, es un mundo en donde existe con otros, es el mundo publico y
tiene el cardcter de ya estar interpretado, cosa que le permite al Dasein encontrarse

descubierto y a su vez encubierto para el si-mismo.

Ese estar descubierto configura la estructura de ser del propio Dasein, posibilitando
que el mundo pueda comparecer abierto en un aqui, en un ahi; estos adverbios son en
donde se da el Dasein y el Dasein mismo. Por lo tanto, el ente que somos en cada caso
nosotros mismos no es un simple estar ahi 0 aqui sino que es el aqui y el ahi. Por esta razon
decimos que el-estar-siendo-en-el-mundo es un estar-siendo-descubierto-en-el-mundo.
“cuando deciamos al hablar del uno, ese aqui es siempre en principio, el co-aqui con los
demas, el aqui orientado publicamente en el que todo Dasein permanece en todo momento,
incluso cuando, por decirlo asi, se recoge por completo en si mismo” (Heidegger,

Prolegébmenos 317).

Ese estar-siendo-en-un-mundo-descubierto tiene el sentido del estar siempre
cuidando, ocupandonos de ese mundo que se nos presenta, que nos afecta, que nos parece
amenazante y que nos sale al encuentro como motivo de la ocupacion, desde la

tranquilidad, o desde el desespero, la indiferencia, la apatia, la inquietud, el desasosiego, el
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preguntar entre otras; estas formas de ocuparnos del mundo son lo que Heidegger denomina

como un encontrarse, yo me ocupo del mundo de la manera en que me encuentre:

“El encontrarse es, mas bien, un modo basico de ser del Dasein, de su estar-siendo-
en. El carécter de descubrimiento que el encontrarse tiene concierne al estar-siendo-
en-el-mundo en cuanto tal, y en la vida cotidiana en concreto se encuentra uno en
aquello en lo que [se] para, en lo que nos paramos decimos, nos sentimos de alguna

manera” (Heidegger, Prolegémenos 320).

Heidegger expone los diferentes modos que tiene el Dasein de abandonarse a si

mismo, esta posibilidad del Dasein no se toma de una forma negativa, mas bien es una

condicion esencial del ser de ese ente. Existen tres formas del abandonarse: la primera es el

hablilla®®, la segunda es la curiosidad y la tercera la ambigtiedad. La hablilla, hace patente

la falta de fundamento de lo que “se dice”, Heidegger en Ser y Tiempo lo expone de una

manera muy sencilla:

“La carencia de fundamento de la habladuria no le impide a ésta el acceso a lo
publico, sino que lo favorece. La habladuria es la posibilidad de comprenderlo todo
sin apropiarse previamente de la cosa. La habladuria protege de antemano del
peligro de fracasar en semejante apropiacién. La habladuria, que esté al alcance de
cualquiera, no s6lo exime de la tarea de una comprension auténtica, sino que

desarrolla una comprensibilidad indiferente, a la que ya nada esta cerrado... Esta

'8 0 lo que ya en repetidas ocasiones se ha nombra como habladuria, como lo ptblico de la existencia, como

el uno.
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forma de interpretar las cosas, propia de la habladuria, ya esta instalada desde

siempre en el Dasein” (Heidegger, Ser y Tiempo 192).

En la curiosidad, el fendmeno que se presenta hace referencia a la mirada, es un ver
liberado, una entrega total al aspecto del mundo, es, segun palabras de Heidegger, un no
detenerse y un distraerse que configuran una falta de morada para el Dasein, es un ocuparse
del mundo s6lo para ver una cosa y asi mismo pasar a otra. “En este ver, el cuidado no
busca una captacion (de las cosas), ni tampoco estar en la verdad mediante el saber, sino

que en ¢l procura posibilidades de abandonarse al mundo” (Heidegger, Ser y Tiempo 195).

En el fendmeno de la ambigiiedad, “todo parece auténticamente comprendido,
aprehendido y expresado, pero en el fondo no lo esta, o bien no lo parece, y en el fondo lo
esta.” (Heidegger, Ser y Tiempo 196). El hablilla y la curiosidad se dan juntas en la
ambigliedad y esto hace que se tachen algunos asuntos como cosas futiles y sin
importancia, como lo podrian ser algunas preguntas esenciales de la existencia “Esta
ambigledad facilita siempre a la curiosidad lo que ella busca, y le da a la habladuria la

apariencia de que en ella se dice todo” (Id. 197).

Estas formas del abandonarse no son negativas, por el contrario tranquilizan, ya que
el uno se hace cargo, y del uno yo no me hago responsable. Por esta razon, en estas formas
del abandonarse, no tengo yo que someter mi estar-siendo-en-el-mundo a ningdn tipo de
pregunta que requiera de una meditacion profunda sobre la existencia, o pensar en lo obvio

como algo cuestionable; la tranquilidad que el Dasein experimenta en el abandonarse radica
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en que no tiene que hacerse cargo de si-mismo ya que siempre encuentra un refugio en lo

publico de la existencia.

Lo anterior deja en evidencia que el Dasein huye de si-mismo pero ¢a qué hace
referencia esa huida? EIl huir hace referencia a un estar amenazado, a una sensacién de
angustia que se abre frente a las preguntas esenciales, mostrando el mundo como algo
inhdspito. Para comprender mejor esa inhospitalidad del mundo Heidegger muestra la
diferencia entre sentir miedo y sentirse angustiado, en el sentir miedo hay un suceso que no
ha pasado pero que sabemos que llegard, el miedo es, en cuanto es venidero, mas 0 menos
determinado, cuando eso que nos da miedo llega, ya no hay miedo, sino sobresalto, ya que
llega de repente y sin aviso. Con la angustia pasa algo completamente distinto, en la
angustia no hay un objeto determinado, no hay “nada” por lo cual se de paso
conscientemente a la angustia, para Heidegger el por qué o el hacia qué de la angustia es el
mundo mismo en su mundaneidad, es decir, en su significacion, el mundo se nos vuelve

amenazante, ya no nos dice nada, la angustia no es otra cosa que la inhospitalidad.

Quedan asi establecidas las formas del abandonarse del Dasein desarrolladas en Ser
y Tiempo, todas éstas estan vinculadas con la posibilidad de la impropiedad de ese ente
privilegiado. A si mismo, se hace necesario hablar del cuidado para poder establecer las

formas en que el Dasein se hace cargo de si-mismo.

En la reflexion heideggeriana, aparece una pregunta que es de vital importancia para
llegar a comprender el planteamiento del cuidado como elemento esencial de la pregunta

por el sentido del ser, “la estructura de ser peculiar, de ese ente que es un ente al que en su
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estar-siendo-en le va el ser mismo ¢(Como podriamos concebirla de manera mas
precisa?”(Heidegger, Prolegomenos 367) Heidegger llamara a esa estructura Sorge. Esa
estructura de ser que se expresa con el concepto de cuidado y que tiene una estrecha
relacién con el tiempo, Heidegger la muestra desde la interpretacion originaria y pre-
ontoldgica que el Dasein ha hecho de su propio ser, esta interpretacion Heidegger la extrae
de una fabula trasmitida como la “fabula 220 de Hyginio” que segun él, es la primera

interpretacion que la existencia hace de si misma en términos de cuidado.

"Una vez lleg6 Cura a un rio y vio terrones de arcilla. Cavilando, cogi6 un trozo y
empezd a modelarlo. Mientras piensa para si qué habia hecho, se acerca Jupiter.
Cura le pide que infunda espiritu al modelado trozo de arcilla. Jupiter se lo concede
con gusto. Pero al querer Cura poner su nombre a su obra, Jupiter se lo prohibid,
diciendo que debia darsele el suyo. Mientras Cura y Jupiter litigaban sobre el
nombre, se levantd la Tierra (Tellus) y pidio que se le pusiera a la obra su nombre,
puesto que ella era quien habia dado para la misma un trozo de su cuerpo. Los
litigantes escogieron por juez a Saturno. Y Saturno les dio la siguiente sentencia
evidentemente justa: Tu, Japiter, por haber puesto el espiritu, lo recibirds a su
muerte; td, Tierra, por haber ofrecido el cuerpo, recibiras el cuerpo. Pero por haber
sido Cura quien primero dio forma a este ser, que mientras viva lo posea Cura. Y en
cuanto al litigio sobre el nombre, que se llame homo, puesto que esta hecho de

humus (tierra)». (Heidegger, Ser y tiempo® 219)*°.

19 Este fragmento es extraido de la traduccién de Ser y Tiempo realizada por José Gaos, aunque todas las
referencias a esta obra las hemos extraido de la traduccion de Jorge Eduardo Rivera, nos parecié mucho mas
clara, para este fragmento, la traduccion de Gaos.
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La fabula nos muestra que al hombre lo ha formado el cuidado, y este cuidar no
remite a un deber ser normativo, sino que es el ser del hombre: “la condicidn existencial de
la posibilidad de las preocupaciones de la vida y de la dedicacion a algo deben concebirse
como cuidado en un sentido originario, es decir, ontologico” (Heidegger, Ser y tiempo®

221)

Tenemos de esta manera la estructura general del Dasein, su ser y sus formas de
abandonarse pero (Como se recupera el Dasein del ruido del uno, de la hablilla, de la
caida? y ¢Qué relacion tiene esto con el preguntar como modo de realizacion de la

existencia?

El preguntar y el cuidado. Una forma de realizacion de la existencia auténtica.

Lo que hemos dicho hasta ahora nos ha llevado a afirmar lo siguiente: En primer
lugar, el Dasein se muestra generalmente como algo indeterminado en el ahi de la
existencia, cuando ese ente que cotidianamente se mueve en la publicidad del mundo
compartido es cuestionado por la extrafieza que le suponen las cosas al estar templado
afectivamente desde la angustia, es posible que tenga dos opciones en ese cuestionar, por
un lado, que lo aborde como un simple cuestionar, como una pregunta que no se detiene en
lo preguntado y que por motivos de practicidad apelara a lo obvio o a lo publico; por otro
lado, esta la posibilidad de la elaboracidn de un cuestionar explicito, un cuestionar que deja
en evidencia los momentos constitutivos de un auténtico indagar que requiere un detenerse,

un mantenerse y un estar en el camino de lo que se pregunta.
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En nuestro tiempo son pocos los que plantean sus interrogantes como un preguntar
explicito o lo que seria lo mismo como un preguntar auténtico, dado que en nuestra época,
el bullicio de lo publico se ha incrementado, los Reality Show, las redes sociales, la
desinformacion creciente escondida en la sobreproduccion de informacién, el estar siempre
conectados; la misma velocidad de la vivencia del tiempo en nuestro presente impide que
podamos escuchar el Ilamado de la conciencia a nuestro poder-ser-mas-propio, el
imperativo reinante es la rapidez, los avances tecnoldgicos, la necesidad de una produccion
cada vez mayor y en un menor tiempo, dan cuenta de ello. Esa rapidez, va en contravia del
tiempo que se requiere para mantenerse en la pregunta y acalla el silencioso llamado de la

conciencia al si-mismo como posibilidad existencial del Dasein.

El tiempo que se requiere para demorarse en esos interrogantes que surgen como
quebrantamiento del bullicio de lo publico y que estan direccionados a recuperar al Dasein
de la caida, no es un tiempo fisico que podamos medir en el sentido de las manecillas del
reloj, ese tiempo requerido aqui, remite necesariamente a un proyectarse, es decir, a un
anticiparse-a-si en medio de ese mundo en el que somos con otros y en donde lo publico
tiene primacia. S6lo es posible encontrar ese tiempo si el Dasein elije o resuelve hacerse
cargo de esa posibilidad que se abre en la pregunta. Pero ¢(Cuél es esa posibilidad? la de
plantear auténticamente la cuestion y demorarse en ella buscando apropiarse del sentido
que se ha mostrado desde la falta de fundamente, desde la irresolucién del uno, en eso que

“se dice” y en eso que “se hace”.

Deciamos anteriormente que la gran revolucion heidggeriana frente al asunto del

preguntar, en este caso, el filosofico, radica en que ese interrogar esta arraigado en la
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facticidad de la vida, es decir: es en lo que configura al Dasein como ser en el mundo
(cotidianidad, ocasionalidad, mundo publico, disposicion, escucha) en donde se da la
posibilidad de la pregunta por el esclarecimiento del sentido del ser®®, y no sélo eso, cabe
afirmar, que no es sélo la pregunta por el sentido del ser, sino las preguntas fundamentales
de la vida, que también competen, no solo a la filosofia, sino, ademas, a cada existencia

particular desde el lugar en el que se encuentre.

En segundo lugar, que el Dasein sea el cuidado quiere decir: que todos tenemos la
posibilidad de hacernos responsables de lo que “se dice” y de lo que “se hace” el cuidado
como impulso vital nos compete a todos, pero la Gnica posibilidad no es la de recuperarse,
sino también el entregarse ciegamente a lo publico, a lo impropio como posibilidad
inmediata en ese mundo compartido. En cuanto al recuperarse, el cuidado hace referencia a
la perfectio del hombre, a ese alcanzar lo que en el adelantarse-a-si se nombra como

proyeccion.
Podriamos decir con Escudero:

“que el Dasein es un ente todavia no determinado, siempre abierto a nuevas y
cambiantes posibilidades, el cual, por una parte, tiende a perderse a si mismo, pero
que, por otra parte, contiene la posibilidad de recuperarse de su dispersién. En este
sentido, la filosofia se convierte en un eficaz instrumento para la autorrealizacion de

la vida humana. La filosofia no solo construye enormes edificios tedricos y resalta

%0 Es claro que aqui se habla de esta pregunta no porque sea la tnica pregunta digna de ser preguntada, sino
porque en Heidegger es esta cuestion la que tiene primacia, no solo en cuanto tematica de una investigacion,
sino ademas en su necesidad existencial, podriamos decir, que al preguntarnos por el ser, nuestro ser mismo
se esclarece en su condicion existencial y primaria, lo que indica que no solo la tradicion filosofica y el
concepto se clarifican sino también, nuestra propia existencia.
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el aspecto del conocimiento, sino que también aporta un conjunto de ensefianzas
sobre la vida en forma de un saber sapiencial que invita a una transformacién de la

vida” (Escudero, "Ser y tiempo": ¢una ética del cuidado? 78).

Hay que tener claro que, entender la filosofia como una forma de transformacion de la vida
es dejar que acontezca como pregunta, ella es un saber interrogativo. Heidegger lo dice de

una forma muy sencilla:

“... La filosofia no es una simple actividad fruto de la imaginacién, que discurra
paralela a la vida mientras ésta se ocupa de alguna generalidad y del establecimiento
arbitrario de principios, sino que existe en calidad de conocimiento interrogativo (es
decir como investigacion), se puede decir que la filosofia es la consumacion
explicita y genuina de la tendencia a interpretar las actividades fundamentales de la
vida en las que estan en juego la vida misma y su ser” (Heidegger, Interpretaciones

fenomenoldgicas 45)

Con la cita anterior se comprende el lugar que ocupa la filosofia en la vida, ella no
es simplemente una actividad que corre paralela y de la que s6lo unos pocos se hacen
cargo, la filosofia es una forma de realizacion de la vida vy, tal vez, no es Unicamente
propiedad de los filésofos, sino del Dasein que explora y determina esa dimension de
existencial, esto quiere decir que la filosofia es una forma de proyectarse auténticamente en
la existencia y por esta razon debe entenderse como una forma del cuidado. Interpretar la

facticidad de la vida como ejercicio central del pensamiento, no se restringe Unicamente al
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ejercicio filosofico sino a todo intento por comprender los fendmenos y las situaciones en

gue nos movemos a diario y que involucran nuestro estar-siendo-en-el-mundo.

Que las preguntas sobre la vida y su ser nos competan a todos, no quiere decir que
todos aceptemos y nos hagamos responsables de dar respuesta a esos interrogantes que la
existencia nos hace a diario, y mucho menos desde un ejercicio genuinamente filoséfico,
esto es: como un cuestionar que tiene la forma de una investigacion. De hecho, es posible
afirmar que cuando la comprension media se ve cuestionada por una situacion limite y se
detiene en el ella para esclarecerla, generalmente se queda en la habladuria y apelando a lo
que “se dice” o “se hace”. Lo que nos interesa resaltar, es que cuando surge la pregunta en
la cotidianidad, brota con ella la posibilidad de recuperarnos o la posibilidad de dejar que

pase el momento para una nueva orientacion existencial.

Es importante prestar atencién a lo que hacemos cuando esos cuestionamientos
acontecen, estas preguntas en la cotidianidad del Dasein, mas que requerir una respuesta,
son llamados a la accién. Cuando, en la cotidianidad, somos asaltados por esas preguntas
que se originan por la experiencia del limite y del extrafiamiento, buscamos con ellas
orientarnos, conocer, esclarecer, comprender, re-significar, determinar, apropiar, en otras
palabras, recuperarnos de la caida; en muchas ocasiones estas preguntas son las que
motivan los cambios de perspectiva, ver la vida de una forma diferente implica un
cuestionamiento frente a una Optica anterior y es en este punto donde radica la importancia
del preguntar como llamada a la accién, como posibilidad de realizacion de la existencia

para todos y cada uno de nosotros.
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Dice Fink (2011):

“El individuo habitualmente no ve en absoluto la existencia como originariamente
la vivencia, él ve con los ojos de las instituciones, con los ojos de los poderes
dominantes, que administran, asesoran, guian y dirigen al hombre hacia su meta. Tal
vez nada es més dificil que ser realmente un individuo, y mirar sin distorsion, con
los propios ojos. Las instituciones que se jactan de ser formas del espiritu objetivo,
de ser gobernadores terrenales de poderes suprahumanos, ocupan por decirlo asi el

escenario de nuestra vida y convierten al individuo en una figura de su juego.” (17).

Fink asegura que no hay nada mas dificil que ser un individuo, en el caso de
Heidegger podriamos decir que no hay nada mas dificil que escuchar el silencioso llamado
de la voz de la conciencia, ese que llama al cuidado y a la autenticidad, cuando las
instituciones y la distorsion de la opinidn publica ya ha establecido el punto de la mirada,
por esta razon es fundamental hacernos cargo de esas preguntas que quebrantan el bullicio
de lo publico, ya que en ellas somos convidados a establecer otros puntos de la mirada,
otras formas de comprender y comprendernos en ese mundo en el que nos movemos a

diario.

De lo anterior es claro que el preguntar se convierte en el elemento esencial en la
realizacion de la existencia, no s6lo y Unicamente como un preguntar elaborado desde el
ejercicio académico filosofico, sino, desde cualquier determinacion o indeterminacion de la
existencia misma, ya que las dos formas del preguntar, a saber, la que investiga y esta

dirigida al desarrollo de un cuestionar filoséfico y la que abre dentro de la cotidianidad del
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Dasein factico la posibilidad de un cambio de perspectiva, tiene una relacion ontologico-
existencial con el concepto del cuidado. Dicho de otra manera, preguntar por el sentido de
la justicia dentro de un ejercicio determinado filos6ficamente, y preguntar por la justicia en
la posibilidad que abre la experiencia de una situacién injusta®* son, en resumen, un intento
por esclarecer y comprender el sentido de ese ente que llamamos justicia, por tanto, las dos
formas del preguntar estarian vinculadas al cuidado apuntando asi a la autenticidad de la

existencia, bien sea en un ejercicio investigativo o en una situacion cotidiana.

Las diferencias que pueden establecerse con esas formas del preguntar implican la
forma de resolucion de la pregunta, la elaboracion de la misma y el tiempo requerido en el
ejercicio del pensar. El ejercicio filoséfico tendra en cuenta el concepto y la totalidad de
sentido que nombra, la tradicion, la historicidad, la urgencia epocal, entre otras; por el
contrario la experiencia cotidiana tendra en cuenta la situacion y buscaré esclarecerla desde

la pregunta, intentando lograr un punto de vista propio sobre el mismo asunto.

La hermenéutica de la pregunta como propedéutica a la investigacion formativa

En el apartado anterior destacabamos el preguntar como una forma de realizacién de
la existencia auténtica en la medida en que: hacerse cargo de la pregunta implica escuchar
la voz de la conciencia, ésta se interpreté como una llamada al si-mismo desde el cuidado
para resolver la situacion indeterminada en el uno, de esta manera el preguntar se configura

como una forma de recuperar Dasein del ruido de las habladurias.

2! Es necesario tener presente que la investigacion, forma en la que se determina el preguntar filoséfico,
también surge de una experiencia de extrafiamiento, ya que estd anclada en el ejercicio interpretativo
cotidiano, o lo que es lo mismo en la vida.
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Es importante ahora, ahondar en esa forma del recuperarse que se da en la
elaboracion de un preguntar explicito dentro del ejercicio filosoéfico, entiendo este preguntar
como un ejercicio de investigacion, para asi, poder responder a uno de los asuntos mas
acuciantes en el desarrollo de este trabajo, a saber, ver en la hermenéutica de la pregunta

un ejercicio propedéutico a la investigacion formativa en filosofia.

En Heidegger la filosofia se establece como un saber interrogativo, si prestamos
atencion a desarrollo de este trabajo podriamos decir que todo lo que hemos hecho en
andlisis de la obra temprana de este autor (capitulo 1) ha sido poner al descubierto ese
elemento esencial. En las interpretaciones fenomenoldgicas sobre Aristoteles, Heidegger
resalta explicitamente el caracter interrogativo de la filosofia®, y en Ontologia.
Hermenéutica de la facticidad el preguntar aparece como un elemento esencial del ejercicio
filosofico, contraponiéndolo al gran negocio de los problemas Heidegger dice: “Asi pues,
hay que plantear aqui algunas cuestiones, tanto mas cuanto que el cuestionar ha caido en
desuso con el gran negocio de los problemas. Aln mas, se pretende de manera solapada

acabar definitivamente con el cuestionar... (Heidegger, Ontologia 21).

Ese preguntar filoséfico en Heidegger tiene el caracter de un cuestionar
fenomenoldgico hermenéutico que, como se ha dicho en repetidas ocasiones, esta ligado a

comprender las estructuras fundamentales de la vida factica y encuentra su lugar en ella.

El tema del preguntar va adquiriendo de este modo estructura conceptual en el
pensamiento heideggeriano, mas alla del lugar comdn que afirma que la filosofia es

un plantear y responder preguntas fundamentales. Mas que un ejercicio

22 Ver cita: (Heidegger, Interpretaciones fenomenolégicas 45 )
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cognoscitivo, un genuino preguntar debe brotar de la vida factica, cuando ésta
misteriosamente abandona el auto-olvido que la caracteriza y despierta a la
inquietud que representa la existencia; pero este despertar solo se convierte en
genuina indagacion filosofica cuando se recoge en preconceptos y se radicaliza en la
via de investigacion marcada por tareas analiticas conscientemente ejecutadas.

(Gama 62-63).

Si miramos con atencidn lo que dice Luis Eduardo Gama, esta forma de comprender
el ejercicio filosofico implica una forma del cuidado, es decir, que la filosofia se entienda
como un genuino preguntar no quiere decir mas sino que ella misma, es una forma de
recuperarnos, es decir, una forma de realizacion de la existencia auténtica, ya que la
investigacion, que es la forma en la que se concreta ese recuperarnos, “...constituye un
determinado cdmo, una determinada modalidad de la vida factica y como tal, contribuye a

su realizacion”. (Heidegger, interpretaciones fenomenoldgicas 34).

Para finalizar, hablar de la hermenéutica de la pregunta como propedéutica, quiere
decir que la nocion que nos ayudd a hacer frente (en este caso particular, al camino
recorrido por Martin Heidegger para llegar a replantear la pregunta por el sentido del ser en
general) a la filosofia del joven Heidegger, se configura como un ejercicio previo que se
enmarca dentro de los procesos formativos en investigacion filosofica, anteriormente
deciamos con Heidegger que la filosofia es un saber interrogativo, si aceptamos este
principio, tendriamos que afirmar que la forma tradicional de la ensefianza en investigacion
filoséfica no toma en cuenta lo verdaderamente esencial en el ejercicio del pensamiento,

esto esencial son las preguntas, su forma de plantearse, los elementos que las configuran, la
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funcién que cumplen como motivadoras de los enunciados, entre otras orientaciones de las

que hablamos en la introduccion a este texto.

Tener presente estas orientaciones no tiene la funcion de encasillar a los fil6sofos en
escuelas, como suelen hacerlo los historiadores de la filosofia, sino que busca comprender
que en el fondo de todo ejercicio de pensamiento hay una o varias preguntas que se
mantienen dentro de las obras de los autores y se determinan en sus posturas, lo que de una
forma maés cercana al lenguaje que se ha utilizado en este trabajo se podria entender como:
un ejercicio auténtico en donde el Dasein se determina y se proyecta en sus posibilidades

mas propias.
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Conclusiones.

A lo largo de la presente investigacion La hermenéutica de la pregunta se establecid
como una ejercitacion del preguntar filosofico, con el objetivo de comprender los
elementos y las orientaciones de todo cuestionar en dicho ambito, por tanto la nocion de
Hermenéutica de la pregunta la comprendemos como un ejercicio propedéutico en el

proceso formativo para la accion investigativa.

Este trabajo resalta el cardcter de busqueda y la escucha atenta a los fendémenos
mismos, evaluando de esta manera la forma tradicional de la investigacion, como lo ensefia
Heidegger, son los fendmenos o las cosas mismas las que nos orientan frente al modo de
abordarlas y no un método pre-establecido desde el cual comenzamos a formularnos las
preguntas. La ejercitacion de la nocion fue motivada por el cuestionar heideggeriano y por

las modalidades interrogativas que aparecen en el fondo de la discusion con su maestro.

En esta investigacion abordamos algunos textos de la obra temprana del joven
Heidegger, principalmente: la idea de filosofia y el problema de las concepciones del
mundo, Introduccién a la Investigacion Fenomenoldgica y los Prolegémenos a la Historia
del Concepto de Tiempo; con ellos desplegamos la interpretacion sobre la transformacién

hermenéutica de la fenomenologia, llegando de esta manera a comprender las diferencias
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que se tejen entre Husserl y Heidegger frente a los conceptos de: ciencia, ciencia originaria,
vivencia, subjetividad, conciencia, intencionalidad, reduccion e intuicién fenomenologica
en su variable hermenéutica y reflexiva. Frente a estas diferencias se resaltd el rendimiento
del ejercicio del preguntar como elemento esencial en dicha transformacion, este hallazgo
hizo posible comprender las diferencias entre el “qué” (was) y el “cémo” (wie) vinculados
al proyecto filosofico de los dos autores en cuestion. El primero, orientado al ejercicio
teorético-reflexivo; el segundo, a un ejercicio de comprension que no objetiva la vivencia y
la muestra en su caracter pre-teorético dentro del nexo de remisiones significativas en

donde se da la vivencia de algo.

Comprender los momentos de la transformacion hermenéutica de la fenomenologia
abrid paso a preguntarnos por los antecedentes formales del planteamiento de la pregunta
por el sentido del ser, estos, permitieron fortalecer la nocion de la hermenéutica de la
pregunta en lo que tiene que ver con los elementos esenciales de todo preguntar auténtico.
Al centrar la atencion en los previos, desde donde Heidegger plantea y desarrolla la
pregunta, se develo un olvido esencial de la fenomenologia husserliana, a saber: la
aceptacion acritica e incuestionada de la subjetividad desde la nocién cartesiana de ego
cogito, con ello, se hizo evidente la falta de un preguntar auténtico dirigido a esclarecer el

sentido del ser en general.

La primacia de la pregunta por el ser en Heidegger es a su vez Ontica y ontoldgica,
en esta doble superioridad de la pregunta por el ser en general es posible ver lo que en el
desarrollo de esta investigacion hemos propuesto. En primer lugar, hay que entender que el

proyecto heideggeriano de una filosofia como ciencia originaria comienza a fortalecerse en
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el mismo planteamiento de la pregunta por el ser, sobre todo en su primacia ontoldgica, ya
que si se aclara el sentido del ser en general se aclaran a su vez las ontologias que
anteceden a las ciencias onticas. En segundo lugar, advertimos como se perfila el desarrollo
del proceso comenzado por Heidegger en 1919 como un preguntar que vuelve siempre
sobre lo que se toma por obvio, para ganar originalidad, autenticidad y llevar
fenomenoldgicamente el concepto de ser a su experiencia originaria, a su esclarecimiento, a
su vivencia inmediata entendida en términos de cotidianidad y vida factica. En tercer lugar,
pudimos observar que los prejuicios, antes de ser “barreras epistemologicas” que haya que
tirar, son orientaciones iniciales para toda busqueda que pretenda abordar desde una
hermenéutica-fenomenoldgica un asunto especifico. Por ultimo y no por ello menos
importante, ganamos un terreno en el que la filosofia se mostrd a si misma como un saber
interrogativo que ha de volver siempre a la experiencia originaria de esa comprension que
todos tenemos de la existencia, en cuanto nos sale al encuentro y se nos hace cuestionable

en su caracter conceptual, tedrico, practico, vital, experiencial y afectivo.

Es importante resaltar que no s6lo seguimos ordenadamente los asuntos tematicos y
temporales en relacion a la obra temprana de Heidegger, sino que ademas, logramos
ampliar las barreras del preguntar heideggeriano en la relacion que se puede entablar con la
experiencia del cuidado (sorge). Esta relacion se establecié con los modos de ser del
Dasein dirigido hacia lo auténtico o hacia lo inauténtico, el preguntar se desarrolla como
elemento esencial de la realizacion de la existencia, no sélo y Unicamente como un
preguntar elaborado desde el ejercicio académico filosofico, sino, desde cualquier

determinacién o indeterminacion de la existencia misma.
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Debemos recordar que optar por lo auténtico implica detenernos en la pregunta por
aquello que se nos deniega en los temples afectivos mostrandose en su falta de
significatividad; ademas, es importante mencionar que el desarrollo de la pregunta también
puede estar mediado por la obviedad y quedarse en el ambito de lo publico, esto nos
muestra uno de los puntos méas importante en el desarrollo de este trabajo investigativo, a
saber: la forma en que se pregunta y los elementos vinculados al preguntar hacen del
despliegue interpretativo y del desarrollo del preguntar mismo un ejercicio de escucha de
ese silencioso llamado de la conciencia hacia el si-mismo, con esto podriamos afirmar que
las dos formas del preguntar, la que investiga y la que abre dentro de la cotidianidad un
cambio de perspectiva, tiene una relacion ontologico-existencial con el concepto del

cuidado.

Es necesario tener en cuenta, que esta hermenéutica de la pregunta no sélo esta
dirigida al esclarecimiento del preguntar heideggeriano, sino que ademas, tendrd la
posibilidad de profundizar en las obras de otros fil6sofos, ya que ésta nocion se debe ir
fortaleciendo, ganando actualidad y vigencia académica en el ejercicio de buscar, en las
obras filoséficas las preguntas que las motivan, y no sélo eso, sino también en la escucha
atenta a los fendmenos cotidianos, ya que en ellos, la vida misma se cuestiona en lo

referente a su ser.

En este preguntar inicial, se buscé ampliar el horizonte de comprensién que
teniamos frente a los cuestionamientos esenciales de la filosofia heideggeriana. Hemos
llegado asi, no al final de nuestro ejercicio de pensamiento, sino Unicamente a esbozar, de

forma tal vez muy escueta, un nuevo camino propedéutico para la investigacion formativa
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en filosofia, a nuestro parecer, las orientaciones y los elementos que nos entrega la
hermenéutica de la pregunta estan presentes en todas las formas del preguntar, cada una de
estas forma implicaria una singularidad como modalidad de plantear cuestiones, pero ella
misma, como Hermenéutica de la pregunta implicara una totalidad de sentido desde la cual

se pueden leer las diferentes modalidades del preguntar.

En conclusion, desde la hermenéutica de la pregunta podriamos aventurarnos a
afirmar que existe una responsabilidad implicita a la hora de desarrollar un ejercicio
filosofico auténtico. La responsabilidad implicada busca esclarecer en toda pregunta las
orientaciones que sugiere este proceder propedéutico, al mismo tiempo que logra mostrar
como las preguntas de la filosofia contienen en si mismas una historicidad que no se puede
omitir en su desarrollo; por eso, plantear preguntas fundamentales en nuestra época implica
tener en cuenta las condiciones historicas en donde surge ese cuestionar, esto no sélo como
un actualizacion del pensamiento sino también como una forma recuperarnos del bullicio
de la filosofia y de las obviedades a las que acudimos cuando nos vemos con el no saber.
“... uno puede mantenerse mentalmente, o mejor aun, fisicamente apartado del preguntar,
por considerarlo un inquietante sintoma de debilidad” (Heidegger, Cuadernos negros 247).
Tener en cuenta estos elementos de la responsabilidad del preguntar académico, hacen

posible una autenticidad filoséfica, necesaria en nuestro tiempo.

Lo anterior nos permite afirmar que el rendimiento de la nocién de hermenéutica de
la pregunta no se agota en el presente ejercicio, sino, por el contrario, encuentra en él una
orientacion previa que puede ser de ayuda para que, en futuras investigaciones, podamos

desarrollar con mayor profundidad la dimension pedagdgica de este ejercicio hermenéutico,
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no como un mero instrumento o un material agregado al ejercicio del pensar sino, como un

camino acreditado que se reconozca integrado a la misma filosofia.
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