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Resumen

El presente trabajo intenta examinar algunas implicancias problematicas suscitadas a
la hora de preguntarse si en la filosofia de Martin Heidegger hay lugar para una ética.
Esta pregunta ha sido formulada reiteradamente a partir de la publicacidon de sus obras
fundamentales y no han sido pocos los que han querido ver concomitancias
subyacentes de naturaleza practica en su pensamiento, no obstante el decidido y
manifiesto rechazo que el propio autor hizo a menudo evidente con respecto a tal
posibilidad.

Palabras clave: Informe Natorp, ética, ética originaria, filosofia practica, praxis,
palimpsesto.

Abstract

The paper examines some problematic implications of the question whether there is
place for an ethics in the philosophy of Martin Heidegger. This question has been
repeatedly asked since his fundamental works were published and several authors
have claimed they can see underlying associations of a practical nature in his thought,
notwithstanding the determined and open rejection that the author himself often
expressed with regard to such a possibility.
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El hecho de que a menudo se haya visto el pensamiento de Heidegger como si
estuviera referido de manera exclusiva a una indagacién puramente ontoldgica
_carente en forma absoluta de una dimension cercana al ambito de los problemas
practicos_ es un asunto que ha inquietado a muchos autores contemporaneos y ha
desatado una interesante polémica en la actualidad.

En relacibn con esto se podria sostener que, efectivamente, el horizonte reflexivo
heideggeriano se sitla en una instancia, en general, anterior a toda teoria, pero mas
aun, a toda forma de praxis. Ello, de algin modo, podria deducirse ya de Ser y
Tiempo (ST), en tanto la cura, como totalidad estructural original, tiene un caréacter
existenciariamente a priori respecto de todo "comportamiento" y "posicion" factica del
ser-ahi (Heidegger 1968, pp. 211 y ss.), es decir, esta ya siempre antes que éste. La
accion, por ende, es solo una de las posibilidades en que el ser-ahi puede conducirse
con respecto al mundo de que se cura.

Podria no caber duda de que existen suficientes antecedentes como para hacer de esta
percepcién una cuestibn _al menos en principio_ indiscutible. No obstante aquello, hay
quienes han afirmado lo contrario. Y sin desconocer la dificultad que se impone a la
hora de aseverar definitivamente la tesis antagdnica, han buscado la posibilidad de
extraer de la meditacion heideggeriana algunos elementos y formulaciones
conceptuales que se aproximarian de manera significativa a la determinacion de
cuestiones de clara implicancia ética; aunque ellos no den lugar al planteamiento de un
proyecto definido y claro en tal sentido. Dicho de otro modo, también se puede pensar
que no por el hecho de no haber establecido tedricamente un conjunto de normas
concretas, la ontologia heideggeriana se habria privado de responder a cuestiones
fundamentales de filosofia préactica. Sin ir méas lejos, en cuanto define la situacion
concreta del hombre capaz de obrar y las condiciones que hacen posible e imposible la
libertad, por mencionar algunas de las mas relevantes. Todo ello, por cierto, sin
atender _ni considerar, por razones obvias_ lo discutibles o indiscutibles que
puedan resultar las incendiarias afirmaciones de Victor Farias, quien _como se sabe
ha querido visualizar la categoérica existencia de todo un programa ético muy claro,
presente en el pensamiento de Heidegger (Farias 1989, p. 16), y que se desplegaria
como expresion y fundamento de su conocida y problematica adhesion politica
nazifascistal. En casos como éste, pareceria mas prudente conformarse simplemente
con acoger la calificacion de "delirante" que Pefialver le ha atribuido a las pretensiones
de "candidato a filésofo-rey platonico” que se habrian manifestado en el pensador de la
Selva Negra (Pefialver 1991, p. 161); a menos de que uno quiera abiertamente adherir
a la calificacion de "libro ridiculo” que Francois Fédier dejé caer sobre el trabajo de
Farias?.

Pero, volviendo a nuestro interés previo, un claro ejemplo _preliminar_ de ello, lo
constituye un escrito del académico de la Universidad de Chile Jorge Acevedo, en el
que nos advierte que una mirada mas atenta sobre la obra de Heidegger nos permitiria
"descubrir ~“facilmente' una multitud de problemas que, si queremos ligarlos a las
disciplinas tradicionales de la filosofia, necesariamente tendriamos que vincularlos a la
meditaciéon “ética™® cuidandose, en todo caso, de precisarnos que deberemos
comprender la palabra "ética" en su sentido méas amplio (Acevedo 2001).

Acevedo alcanza, incluso, hasta la enumeracién de una extensa serie de tépicos que, a
su juicio, corresponderian a verdaderos ‘“imperativos" (sic), susceptibles de
desprenderse de la meditacion del pensador suabo, por lo menos si tenemos a la vista
lo expresado en ST. Entre otras, Acevedo estima que ciertas comprensiones



heideggerianas tales como convivir de una manera anticipativo-liberadora; estar en
guardia frente a la caida en la habladuria, la curiosidad o avidez de novedades y la
ambiguedad; estar abierto al lamado de la conciencia moral (Gewissen); sumirse en el
obrar factico para oir propiamente ese llamado; y asumir apropiadamente
la temporalidad del vivir, tanto personal como social, serian expresiones claras de la
presencia de una dimension préactica en el pensar de Heidegger.

Aln mas, en la revision de obras posteriores, Acevedo constata nuevamente
semejantes aproximaciones. Asi es, entonces, como cultivar el pensar meditativo y no
sélo el pensar calculante; no reducir a los demas ni reducirse uno mismo a animal de
trabajo, material o recurso humano; lograr una auténtica cercania respecto de lo que
nos rodea, de los que estan en torno nuestro y de nosotros mismos; alcanzar el
desasimiento o serenidad (Gelassenheit) frente a los artefactos técnicos, serian la
expresion similar de una suerte de potencia préctica interna del pensar heideggeriano
que, por lo visto, no tornaria insensato el propdsito de acometer interpretaciones muy
diversas de otras que hemos conocido al respecto?.

En este sentido, me permito referir también los dichos de Luis Alejandro Rossisi, de la
Universidad de Quilmes, Argentina, quien sostiene:

Obviamente Ser y Tiempo no es una exhortacién a una vida feliz, y ni siquiera es un
tratado acerca de la vida buena; no obstante, busca en el lector _si se permite la
expresion_ una toma de conciencia para la cual, creemos, el término mas aproximado
es el de predicacién protréptica (Rossisi 2001).

Por cierto, no podemos dejar de pensar en las implicancias que tendria la figura
retdrico-estilistica delprotréptico griego, no solo ya contenida en la argumentacion
sofistica, sino que también constituyendo el trasfondo exhortativo de la obra
homénima de Aristételes, incitando a la adopcién de un particular modo de vida,
siempre preferible a los demas, por decirlo de manera simple®.

Ahora bien, por cierto, no se trata de una discusién meramente "local" _y, por ende,
"menor"”, como se podria suponer, dada su insercibn mas bien periférica y tardia
respecto de esta gran polémica , puesto que en 1983, Werner Marx, el pensador
aleman contemporaneo, también intenté dilucidar este mismo asunto; que,
probablemente, constituya uno de los problemas mas enigmaticos del pensamiento
filoséfico de la época, tal como nos lo ha hecho ver Hans-Georg Gadamer en una obra
dedicada al maestro, recientemente publicada en espafiol y que recoge trabajos suyos
de distinta data (Gadamer 2002, pp. 181-200). Sostiene alli Gadamer que, en dicho
escrito®, Marx se dio a la tarea de pensar hasta dénde resulta posible plantear una via
para la justificacion de una ética en el pensamiento postrero de Heidegger y si es
factible continuarlo en la misma direccién, lo que Marx supone haber encontrado en la
categoria heideggeriana del com-padecer del ser mortal, entendida como
aquella medida que fundamenta su indagacién. Una pregunta, por cierto, que inquieta
a muchos, quizds no tanto por la respuesta evidente que podria obtenerse a partir del
propio corpus heideggeriano, como de una serie de interrogantes que surgen a la luz
de investigaciones recientes que han intentado establecer algunas concomitancias que
analizaremos mas adelante en este mismo escrito.

Gadamer hace ver, también, que la pregunta que Marx dirige a Heidegger y que,
aunque en principio concierne a todo pensador, representa un "extremo atrevimiento",
puesto que, como se sabe, Heidegger no parece haber estado nunca dispuesto a



admitir la interpelacion que se le dirigiera muchas veces en relacién con la posibilidad
de "escribir una ética".

En este sentido, la "Carta sobre el humanismo", que el pensador germano le dirigiera
en el afio 1946 a Jean Beaufret _uno de sus admiradores franceses mas irrestrictos_,
en respuesta a idéntico requerimiento que el de Marx, parece haber representado
_como es bien sabido_ la expresibn mas elocuente del rechazo que Heidegger
formulara a las pretensiones de esta naturaleza que habian venido siendo alimentadas
desde la primera recepcién que el ambiente intelectual de Marburgo hiciera de Ser y
Tiempo, en términos de la posibilidad de que en su pensamiento hubiera lugar para
una llamada a la autenticidad de la existencia. Gadamer afirma que la posterior
influencia de la filosofia de Jaspers habria reforzado alin mas este "malentendido
moralista" (Gadamer 2002, p. 183), incapaz de advertir que Heidegger no solo negaba
la alternativa de "escribir una ética", sino que enfatizaba definidamente su voluntad de
reconducir el pensamiento a su verdadera pobreza, dado que todos nosotros "no
consideramos lo bastante la esencia de la accion" (Gadamer 2002, ibid.).

Si Heidegger abandon6é o no realmente este camino a la pobreza o si se pueden
conseguir nuevas riquezas continuandolo, seria la pregunta que Marx formularia en su
obra y a la que buscaria enfrentarse. Ahora bien, pese a que, finalmente, Gadamer
concluye que Marx no habria sido capaz de llevar a buen término su propoésito inicial y
no habria podido establecer la conexién buscada entre la ética y el pensamiento
heideggeriano, de todas maneras su aseveracion final _aquella referida al hecho de
que tal fracaso contiene, sin embargo, un mérito, y que es la confirmacion de la
autonomia de la ética, que acaba de una vez con "las absurdas afirmaciones de que
el pensamiento de Heidegger seria nihilista y de que el mundo, en cambio, estaria en
orden" (Gadamer 2002, p. 200)_, constituye una suerte de constatacion de que en el
pensar tardio de Heidegger resuenan "tonos nuevos de tipo humano e incluso un
nuevo modo de encontrarse” (Gadamer 2002, p. 199), lo que, sin duda, contribuye a
definir un escenario menos exigente para la posibilidad de adentrarse en el
pensamiento de Heidegger exclusivamente en busca de referencias ontolégicas. Por
esta misma via se podria invocar también una de las consideraciones finales del
conocido articulo de Pedro Cerezo acerca de la asi llamada ética originaria de
Heidegger, donde se reconoce cémo Werner Marx, a partir de la experiencia del "ser
mortal”, ha mostrado el alumbramiento de una nueva actitud ética en el pensamiento
de Heidegger (Cerezo 1991, pp. 11-91). Y sus propias consideraciones conclusivas del
articulo, en las que plantea la llamada a no abandonar la magnanimidad del pensar y
recluirse en posiciones extremas desde las que "... se condene a la ética originaria al
orden del mito en nombre de la critica"’; o bien, "a la critica racional al anti-mito del
sujeto demiurgico, con vistas a salvar lo sagrado"®, en un evidente intento por dar
curso y continuidad a una discusion que es de suyo inagotable (Cerezo 1991, pag. 79).

Tan inagotable que, al menos tentativamente, nos permitiria suponer que en
el desasimiento (Gelassenheit), con el que Heidegger interpela a lo humano ante el
despliegue del acontecer técnico (das Gestell), se podrian escuchar resonar las notas
de una suerte de anacoresis, o de retirada; que es aquello que Foucault _en su
hermenéutica del sujeto_ incluia dentro del conjunto de tecnologias arcaicas del yo
(purificacion, concentracioén, retirada, resistencia) a través de las cuales se cumplia la
exigencia de espiritualidad ética _laepimeleia heautou_en el mundo griego, desde el
periodo pre-clasico hasta el helenistico (Foucault 2005, pp. 58-59). En este sentido,
la serenidad (Gelassenheit) podriamos representarnosla, de algun modo general, a la
manera de una determinada disposicion para retirarse, apartarse 0 ausentarse
(anacoréticamente, si se nos permite decirlo) del negocio activo de la técnica moderna,



mediante esa aceptacion y negativa simultaneas del mundo técnico, que Heidegger
plantea a través de la figura de la reflexion meditativa (bessinliches Denken) y que
permitiria salvaguardar la esencia de lo humano, y resistir _como sefiala
Foucault respecto de la finalidad de las practicas mencionadas_ las pruebas mas duras
y dolorosas, los peligros y las tentaciones que puedan presentarse; en este caso
especifico, por ejemplo, los riesgos y la seduccion del voluntarismo subjetivista del
humanismo metafisico.

Considerando, entonces, lo anterior, pero manteniendo las precauciones ya sefaladas,
parece valido traer extensamente a colacibn un interesante y revelador trabajo de
exégesis filosofica referido a una de las mas importantes fuentes nutricias del
pensamiento de Heidegger, titulado "La existencia como praxis. Las raices aristotélicas
de la terminologia de Ser y Tiempo", donde el fil6sofo italiano Franco Volpi se da a la
tarea de esclarecer algunas cuestiones que nos parecen fundamentales y decisivas a la
hora de contextualizar mejor esta particular preocupacion a la que hemos venido
haciendo referencia aqui, en un ambito a la vez paradéjico y problematico; porque a
partir de su texto, especificamente en la indagacibn de los antecedentes
motivacionalmente originarios de ST que hace presente y analiza con rigor (y que aqui
necesitamos mostrar), se vislumbra la oportunidad de advertir un gesto filoséfico de
cuiio inverso al que el filésofo aleman diera énfasis en etapas posteriores de su
pensamiento, en el entendido de que tras la expresion final de la filosofia
heideggeriana, indiscutidamente ontoldgica, subyace una matriz de sello préactico que
el pensador germano, en algin momento particular de su evolucién habria decidido
abandonar en beneficio del giro ontologizante reconocido (Volpi 1994, pp. 326-383).

El posible movimiento al que pueda llegar a dar lugar una constatacién como la que
propone Volpi resulta, a nuestro juicio, importante, porque da paso a una nhueva
_aunque probablemente por ahora erratica_ hermenéutica, que con la fuerza de una
subyacencia recurrente (un palimpsesto quizas) parece soportar y reenviar la lectura
heideggeriana a referentes de raigambre diversa que la propiamente ontolégica,
aunque no lo haga de manera exhaustiva, o bien, aunque _como el propio Volpi lo
reconoce_ Heidegger llegue a olvidar por completo este programa fundacional en el
curso de la segunda etapa de su pensamiento y se oriente en forma definitiva a un
abandono radical de la dimensién practica que le sirvié inicialmente de perspectiva.

Volpi sostiene que el hallazgo del célebre inédito sobre Aristételes del joven Heidegger
_el asi llamado "Informe Natorp (Natorp-Bericht)" (Heidegger 2002) da un nuevo
soporte textual a la tesis segun la cual la confrontacién con el pensamiento del
estagirita habria sido decisiva para la formacion de su propio pensar. Este programa
interpretativo de Aristételes contendria, segun Volpi, un primer esbozo del proyecto
analitico existencial heideggeriano entendido como "hermenéutica de la facticidad".
Supuestamente, en este texto se puede llegar a constatar la importancia que tuvo
Aristételes para el pensamiento del joven Heidegger, sobre todo en el contexto de los
numerosos cursos que dicté sobre el filésofo griego durante los afios 20°.

Ahora, habria que sefalar, tal como lo cree el espafiol Jesus Adrian, que la metafisica
aristotélica, al haber asimilado el ser a la presencia, habria favorecido una
interpretacién onto-teoldgica en la que Dios resulté finalmente elevado al estatuto de
causa final, dltima e inmoévil (Adrian 2003). Ello habria acarreado unas consecuencias
de desmundanizacion y de deshistorizaciéon absolutas para la fisonomia de la vida
humana. Ante esto, entonces, Heidegger se habria empefiado en articular el
contramovimiento correspondiente para frenar dicho impulso metafisico desplegado de



manera universal, a partir de una singular retoma de la filosofia practica de "Etica a
Nicémaco" (EN). Desde esta perspectiva practico-moral, la filosofia ya no arrancaria
primaria y superlativamente de algo sublime y mas alla de la praxis de la existencia
humana, pues los razonamientos parten y se sustentan en la experiencia misma de las
acciones de la vida.

Estas consideraciones permiten detectar una serie de afinidades entre sus propias
investigaciones fenomenolégicas y los textos aristotélicos, tanto en lo relativo al
método como al contenido. Sus interpretaciones sobre el fenédmeno de la experiencia
de la vida féactica coinciden en sefialar la dimensién protofenomenoldgica de
Aristoteles, quien suministra una serie de interesantes observaciones acerca del
caracter dinamico y desvelador de la vida. En los diferentes tipos de verdad que se
exponen en el libro VI de la EN, Heidegger cree haber encontrado una experiencia
originaria del kair6s, paralela a la del cristianismo primitivo.

Por ello, se podria afirmar que es en una estrecha relacion con la filosofia practica del
estagirita que llega a ver la luz el proyecto de ST, el cual muestra algunas analogias

estructurales con la EMGTHN TeaxTixT deEN, sobre todo en cuanto ella es
interpretada _y traducida_ por Heidegger como "ontologia de la vida humana"
(Ontologie des menschlichen Lebens).

Desde el punto de vista tematico, tal confrontacién con Aristételes se caracterizaria
_hasta ST_, por implicar los tres problemas fundamentales que constituyen el centro
de esta obra: el problema de la verdad, el problema de la constitucion ontolégica
fundamental de la vida humana entendida como ser-ahi, y el problema de
la temporalidad. El horizonte unitario en el cual se enfrentan estos tres problemas esta
definido por la cuestiéon del ser, que aqui se desarrolla todavia definido en el sentido de
la cuestion del ser del ente; es decir, de los modos fundamentales del ser del ente. De
estos tres problemas capitales (verdad, Dasein y temporalidad), el que resulta central
para Volpi en orden a entender la confrontacibn mencionada es el problema de la
constitucion ontoldgica de la vida humana, del modo de ser que es propio del ser-ahi.

Volpi plantea _a modo de hipétesis_ que, motivada por su insatisfaccion respecto de la
solucién ousiolégica y analégica de la unidad del ser® sostenida por Brentano en la
disertaciéon referida al problema de la pluralidad de los significados del ente (Von der
mannigfachen Bedeutung des Seienden nach Aristételes) 'OV @8

1 ap ooy = Eagin  f iy 11 . .
ROAMIL WS ASYOHEVOV) 1L - o1 ende, sobre el problema de determinar si hay _y en

tal caso cual_ un sentido unitario y fundamental del ser que sostenga esta
plurivocidad; la linea directriz del trabajo filoséfico del joven Heidegger a lo largo de
los afios veinte!2 estuvo constituida por la busqueda del sentido fundamental y unitario
que sostiene la naturaleza plurivoca del ente. Heidegger habria examinado a fondo,
sobre todo, el significado del ser en cuanto verdadero, y su examen revela con claridad
la intencién de comprobar si éste puede asumir el papel de significado fundamental.

Habria sido, entonces, a partir del desarrollo de su interés por el problema de la
multiplicidad de los significados del ser y el sentido unitario que la sostiene, que
Heidegger llegd a descubrir y a retomar la filosofia practica de Aristételes. Esto habria
acontecido, segun lo describe Volpi, durante el examen del significado del ser en
cuanto verdadero, especificamente a través de la interpretacion del libro VI de EN que
expusiera en la primera parte del curso del semestre invernal de 1924/25.



Volpi aporta otro dato fundamental para la determinaciéon del itinerario que habria
seguido el definitivo giro ontologizante de la filosofia préactica aristotélica operado por
Heidegger en etapas avanzadas de su pensamiento. El filésofo italiano supone que,
teniendo a la vista la configuraciéon fenomenolégica del horizonte de aproximacion de
Heidegger a Aristételes (particularmente su profundo estudio de las Investigaciones
l6gicas de Husserl), se puede determinar que, en coincidencia con su maestro respecto
de la comprensién del fenémeno de la verdad:®, Heidegger habria llegado al
convencimiento de que el juicio o la predicaciéon, en cuanto sintesis o diairesis de
representaciones o conceptos, no constituiria el lugar Unico y originario de ésta, sino
que seria tan solo una dimensién suya, restringida en relacibn con su extension
originaria y su profundidad ontoldgica.

De este modo, Heidegger llega a cuestionar las tres tesis tradicionales sobre la verdad,
que son: la tesis de la verdad como adaequatio intellectus et rei; la tesis segun la cual
su lugar originario es el juicio, y la tesis segun la cual la paternidad de estas dos
afirmaciones corresponderia a Aristoteles. Y ello parece ser definitivo en este sentido:
"... en Aristoteles no se encuentra la mas minima huella de este concepto de verdad

como «adecuacién», ni de la concepcién corriente de }'DTD”':' como juicio véalido"
(Heidegger 2002, p. 62).

Siguiendo las tesis husserlianas de critica a la concepcion de la verdad como
adecuacion y, muy particularmente, aquella referida a la "intuicibn categorial”
_analoga a la intuicién sensible y que explica la aprehension de aquellos elementos
simples del juicio cuya identificacion cognoscitiva (Ausweisung) sobrepasa la intuicion
sensible y que son explicados categorialmente Heidegger elabora una distinciéon
capital entre el sentido puramente légico-gnoseolégico del ser-verdadero (Wahrsein),
propio de la proposicion, y el sentido ontolégico de la verdad (Wahrheit), propio del
fendmeno en su profundidad y extensién originarias. Segun Heidegger, la profundidad
ontoldgica originaria del fendmeno aun se halla presente en Aristételes, aunque éste
trate también el sentido restringido del ser-verdadero vinculado solo con la
proposicién. Por ello, Heidegger _asi lo cree Volpi al menos_ intentara devolverle a los
textos aristotélicos concernientes al problema de la verdad su alcance ontolégico
originario, al liberarlos de cierta tradicion interpretativa cuyos efectos se encontrarian,
incluso, en trabajos de estudiosos como Jaeger.

De esta manera, Volpi afirma que la critica heideggeriana a la teoria tradicional de la
verdad, que se inicia con el enfoque fenomenoldgico de Husserl, es paralela a una
lectura ontologizante de ciertos textos capitales de Aristoteles, como, por ejemplo, De
la Interpretacion |, Metafisica IX, 10, Etica a Nicbmaco VI.

Entonces, y sintetizando, se podria sefialar que Heidegger, al poner en discusion la
tesis del juicio como lugar originario de la verdad mostrando que su caracter
apofantico, predicativo, se inscribe como un caso especial en el caracter semantico del
discurso en general, con lo cual conduce de nuevo la semanticidad del discurso a la
naturaleza descubridora, hermenéutica, del ser-ahi, y al mostrar, ademas, que la
posibilidad de descubrir el ente, propia del ser-ahi, tiene su fundamento en el hecho de
que el ente mismo es manifestativum sui; es decir, que se da como evidente,

manifiesto, revelado (unverborgen, &An0nig). llega a descubrir el sentido ontoldgico
mas profundo del fenédmeno de la verdad y a identificar una suerte de topologia de
los lugares de lo verdadero, para cuya determinacidon retoma y transforma algunas
intuiciones aristotélicas fundamentales.



De ella se podria desprender lo siguiente: Verdadero es, ante todo, el ente mismo, en
el sentido de que posee un caracter manifestativo, revelador (Heidegger 2002, p. 65).
Volpi sostiene que con esta tesis, Heidegger habria intentado recuperar el valor
o N ov w¢ aAnblng.
ontolégico de la determinacidon aristotélica del . Verdadero es, en
segundo lugar, el ser-ahi mismo, la vida humana, en el sentido de que ésta puede
revelar, descubrir y conducir a manifestarse al ente segun algunas aptitudes
fundamentales. Aqui, tras la tesis heideggeriana, también esta la idea de Aristoteles

segln la cual el alma humana (v ¥1)) tiene la capacidad de estar en lo verdadero; es
decir, para Heidegger, de serreveladora, de serun aAnOedevv (ENVI). Verdadera
es, por tltimo, la forma suprema de A6yoc, es decir, el Adyog a@nopavTikGg, la
anoavoig la predicacion o asercion, que puede tener forma afirmativa (KETE QoGS
o negativa (& nogoag). En el marco de este andlisis del ente en cuanto lo verdadero,
durante los afios 20, —cree Volpi- Heidegger se habria concentrado en el esfuerzo de
determinar de manera adecuada la vida humana.

i &

L (1 . . .
Y es que los términos > mywta encarnarian un asunto capital para las
interpretaciones griegas acerca de la existencia humana (Adrian 2001). Pero, ya en

"
Aristoteles, la vida humana no es simple SZ'\J, zn, esto es, mera preservacion y
contemplacion de la vida, sino [31.12&_.’ vida que proyecta alcanzar la mejor de las
existencias posibles (Adrian, ibid.), por lo que, inspirado por la potencia de la ciencia
practica aristotélica, Heidegger se dard a la tarea de una destruccion fenomenoldgica
que ponga al descubierto las estructuras ontolégicas y légicas centrales del fendmeno
de la vida, cuyo rasgo fundamental serd, sin lugar a dudas, el cuidado: "el sentido
fundamental de la actividad factica de la vida es el cuidado (curare)" (Heidegger 2002,
p.- 35). Y dicho cuidado correspondera entenderlo fundamentalmente como la
capacidad de desenvolverse practica y familiarmente con el mundo en tres direcciones
basicas: el mundo subjetivo de las propia vivencias (Selbstwelt), el mundo social
compartido con los otros (Mitwelt) y el mundo circundante de Ilas cosas
(Umwelt) (Heidegger 2002, p. 35).

Pero, la vida factica se debatiria en el contexto de un doble movimiento de caida y
reapropiacion, nos recuerda Adrian, por lo que Heidegger habria entendido que la
filosofia debe estar al servicio de esta autointerpretacion de nuestra facticidad, y
colocarnos ante esa posibilidad de reapropiacion, con un propdsito esencialmente
critico: el de alcanzar una comprension transparente de las estructuras ontoldgicas de
la vida humana mediante una interpretacion reflexiva sobre su estado de ruina y
abandono. La hermenéutica heideggeriana, entonces, al modo de un programa
filosofico, arremeteria contra esta autoalienacion y le recordaria al Dasein su libertad,
razén por la cual resultaria dificil desconocer su importante caracter ético.

Quizas, esto mismo pueda verse reafirmado por una significativa consideraciéon de Jean
Grondin en la que sostiene: "No es de admirar, pues, que el joven Heidegger haya
hablado a menudo de un despertar a si delDasein, de un Wachsein, para descubrir la
finalidad secreta, y resueltamente ética, de su hermenéutica de la facticidad" (Grondin
1996, p. 87).



Retomando, a partir de aqui, Volpi cree que sobreviene la necesidad de esclarecimiento

. . . mpaELc
del problema de saber cémo llega Heidegger a la centralidad de la Pk y a la
apropiacion de EN que en su tesis se define. Para ello, habrian suficientes indicios que
permitirian deducir que en esta ultima obra (EN) y en la determinacién aristotélica de

la Irpaﬁ,u:,’ Heidegger buscaba una posible respuesta a los problemas que habia
planteado la fenomenologia y que la concepcion husserliana de la subjetividad
trascendental, orientada principalmente hacia actos de aprehensién cognoscitiva de
tipo teorético, no habia logrado responder por entero, dejandolos, a su juicio, sin
solucién. El problema decisivo se explicaba en funciobn del hecho de que Ila
fenomenologia husserliana se encallaba en una aporia fundamental que era la de la
pertenencia del yo al mundo y la constitucidon simultanea del mundo por obra del yo.

Esta solucion habria parecido insuficiente a Heidegger, pues la determinaciéon del yo no
significaba mas que una preferencia indebida de los actos de conocimiento de tipo
teorético en el andlisis de la vida de la conciencia. El, en cambio, a través del analisis
del fendmeno de la verdad, habria desarrollado el convencimiento de que

Dewpic no representaba sino una de las maltiples posibilidades de la actitud descu-
bridora por medio de la cual el hombre accede al ente; va que, mds alld v antes de la
Oewpie se encontraria, en su opinion, por giemplo, la actitud descubridora de la
npiicolade la moinoug, en las cuales ¢l hombre también se relaciona con el ente
v lo aprehende.

Por ello, supuestamente, Heidegger se habria dirigido hacia Aristoteles, porque habria
advertido que en éste todavia se hallaba presente la pluralidad de las actitudes
descubridoras propias de la vida humana?, y ademas, porque Aristételes, sobre todo
en el libro VI de EN, proporciona el primer analisis "fenomenoldgico" de aquella.

Ahora bien, es el propio Heidegger quien sostiene que la razdn practica es una
ontologia de la vida humana y con ello valida la equivalencia entre el ser-ahi y

L -
la TPUSIS, , como se vera luego. Asi, entonces, la tesis de que la estructura préactica
del ser-ahi guarda alguna relaciéon con la faceta moral de la existencia humana,

descrita en EN, va adquiriendo unos contornos cada vez mas precisos.

Entonces, como supone Volpi, es en este marco, definido por la apropiacion
fenomenolégica de Aristoteles, a la vez siguiendo y replicando a Husserl, donde naceria
el analisis de la existencia de ST, procede a dar curso al intento de poner en evidencia
el horizonte aristotélico del andlisis de la existencia, buscando mostrar aquellas
importantes correspondencias que permitirian descubrir que Heidegger, en ST, retoma,
transforma y reactiva el sentido sustancial de algunas de las intuiciones aristotélicas
fundamentales de EN.

La primera correspondencia es establecida entre los tres modos fundamentales de ser
del Dasein, de laZuhandenheity de la Vorhandenheit, y las tres determinaciones

. - npéfic, la moinowe, v la Dewpic. ., .
aristotélicas de la b 1916, ) f . La relacibn se define en los

siguientes términos.



A la Uewple.  ontendida como actitud descubridora con caracter de descripcion, de

verdad y de observacion, ya que apunta a la contemplacion pura y simple y su fin es la

aprehensién de la verdad, le corresponderia la oodie como tipo de saber especifico.
En virtud de ello, Heidegger ve que cuando la vida humana queda dispuesta de tal
forma que asume la actitud descubridora, el ente se revela a ésta en el modo de ser
que él define como Vorhandenheit *2.

En segundo lugar, la ﬂ:mnm:,’ que es la actitud descubridora de tipo productivo,

manipulador, en la que nos colocamos con respecto al ente cuando se persigue la

. . EYV .
produccién de obras, y a la que compete la TEXMN como el saber capaz de orientarla
al éxito, corresponderia a la disposicion particular en la que el ente se presenta segun
el modo de ser que Heidegger define como Zuhandenheit.

Y por ultimo, la KPasIG , que es la actitud descubridora que actla en las acciones que

tienen su fin en si mismas, cuyo éxito no reside en algo que se encuentra fuera de

ellas, y que se ve orientada por la #PO¥NY% 13 prudencia o sabiduria practica como
saber especifico, se corresponderia con la determinacion de la estructura fundamental
del Dasein, ya que seria el modo de ser mas decisivo, en cuanto para el mismo

. . . : 3 npaic.
Aristoteles la vida humana en su conjunto tiene el caracter de PoLle .

Ahora bien, es importante hacer un paréntesis en este desarrollo para atender a una
consideracion general formulada por el pensador italiano en orden a reconocer que la
recuperacion heideggeriana de las tres determinaciones aristotélicas que acabamos de
esbozar aca, busca por sobre todo acceder al sustrato ontoldgico que les subyace, con
miras a propiciar, mediante su reformulacion, su propio proyecto analitico existencial,
provocando con ello modificaciones estructurales en la fisonomia y la relacion de tales
conceptos. Todo ello, se entiende, en aras de la determinacién de la constituciéon
ontolégica del ser-ahi. Sin embargo, y tal como se planteara en las lineas iniciales de
este capitulo, el reconocimiento que merced al trabajo de Volpi se puede hacer de la
matriz practica que origina (aunque no la llegue a definir) la exégesis heideggeriana _y
que, como se vera enseguida, recae en la apuesta del cuidado_ nos permite persistir
en esta indagaciéon, porque a partir de ella se buscara articular el entramado teérico
que le pueda dar sustento y a la vez despejar (en la medida de lo posible) el corpus
critico al que pueda enfrentarse.

Retomando el desarrollo, Volpi va luego a especificar la transformacion determinante
operada por Heidegger con respecto al pensamiento aristotélico. Esta se refiere a la
alteracion que introduce el pensador germano en la jerarquia de las tres

determinaciones. La UE@PIC. geia de ser la disposicion suprema y preferible para el

. . : npadig, .
hombre. Para Heidegger va a ser mas bien la G , junto con sus
determinaciones, lo central y decisivo; ello, en la medida en que se le concibe como

modalidad de ser y estructura del ser-ahi.



La Zuwhandenheit (en la que se retoma vy ontologiza la moinowg) v la
Vorhandenheir. (que corresponde a la Oewpie) entonces, subsisien en relacion con el
modo de ser del ser-ahi (que tiene esencialmente ¢l caracter de la mpaZic).
Zuhandenheir v Vorhandenheir indican modos de ser en los cuales el ente se encuen-
tra respectivamente dependiendo de que el ser-ahi. la “npadic originaria”™. se dispon-
ga en relacion con €l de manera observadora v contemplativa. de manera productiva »
manipuladora. lNpaZic v Oewpie son. a su vez. dos modalidades de la disposicion
unitaria del ser-ahi que Heidegger denomina “preocupacion™ (Besorgen).

Es de este modo como Heidegger. conduciendo lanoinowgviafewpic a
una actitud mas fundamental que las comprende a ambas. es decir dotandolas de
una estructura unitaria, obtiene dos resultados: en primer lugar. muestra la conexion
entre Zwhandenheir y Vorhandenheit. entre moinowg v Dewpia. asi como entre
estas tltimas v el ser-ahi: es decir. la mpa1< originaria. v. ademas sugiere. contra la
concepcion tradicional, la idea segiin la cual la O w p ie no es la disposicion origi-
naria y primaria de la vida humana sino que deriva de una modificacion de la dispo-
sicion poiética.

La ontologizacion, la alteracion de la jerarquia v la estructuracion unitaria son.
entonces, las transformaciones determinantes a las cuales Heidegger somete.
retomandolas v asimilandolas, a las determinaciones aristotélicas de la npalic. de la
noinoig, ydelabewpia.

Pero ¢qué es lo que mueve a Heidegger a provocar tales transformaciones? _habria
que preguntarse. La respuesta intentada por Volpi se relaciona con su presuncién de
que Heidegger estaria convencido de que AristOteles presenta estos conceptos
en EN como actitudes descubridoras fundamentales de la vida humana, como modos
mediante los cuales el alma se halla en lo verdadero, constituyendo asi el primer
analisis fenomenoldégico del ser-ahi.

Sin embargo, como es un hecho que Aristoteles no llega a plantearse explicitamente la
cuestion de su conexidn unitaria, es decir, el problema de la unidad ontolégica de
fondo en que estas determinaciones se hallan radicadas, la constituciéon fundamental
del ser-ahi como temporalidad originaria, Heidegger supone que esta omision
obedeceria al hecho de que Aristételes, por pensar dentro del horizonte de la
metafisica de la presencia, se mantiene ligado a una comprension naturalista del
tiempo que le impide articular su comprension del ser en relacién con el completo
despliegue del tiempo y, por consiguiente, captar la temporalidad como raiz ontolégica
unitaria de la existencia humana.

Ahora bien, Volpi va a insistir en interpretar _pese a las evidencias en contrario que
podrian exhibirse_ la definicibn heideggeriana de la modalidad de ser del Dasein como

- . TP®ELS. _ ., .. ;
una version ontologizada de la b aristotélica, en cuanto supone que ésta ha

sido obtenida en un contexto eminentemente "practico”, logrado mediante una

W E
o . . - TpoCLE. " . L
ontologizacién de la idea aristotélica de PRSYs . Esta insistencia lleva al fil6sofo

italiano a intentar hacer evidentes las correspondencias estructurales, conceptuales y



hasta terminoldgicas entre la visién heideggeriana y la vision aristotélica del problema,
sin que por ello deje de reconocer las profundas diferencias que se derivan de tal
confrontacion.

Volpi intentara legitimar esta dificii comparacion, apelando a una prueba
supuestamente aportada por el mismo Heidegger, quien, durante los afios 20, habria

sugerido la ecuacion de Daseiny TP®SYS: y hapria tratado la ETFYOTTIAT TQEXTLAT)
aristotélica como una ontologia de la vida humana. Por dicha razén, estima que se
debe interpretar en sentido eminentemente practico la caracterizacion del ser-ahi como
un tener-que-ser introducida por Heidegger en ST 8 4 y 9. Con esta determinacion,
Heidegger habria querido enfatizar el hecho de que el ser-ahi no se relaciona con su
propio ser con una actitud de mera observacion y constatacién, como repliegue sobre
si mismo, o inspectio sui, sino con una actitud definidamente practico-moral, en la que
le va y en la que se decide su propio ser, y que ademas lo obliga a soportar el peso de
esta decision, quiéralo o no. En este sentido, lo que se debe interpretar es que el ser-
ahi no esta referido a su propio ser solo para constatar y describir sus connotaciones y
esencia de animal rationale, por ejemplo, sino para decidir qué hacer con éste, para
elegir, entre las multiples posibilidades, cual debe asumir como propia y realizar como
tal.

Ahora bien, Volpi sostiene que Heidegger habria borrado sistematicamente toda huella
de esta connotacién practica de la estructura ontoldgica del ser-ahi en cuanto tener-
que-ser, en el momento en que el ser-ahi deja de ser entendido a partir de si mismo, y
comienza a entenderse desde el horizonte donde siempre se halla sumergido y
constituido, es decir, cuando Heidegger deja de caracterizar la naturaleza "apertural”
de la existencia como un tener-que-ser y la define posteriormente como e-xistencia,
que esta en la apertura del ser’®. Por ello mismo, la intensidad puesta por Heidegger
en retractar la connotacién practica del ser-ahi descrita, permite sospechar a Volpi que
ésta es precisamente la direccion en la que se debe buscar la primera comprension
heideggeriana de la modalidad de ser de la existencia, la direccion préctica.

Asimismo, es posible suponer que solo si se interpreta en sentido practico-moral la
estructura autorreferencial del ser-ahi es posible afianzar en una unidad estructural las
otras connotaciones existenciales propuestas por Heidegger. Asi, por ejemplo, se
puede entender la razén por la cual éste connota la modalidad fundamental de
la Erschlossenheit; es decir, el caracter de apertura del ser-ahi y la unidad de sus
determinaciones, por medio de un concepto derivado del ambito de la filosofia
practica; o sea, mediante el "cuidado", mediante laSorge término no teorético pero
equivalente a la husserliana "intencionalidad" (fundamentalmente teorética) , que
representa una ontologizacion de ese segmento de la vida humana que Aristoteles

, opetig, . : o
refiere a la , al appetitus, al impulso y la inclinacion.

La evidencia mas significativa que podria atestiguar esta interpretacion es la de la

proposicic’)n inicial de M: MUEVTEQ Lt‘nl]'pmm}l T llﬁfl:\ﬁl CpEYOVTOL QLAEL, , que Heidegger

traduce por la formula: "Im Sein des Menschen liegt wesenhaft die Sorge des Sehens"
("En el ser del hombre esta esencialmente insita la cura de ver", segun la version
esparfiola aqui manejada). En esta particular interpretacion de sentido elaborada por
Heidegger, diferente de la que se habia hecho habitual en las transcripciones filoséficas
conocidas, hay que subrayar no solamente la traduccion

opEyovtol con Sorge, sino también la ontologizacion de navteec davlpwmor con .
de “PEY 8¢ 5 5 P Im Sein



des Menschen. Porque ello permite pensar que no es sino en un contexto practico
donde se puede comprender mejor por qué Heidegger determina
como Besorgen (preocupacion™) la modalidad de ser en la cual el ser-ahi se abre y se
relaciona con las cosas, y como Firsorge la modalidad de ser en la cual el ser-ahi se
relaciona con los demas. De este modo, se hace razonablemente posible pensar que
estas determinaciones tienen su raiz unitaria en el caracter practico de la Sorge.

De este movimiento de ontologizacion de la npar__,l.:;’ Heidegger llega a extraer
algunas consecuencias que resultaran decisivas. La primera de ellas dice relacion con
la conviccidon referida al predominio del futuro frente a la primacia metafisica de la
presencia; esto es, considerando que el ser-ahi se vincula con su ser mediante una
relacion practica, decidiendo su propia suerte, el ser que constituye la apuesta siempre
es  futuro, porque _como dice Aristoteles  las actitudes  précticas:

(BobAevoig) (mpoaipeoic) siempre se refieren al futuro®’.

deliberacién y decisiéon

En scgundo término, ¢l ser al cual se reficre ¢l ser-ahi en la autorreferencia
practica sicmpre s ¢l ser propio del ser-ahi mismo. Digamos que en el provecto de la
existencia vo no decido el ser de los demas, sino el mio. Esto quedaria expresado por
¢l caricter de Jemeinigkeir, del ser siempre mio. Volpi cree que, en este sentido,
Heidegger piensa ontologizadamente la caracteristica propia del saber de la ppdvnowg
que Aristoteles expresa como aUT@ eidévean; es decir, en términos de un saber
referido a nosotros mismos, un saber que hace al hombre sabio, prudente (gppovipog)
cuando tiene éxito en la buena deliberacion (e ovAic), en la buena eleccién v en la
buena decisidn, v llega asi a actuar bien (eun pafia) v a vivir bien (e 0{Zv), y alcan-
za, por tanto, la felicidad (evdewypovie). Heidegger recupera esta intuicion funda-
mental de Aristdteles a través de una ontologizacion que radicaliza su sentido profun-
do, en cuanto el ser-ahi heideggeriano es ese ente peculiar al cual siempre le va su
propio ser, precisamente en el sentido eminentemente practico segin el cual tiene
que decidir qué hacer con éste, en qué formas v modalidades proyectarlo v realizarlo,

incluso en el caso extremo en que esta decision adquiere la forma de la no-decision.
Asi como para Aristdteles, siguiendo la ppdovnowg se tiene éxito en ese decidir v en
ese actuar que es la vida, para Heidegger el ser-ahi se realiza en forma auténtica
{ppdvipog) solo cuando se dispone a escuchar el llamado de la conciencia y recono-
ce este deber-decidir como el propio £pyov, como la propia tarea especifica o, mejor
aln, como el propio ser mismo, asumiendo todo el peso v sin reparar en la ayuda que
el *Se” impersonal le ofrece.

Por otra parte, la determinacién practica del ser-ahi implica el abandono de la teoria
tradicional de la autoconciencia, entendida como saber de tipo constatativo y reflexivo
referido a nosotros mismos, en cuanto repliegue del alma sobre si. Heidegger, en
cambio, piensa que la identidad del ser-ahi se constituye segun una modalidad que es
practica en cuanto esta referida al propio tener-que-ser, y no solo mediante los actos
intelectivos superiores sino que también mediante las Stimmungen, los componentes
sensibles y pasivos de la vida humana; es decir, mediante los actos considerados
tradicionalmente inferiores como las pasiones o los estados de animo. Esto es lo que
permite a Heidegger alejarse doblemente de la tradicibn metafisica, en la cual la
especificidad de la vida humana era reconducida a categorias objetivantes y reificantes



de pura observacion y, por tanto, a un horizonte de concepciones teoricistas,
presencialistas y conciencialistas que solo privilegian los actos racionales y superiores
del conocimiento.

Asi, entonces, llega Heidegger a concebir la constitucion ontolégica del ser-ahi, en
intima relacion e incuestionable filiacion con el sentido sustancial que Aristételes
atribuyera al ser y la vida moral del hombre, mediante una decantaciéon conceptual y
especulativa en la que se reactiva y valoriza la sustancia de las determinaciones que
han sido retomadas, y que, al mismo tiempo, se ven radicalizadas hasta hacer
evidente su conexidon ontoldégica méas profunda y unitaria. Por ello, su relacién
ambivalente con el estagirita, en la que no solo éste se ve implicado por una particular
forma de apropiacioén, sino que, al mismo tiempo, sujeto a la critica y, por cierto, a una
decisiva transformacion. No obstante, todavia resulta posible para nosotros mantener
a Heidegger (en su primera época, al menos) cerca de Aristoteles, en cuanto el
saber fronético y la ciencia practica de éste estan indudablemente emparentados con
la relaciéon que para aquél subsiste entre la vida auténtica y la particular comprension
del ser que se deriva de la analitica de la existencia.

Ahora, como ST _asi nos ha parecido hasta aca muestra que la filosofia implica la
eleccion de una forma de vida en la autenticidad, no podemos pensar entonces que el
decantado tedrico que de ello queda transite necesaria y fatalmente al margen de la
vida misma, sin llegar a tener directa repercusion sobre ella, como algunos suponen.
Ahora bien, es cierto que a partir de una consideracion como ésta llegar a suponer que
resulta factible atribuir a Heidegger intenciéon ética alguna puede ser algo francamente
impropio. Ya hemos sefialado que no solo no escribié nunca acerca de algo semejante,
sino que, ademas, enfatizé su rechazo a cualquier posible proyecto de esta naturaleza
y criticd de dura manera a todos aquellos que han buscado reanimar valores en la era
técnica. Sin embargo, no deja de sorprendernos que una buena parte de sus mas
conspicuos discipulos (Gadamer, Arendt, Jonas, entre otros) corresponda a quienes
mas han contribuido _directa o indirectamente_ a la reflexién ética en nuestro tiempo,
manteniendo en su particular deriva, cada uno por su propio camino, las categorias
précticas aristotélicas®. Ello, por si mismo, parece ser un hecho al que no se le puede
dejar de prestar atencion, un particular llamado que se desprende de esta dimensién
practica de la existencia que los pensadores sefialados han insistido en explorar hasta
sus mas profundas consecuencias.

Finalmente, tal parece que atendiendo al vuelco (Kehre) definitivo adoptado por el
pensamiento de Heidegger, que ratifica la absoluta imposibilidad de una ética relativa
al mundo contemporaneo, no precisamente por su irrelevancia sino porque ante el
pensamiento del ser _que algunos quieren considerar como una "ética" en si (una ética
originaria), en cuanto Unico acceso a la verdadera raiz de los problemas_ termina por
parecer algo meramente derivado, y tomando en cuenta su terrible diagndstico con
respecto a la futilidad que caracterizaria a toda pretension humana de "cambiar el
mundo”, no quedaria mas que admitir que todo cuanto acontece, acontece igualmente

sin nuestra intervencion.

No obstante, el habernos permitido hasta aca traer y bosquejar esta discutible (para
algunos) retoma heideggeriana de las intuiciones de la filosofia practica aristotélica _de
la mano de Volpi, Adrian y otros, claro estd_ y haber pretendido, pese a todo, abrir un
sendero en esta permanente espesura _reivindicamos la plena e inagotable actualidad
del asunto y la absoluta imposibilidad de cancelar el debate respectivo_, en exclusivo
honor a esa problematica e indigente presencia que todavia manifestamos sobre la



superficie de la tierra, sea que nuestra intervencidon resulte o no decisiva, es
manifestacion de que buscamos seguir las huellas de un pensamiento préactico, capaz
de mover la reflexiéon y la interpretacion de los acontecimientos _sobre todo aquellos
que parecen propios solo del presente, los del mundo técnico: el hambre, la pobreza
mundial, el desastre medioambiental, por citar algunos_ a la luz de su irreductible
complejidad, de su absoluta inaprehensibilidad dltima _si se quiere_, de tal manera
que, por ejemplo, la atenta escucha de aquellos "imperativos" que pudieran tener
presencia en el pensamiento de Heidegger _segin como nos quiere hacer ver Jorge
Acevedo, al margen de la critica instituida_ permitiera que no llegue finalmente el dia
en el que el mundo siga cambiando, claro que entonces, y en forma
definitiva, sin nosotros.

NOTAS

1 "Mi estudio deja claro que la «incapacidad» de la filosofia de Heidegger para fundar
una ética solo es tal en lo relativo a una ética universalmente valida. Por el contrario:
toda la evolucién de sus opciones filoséficas tiene como invariante la conviccion de la
superioridad espiritual de los alemanes y con ello el fundamento de una "ética de
sefiores" valida solo para ellos. Asi lo demuestran su "Discurso del Rectorado" (1933),
sus lecciones sobre la Cuestion fundamental de la filosofia (1933), la "Introduccién a la
Metafisica" (1935), las lecciones sobre la filosofia de Nietzsche (1936-1940), las
lecciones sobre Parménides y Heraclito (1943; 1944), sus conferencias sobre Hoélderlin
(1944), sus cartas a R. Stadelmann (1945), hasta su entrevista péstuma (1966). En
todos estos textos, Heidegger pone dramaticamente a los alemanes frente a su
"mision”, la del Unico "pueblo metafisico”; apela a su responsabilidad de salvar "el
Tesoro = lo aleman", para salvar asi al Occidente liberal y racionalista de la locura en
que se ha precipitado y de la que no podria salir por si mismo. El "natural" parentesco
de "estirpe" (Stamm) entre el lenguaje aleman y el griego que medié la aparicion del
ser, se convirti6 para Heidegger _consecuentemente_ en el fundamento de una ética
nacional aristocratica, y sus exigencias al respecto son claras y radicales".

2 Afirmacion recogida de la entrevista concedida por Francois Fédier a Olivier Morel el
17 de noviembre de 1995 y publicada en la pagina
web http://parolesdesjours.free.fr/scandal.htm, en Ila que un grupo de filésofos
franceses actuales intenta contrarrestar lo que, a su juicio, seria "la calumniosa
campafa que siguid a la publicacién del delirante ensayo de Emmanuel Faye (en el que
se reprocha a Martin Heidegger de ser el inspirador de Hitler y de Heydrich)".

3 Comiillas y cursivas del original.

4 Me permito citar _como un ejemplo "familiar" de la aludida resistencia de aproximar
el pensar heideggeriano a connotaciones definidamente practicas_ pasajes finales del
texto de Eduardo Carrasco en el que, luego de afirmar que el "otro pensamiento" _el
propuesto por Heidegger_, debe renunciar a toda pretension de producir efectos,
sostiene: "El pensamiento es "sintesis", "unidad"”, "acuerdo"”, "correspondencia”, por
consiguiente, desde que existe, viene ya "realizado". Luego, su realizacion soélo
consiste en existir como pensamiento, no exige un paso ulterior a la accién. De ahi que
frente a lo humano deba limitarse a dar testimonio [cursivas mias] de la unidad que él
mismo es, sin entrar en el juego de las modificaciones de las situaciones mundanas"
(Carrasco 1996, p. 86). Ello contrastaria, al menos en principio, con las sugerentes
interpretaciones de Acevedo que _como se ha mostrado  se permite ver todo un
conjunto de verdaderos "imperativos" en el texto heideggeriano.



° Posibilidades mas extensas y fructiferas de interpretacién para este asunto,
probablemente, se obtendrian de la consideracion detallada del capitulo dedicado
precisamente a ese temprano texto de Aristoteles denominado Protréptico, segun
como esta planteado en el notable estudio dedicado al estagirita escrito por Werner
Jaeger.

® Marx, Werner, "Gibt es auf Erden ein Mass? Grundbestimmungen einer
nichtmetaphysichen Ethik"” ("¢Hay wuna medida en Ila Tierra? Modalidades
fundamentales de una ética no metafisica"). Hamburgo, 1983. Referido por Gadamer
(2002).

’ Dada la pertinencia, me permito citar, in extenso, un parrafo de Karl-Otto Apel que
podria vincularse a la aprension de Cerezo: "No niego ni infravaloro la relevancia
gnoseolégica que posee el hecho de acentuar el «acontecer del sentido» que no
puede manipularse y, no obstante, contribuye a constituir la historia del mundo_ en
todos los procesos calificados tradicionalmente como «productivos» (en la ciencia
moderna como «creativos»); pero, a mi juicio, no hace falta negarla o infravalorarla,
para percibir el caracter unilateral y vacilante de una filosofia que, en definitiva,
desearia derivar su propia legitimidad del «kairés» del destino del ser que acontece. Y
si esta filosofia cree poder superar u «olvidar» la metafisica moderna, fundada en la
autonomia del sujeto que piensa, quiere y actua (de igual modo que anteriormente la
ontologia de la «presencia», fundada por Aristételes), es licita, al menos, la sospecha
de que el hombre podria jugarse la «independencia» lograda en la «ilustracién» bajo el
signo de la autonomia de la razén, en aras de una nueva «alienacion» [...] que consiste
en una nueva creencia en el destino” (Apel 1985, pp. 38-39).

8 Quizas sea esto lo que estd, al menos en parte, implicado en el texto de Carrasco
(ver supra).

° Entre éstos se cuenta el curso del semestre estival de 1923 (Ontologie. Hermeneutik
der Faktizitat), en el que participaron varios de los que se convertirian a la postre en
protagonistas de la cultura alemana de posguerra; entre otros, Hannah Arendt, Walter
Brocker y Kate Oltmanns, Hans-Georg Gadamer, Max Horkheimer, Hans Jonas, Karl
Lowith, Joachim Ritter y, ocasionalmente, Leo Strauss. Cabe mencionar también la
presencia de quienes, influidos por la interpretacién de Aristételes del primer
Heidegger, la continuaran posteriormente, a su manera, originando durante los afios
60 la llamada "rehabilitacion de la filosofia practica”.

10 4 v s : : : & i :
Segin Volp, para Herdegger esta solucidn tendria ¢l cardeter de “emor” v su ongen estaria én el

Medioevo, pucs entonces yva se habia concluido, en una particular mterpretacion de la proposi-
ciom imicial de Metafisica IX. 1, que ¢l primer significado del ser fundamental ¢n general —para
sus cuatro moedos v no solo para uno de ellos (el categonal }- era la ovote, que se sucle traducir
como “substancia”. Como s1 también el ser-posible, el ser-real v el ser-verdadero tuvieran que ser
conducides al ser en el sentido de la substancia. En el siglo XIX, esta tendencia se habria presen-
tado con bastante fuerza, sobre todo en Brentano, en la medida en que ¢l ser, o ser-posible v el
ser=real habian obtenido el valor de categorias. Por ello, la consideracion de la doctrina arstolélica
del ser como “doctrina de la substancia™ habria legado a constiturse en una opinion cormente,
Heidegger piensa que este ermor nace en parte de una interpretacion insuficiente del modloyog
Estos significados son: el significado del ente por accidente v por si (T1d v xoté guufepexdc
ke kol 'oond; el significado del ente en cuanto verdadero (té &v wg dinBég), el significado
del ente segin las figuras de las calegorias (td Ov matd oh opfpete tov wemyopuav) y el
significado del ente segin la potencia v el acto (td ov duvdper wal evepyeig).
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Estos sigmficados son: el significado del ente por aceidente v por si (116 Ov soeetee guppefesog

wol wod odrd; el significado del ente en cuanto verdadero (T &v @ ¢ &in8éc); el significado
del ente seghn las figuras de las categorias (td dv wetd o opfpote Tov setnyopiiv) v el
significado del ente segin la potencia v ¢l acto (td dv Suvdper kel Evepyei)

2 Segun el mismo Heidegger en "Mi camino en la fenomenologia” (Mein Weg in die
Phanomenologie), la disertacibn de Brentano atrajo desde un comienzo su atencion
sobre el problema de la pluralidad de los significados del ente. Como se sabe, Brentano
examina en su disertaciéon los cuatro sentidos fundamentales del ser expuestos en la
nota anterior y que Aristételes identifica y examina en Metafisica.

13 Husserl habia puesto en cuestionamiento la teoria tradicional de la verdad
como adaequatio que tiene lugar en el juicio y por ello habia introducido una
importante distinciéon terminolégica entre la verdad de la proposicion o del juicio
(Satzwahrheit) y la verdad de la intuiciéon (Anschauungswahrheit), asignandole a ésta
un caracter originario y fundativo.

Los tres movimientos descubnidores fundamentales del alma v sus wes disposiciones comespon-
dientes serian: la moinoug, a la que corresponde la disposicion de la téyvn, la mpétig ala que
corresponde la ppovnowg v la Bewple, a la que corresponde la ool

> Volpi piensa que la correspondencia estaria terminolégicamente confirmada, puesto
que resulta evidente que con Vorhandenheit Heidegger busca traducir y ontologizar la
idea aristotélica del célebre pasaje de M,segun el cual la maravilla de la que nace la
actitud teorética de filosofar se da en presencia de las cosas que se hallan

inmediatamente adelante, "% TPUXEIPE

' Vver ;Qué es la metafisica? (1929), De la esencia de la verdad (1930,
1943), Introduccioén a la metafisica 84 (1935), Carta sobre el humanismo (1946).

YENVI, 2, 11 39b7 _ 11y lll, 5.
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De hecho, Gadamer ha propuesto una rehabilitacion de la @p dvnoug, el saber practico-moral, en

Verdad v Méfodo ha retvindicado “la actualidad hermenéutica de la éuca aristotélica”™. Hannah
Arendt, por su parte, en Fita activa, ha provectado una rehabilitacion de la npé&fig. Jonas en los
fundamentos de El principio de Responsabilidad, retomael concepto anstotélico del bien ( &y aBov)
distinguséndolo del valor. Se puede afirmar que todos estos programas dependen de algin modo
de las ensefianzas del joven Heidegger.
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