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Introduccion

Ser y Tiempo constituye una de las obras de mas significativo y controvertido
impacto en la constelacion filoséfica del siglo XX. Heredera de la
fenomenologia de Edmund Husserl, a quien Heidegger la dedica, y portadora
de diferentes influencias como Aristoteles, Tomas de Aquino, Kant,
Kierkegaard, el neokantismo y Dilthey, por solo mencionar algunas, en el texto
gue vio la luz de manera sorpresiva en 1927, el fildsofo de Friburgo se sitla en
una posicién de caracter critico en relacion a la filosofia occidental e intenta
una superacion de la metafisica tradicional a partir de la pregunta por el ser.
Esta sera la interrogante conductora de todo el camino del pensar
heideggeriano, independientemente de las variaciones que experimentara,
principalmente a partir de 1936 donde la ontologia fundamental sera
reemplazada por el pensar ontohistérico, debido a que el filbsofo aleman muy
pronto advierte el sesgo metafisico que todavia contiene su mas famosa obra,

colocandola solamente en una posicién de transito.

La fenomenologia reflexiva husserliana deviene fenomenologia
hermenéutica a partir de la interpretacion y mostracion de las estructuras
ontoldgicas constitutivas de la existencia factica del unico ser comprensor de
ser: el Dasein (ser-ahi). La ruptura con la definicion aristotélica tradicional del
hombre como animal racional y con categorias metafisicas como la de sujeto,
se evidencia en la nueva conceptualizaciéon del ser humano como proyecto
arrojado o comprension afectiva. EI pensamiento heideggeriano implica un
intento de superacion de la metafisica al no partir de la idea, sino de la
facticidad de la existencia, primeramente en el modo como se muestra en su
inmediatez y cotidianidad y luego desde un modo propio de asumirla
resueltamente. Se trata de un pensar que reivindica la finitud del ser humano a

partir de la mostracion de la constitucién tempodrea de su ser.

La originalidad de Ser y Tiempo se puede mostrar de multiples formas,
pero no quedan dudas que la reflexion fenomenoldgica-hermenéutica sobre la
dimension afectiva del Dasein abre nuevos caminos para la investigacion

filoséfica. Por una parte rompe con la sobriedad racional del sujeto absoluto, y



por otra parte se aparta de consideraciones psicolédgicas o religiosas sobre los
sentimientos, las pasiones y el alma. Heidegger muestra la vulnerabilidad
constitutiva del ser humano desde un abordaje ontolégico sobre la afectividad
gue remueve los cimientos de la metafisica tradicional y conduce a una
transformacion y ampliacion del horizonte filoséfico. En relacion con este nuevo

camino filosofico, esta investigacion tiene por tema:

» La disposicion afectiva y el estado de animo de la angustia en la

ontologia fundamental de Martin Heidegger.
En correspondencia con este objeto, el problema de investigacion es:

» ¢Como la reflexion fenomenoldgica-hermenéutica sobre la disposicion
afectiva y el estado de animo fundamental de la angustia por parte de

Heidegger muestra la finitud del Dasein?

Para responder al problema, se proponen los siguientes objetivos y
preguntas de investigacion:

Objetivo general:

» Analizar la reflexién fenomenolégica-hermenéutica heideggeriana sobre
la disposicion afectiva y el estado de animo fundamental de la angustia

como mostracion de la finitud del Dasein.
Objetivos especificos:

» Determinar la disposicion afectiva (Befindlichkeit) como estructura
ontolégica de los estados de animo (Stimmung) en Sery Tiempo.

» Analizar la funcion metodoldgica de la disposicion afectiva y del estado
de &nimo de la angustia en la ontologia fundamental de Heidegger.

» Mostrar el caracter ontolégico del estado de &nimo fundamental de la
angustia en Sery Tiempo y ¢Qué es metafisica? como modo de acceso
a la finitud del Dasein.

» Establecer la copertenencia del estado de animo fundamental de la
angustia con el estar vuelto hacia la muerte, la resolucion precursoray la

mismidad del Dasein.



Preguntas de investigacion:

» ¢Como la disposicion afectiva constituye ontolégicamente a los estados
de animo en Sery Tiempo?

» ¢Cual es la funcion metodoldgica de la disposicion afectiva y del estado
de animo de la angustia en la ontologia fundamental de Heidegger?

» ¢Como la ontologizacion del estado de animo fundamental de la
angustia en Ser y Tiempo y ¢Qué es metafisica? se convierte en un
modo de acceso a la finitud del Dasein.

» ¢Cudl es la copertenencia entre el estado de animo fundamental de la
angustia con la estar vuelto hacia la muerte, la resolucion precursoray la

mismidad del Dasein?

La definicién del problema, los objetivos y las preguntas de investigacion

condicionan la hipotesis siguiente:

» El caracter ontolégico de la disposicion afectiva y del estado de animo
fundamental de la angustia muestra la copertenencia entre mundo,
nada, trascendencia y temporeidad extatica en la existencia del Dasein
como develamiento de la finitud de su ser.

Justificacion:

El periodo de la ontologia fundamental ha sido el mas estudiado desde la
aparicion de Ser y Tiempo en 1927, ofreciendo la posibilidad de abordar
numerosas problematicas desde un nuevo enfoque metddico. El analisis
fenomenoldgico hermenéutico de la dimension afectiva en esta investigacion
permite reconsiderar la afectividad y los estados de animo en su funcién
metodoldgica y en su caracter ontologico como condiciones de posibilidad para

mostrar la finitud constitutiva de la existencia del ser humano.

Esta tesis se enmarca dentro de la fenomenologia-hermenéutica como
lineas de investigacion de la Maestria en Filosofia de la Facultad de Filosofia y
Letras (FFyL) de la Benemérita Universidad Autbnoma de Puebla (BUAP),
posibilitando reforzar su trabajo académico e investigativo para asi contribuir a

la consolidacion del posgrado. Del mismo modo se convierte en la necesaria



continuidad de la Tesis de Licenciatura que se defendid en la Universidad de la

Habana en el 2013 y se titul6 La mistica de la nada en Heidegger.

Debido a la nacionalidad del investigador, uno de los resultados
esperados es lograr un impacto considerable en los trabajos de la Escuela de
Filosofia Cubana que posibilite la apertura de lineas de investigacion sobre
fenomenologia y hermenéutica. Ademas, potenciar los trabajos sobre la obra y
la figura de Martin Heidegger.

También se pretende reforzar la investigacion de la Sociedad
Iberoamericana de Estudios Heideggerianos (SIEH), debido a la filiacion como
miembro asistente de esta sociedad por parte del investigador. Como Director
Regional y Editor de la Revista Filosofia y Cotidianidad, ECORFAN - Seccién
Cuba, se procuran generar publicaciones de significativo impacto y calidad, y
posicionar representativamente a la revista en la constelacion fenomenologica

y hermenéutica Iberoamericana.
Estructura de la investigacion:

La investigacion consta de tres capitulos divididos en epigrafes. EI Capitulo 1
se titula Disposicidbn afectiva y estados de animo. En él se delimita
conceptualmente la Befindlichkeit (Disposicién afectiva) de la Stimmung
(Estado de animo), concentrandose en el andlisis estructural ontolégico de la
afectividad. Aqui se aborda el primero de los objetivos especificos propuestos y
la primera de las preguntas de investigacion. Para cumplir con este propdésito
se desarrolla una consideracion preliminar sobre la transgresion de la
temporeidad por la metafisica tradicional, un contraste con la reflexion kantiana
sobre la affection y se establece la relacion de la disposicion afectiva con otras
estructuras ontoldgicas del Dasein como la comprensién, el coestar y el mundo.

Este capitulo es el mas extenso y contiene ocho epigrafes:

1.1. La transgresion metafisica de la temporeidad como imposibilidad de una

reflexion hermenéutica de los estados de animo

1.2. La Affection kantiana como contraste metafisico de la Befindlichkeit

heideggeriana



1.3. Disposicién afectiva, Comprender y Significatividad
1.4. La ontologia hermenéutica de los estados de animo
1.5. Disposicion afectiva, Coestar y Mundo

1.6. Disposicién Afectiva, Condicion de Arrojado y el Uno
1.7. Disposicidn Afectiva y Aperturidad

1.8. Disposicion Afectiva y Temporeidad

El Capitulo 2 La angustia y la finitud del Dasein, es el nucleo central de
la investigacion; se enfoca en los objetivos especificos segundo y tercero, y en
las preguntas de investigacion segunda y tercera. Aqui la investigacion se
concentra en el analisis y determinacion del caracter ontologico del estado de
animo fundamental de la angustia tanto en Ser y Tiempo como en la
conferencia de 1929 ;Qué es metafisica?, para lo cual previamente se
considera la funcion metodoldgica de la disposicion afectiva y de la angustia. El

capitulo esta dividido en tres epigrafes:

2.1. La funcion metodologica de la disposicion afectiva y de los estados de

animo

2.2. El caracter ontologico del temple fundamental de la angustia, su funcién

metodoldgica y su relacion metafisica con la nada

2.3. ¢ Qué es metafisica?

El capitulo 3 titulado De la angustia a la mismidad del Dasein, vuelve
sobre la finitud del Dasein, pero desde una reflexion sobre la copertenencia de
la angustia con el estar vuelto hacia la muerte, la resolucion precursora y la
mismidad. A lo largo de este capitulo se muestra el modo propio de la

existencia del Dasein. Contiene tres epigrafes:
3.1. La angustia y la muerte

3.2. La angustia y la resolucion precursora

3.3. La angustia y la mismidad



Marco tedrico y metodolégico:

Los elementos principales para el desarrollo de la investigacion son fruto del
andlisis del tratado de Heidegger de 1927 Ser y Tiempo (Sein und Zeit), de
modo que el periodo de la obra heideggeriana que se ha considerado es el de
la ontologia fundamental, aunque también la conferencia que imparte el fildsofo
de 1929 y que titula ¢Qué es metafisica? tiene un peso significativo en el
Capitulo 2 en lo que respecta al tratamiento de cuestiones referidas a la
relacion de la angustia con la nada, la libertad, la trascendencia y la metafisica.
Concretamente se ha dedicado el epigrafe 2.3 de este capitulo para una
profundizacion en esta conferencia, aunque también se hace referencia a ella
en los otros dos epigrafes. Aunque muchos autores consideran que el texto
¢, Qué es metafisica? corresponde mas bien a un periodo de transito en la obra
de Heidegger, en el caso de esta investigacion el propdsito ha sido acentuar la
continuidad de la obra heideggeriana y reforzar con elementos de esta
conferencia, cuestiones ya enunciadas en Sery Tiempo.

El capitulo 1 se ha iniciado, quizds en contra de una légica secuencial,
con una breve referencia al temple del asombro que serd trabajado por
Heidegger en el semestre de invierno de 1937-1938 y que ha sido traducido al
castellano como Preguntas fundamentales de la Filosofia (GA 65). Si bien el
tratamiento de este temple corresponde a la etapa de la obra del filésofo que
ha sido denominada como pensar ontohistorico, la referencia a este estado de
animo en conexion con los griegos, con el pensar inicial, ha brindado una
oportunidad para introducir el tema de la afectividad en consideraciones
referidas a la metafisica y a su incapacidad para visualizar ontolégicamente la

dimensiéon animica del ser humano.

Los paragrafos de Ser y Tiempo que han suscitado una mayor
profundizacion en esta investigacion han sido el 29 ElI Da-sein como
disposicion afectiva, el 40 La disposicidon afectiva fundamental de la angustia
como modo eminente de la aperturidad del Dasein, el 53 Proyecto existencial
de un modo propio de estar vuelto hacia la muerte, el 58 Comprension de la
llamada y la culpa, el 62 El modo existentivo propio del poder-estar-entero del

Dasein como resolucion precursora y el 64 Cuidado y mismidad. Por supuesto



gue la profundizacién en estos paragrafos solo puede tener lugar desde un
previo analisis del tratado en su conjunto. No menos importantes son los
paragrafos 18, 26, 27, 30 al 32, 38, 41, 46 al 71.

Dentro de la bibliografia secundaria ha resultado de gran relevancia el
texto que hace solo tres afios (2013) publicd la investigadora Pilar Giraldi
titulado Heidegger: la pregunta por los estados de animo (1927-1930). En
cuestiones como la determinacion del caracter ontologico de la angustia y la
finitud del Dasein ha brindado una valiosa ayuda. También los trabajos de
Jesus Rodolfo Santander Comentario a un texto de M. Heidegger (I): ¢ Pensary
decir la Nada? y Comentario a un texto de Heidegger (ll). La carta
fenomenoldgica: el examen de la angustia, han posibilitado una mejor
comprension de la funcion metodolégica de la disposicion afectiva y de los

estados de animo tanto en Sery Tiempo como en ¢Qué es metafisica?

Los textos de Angel Xolocotzi Yafiez Fenomenologia de la vida factica.
Heidegger y su camino a Ser y Tiempo y principalmente Subjetividad radical y
comprension afectiva. El rompimiento de la representacion en Rickert, Dilthey,
Husserl y Heidegger también han sido claves en lo que respecta a la
determinacion de las influencias recibidas por el pensar heideggeriano y a una
vision de la unidad y continuidad de su camino pensante. La tematizacion del
Dasein como comprension afectiva encontrd en el segundo de los textos
mencionados del investigador mexicano la ocasion para desarrollarse. En lo
gue respecta a aclaraciones conceptuales y etimoldgicas, la obra de Jesus
Adrian Escudero El lenguaje de Heidegger, Diccionario filoséfico 1912-1927 fue
de consulta obligatoria por la abundante informacion que ofrece sobre los

conceptos empleados por el pensador aleman.
Concepcion metddica de la investigacion:

La investigacion se construira desde un enfoque metodoldgico cualitativo, cuya
concepcion metodica sera la fenomenologia — hermenéutica. La intencién no es
dirigirse hacia un objeto con los pardmetros de la racionalidad pura, sino
mostrar el aparecer del fendbmeno que problematiza esta investigacion. Por eso
la direccion de la interrogante fundamental (Problema de Investigacion) y la de

las preguntas de investigacion que se obtienen de la formulacion de los
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objetivos, no es la determinacion o dilucidacion de una essentia; no se
pregunta ¢por qué (...)? sino scoémo (...)? Se trata de una mostracion de
caracter interpretativo en la cual también estd envuelto el sujeto que investiga,

forma parte del fendmeno.

El camino pensante de Heidegger desde el punto de vista metddico no
puede entenderse mas que a la luz de la fenomenologia — hermenéutica. Esto
lo confirma, entre otras cosas, la concepcion de la verdad como aletheia
(desocultamiento, desencubrimiento, mostracion) que rige el planteamiento de
la pregunta por el ser, a diferencia de la concepcion tradicional de la verdad
como certeza del sujeto. No obstante, debido a la necesidad de articular
determinados conceptos en la obra de Heidegger, asi como rastrear su origen y
evolucion histérica, también la investigacion contemplara en su desarrollo
meétodos tradicionales del enfoque cualitativo como el analisis, la sintesis y el

I6gico — historico.



Capitulo 1. Disposicion afectiva y estado de animo

1.1. La transgresion metafisica de la temporeidad como imposibilidad de una

reflexion hermenéutica de los estados de animo

El origen de la cultura occidental es un estimulo afectivo ante la simplicidad de
las cosas, el asombro ante lo mas habitual del ente, que no es otra cosa que su
ser, 0 expresado de una mejor manera, podria decirse su estar siendo. En la
exacerbacion racional de la civilizacion tecnocientifica actual que homogeniza
las diferencias y elimina las distancias, pareceria imposible situar en un temple
de animo la génesis de todo lo que hoy se considera fruto de la capacidad
racional, que descubrié el ser humano heleno de los cimientos de la cultura
occidental. Incluso, al intentar una demarcacion entre cultura occidental y
cultura oriental, demarcacion que no se puede realizar mas que en el ambito
del pensamiento humano, se sitda la filosofia como el mas genuino y original
producto de Occidente. Se considera al inicio del filosofar como la irrupcion de
la raz6n humana que se autodescubre y se impone dentro de todo el ambito del
ente dominado hasta el momento por las cosmologias y cosmogonias
mitolégicas. Para penetrar adecuadamente en el tema se deberia intentar
entender las diferencias y la copertenencia entre pensamiento, filosofia, razén y

comprension humana.

La dilucidacién de estos temas podria comenzar por aquello que a
primera vista resulta como lo mas ajeno: un temple animico fundamental, en el
cual es desocultada la ignorada simplicidad y obviedad de las cosas. Se trata
del asombro, que como Heidegger enuncia, es “esencialmente diferente, de
todas las formas y niveles del quedar maravillado, de la admiracion y del
pasmo (...) el temple fundamental que se hace necesitar en el ser-necesario del
preguntar inicial”.* Asombrado el ser humano, o mas propiamente el Dasein,
por la habitualidad de las cosas, por su ser, estas devienen como lo mas
inhabitual de todo, el ser se le descubre o desoculta (aletheia) al ser humano
no en lo diferente, sino en lo propiamente igual, cotidiano, acostumbrado,

carente de maravilla.

! Martin Heidegger, Preguntas Fundamentales de la Filosofia. Granada, Comares, S. L., 2008,
p. 154.



El asombro acontece cuando lo mas insignificante y pre-ontolégicamente
sobreentendido resplandece para el Dasein y es origen de inquietud, de
interrogantes fundamentales y fundantes, en este caso fundante de una
historicidad genuina y propia que no es otra que la occidental. Absortos en el
hecho de que las cosas son, producto del asombro, los pensadores iniciales
griegos lanzan una pregunta: ¢ Qué son las cosas? ¢Qué es lo que es? ¢Qué
es el ser de las cosas, del ente? ;Qué es ser? O mas resumidamente: ¢Qué
es? ¢Por qué ser? Esto muestra que el origen del pensamiento occidental esta
determinado por la copertenencia entre afectividad y comprensién humanas.
Esto hubo de separarse en la teoria, en la reflexion tedrica, racional, objetiva.
El motivo se encuentra en el modo mismo del preguntar inicial, en la direccién
de la pregunta, en el ;Qué es...?, en el interés por la esencia, ¢acaso las
cosas, el ente, tienen esencia? ¢Ser o esencia? o ¢ Ser y esencia? o en todo
caso ¢ Ser = esencia?, ¢Hay la esencia 0 el ser humano se ve necesitado a

producir una esencia de las cosas, del ente??

Basta detenerse en el planteamiento socratico como viva prueba de esta
forma de interrogar, en la que se evidencia la preocupacién por la dilucidacion
de la esencia absoluta: ¢Qué es la virtud? ¢Qué es la justicia? ¢Qué es el
bien? ¢(Qué es la belleza? Estas preguntas socraticas pugnan contra el
relativismo sofistico, esto es un hecho conocido. Pues ¢cémo fundar un
conocimiento verdadero sino es justamente desde la atemporalidad de las
esencias? La necesaria dependencia de la phronesis a la sophia para
Sdcrates, requeria el conocimiento de la esencia; una ratio de la virtud, del bien
y de lo justo era lo Unico capaz de salvar una accion virtuosa, buena o justa. El
conocimiento de la verdad, que tanto para Socrates como para Platon, asi
como para buena parte de la cultura occidental, significé un conocimiento de la
verdad moral, como Unica garantia de una accion politica justa, privilegio la
capacidad racional, dejando en segundo plano la determinacién de la
afectividad en el ser humano. Podria decirse que este fue el momento cuando
la racionalidad desplazd la comprension afectiva, no tematizada asi durante

esa época.

% Cfr. Martin Heidegger, ¢Qué es la Filosofia?. Barcelona, Herder, 2004.
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Nietzsche consider6 a SoOcrates como el asesino de la tragedia,
responsable del desplazamiento del elemento dionisiaco en virtud del elemento
apolineo, asi expresa: “En Sdcrates se materializé uno de los aspectos de lo
helénico, aquella claridad apolinea, sin mezcla de nada extrafio: él aparece
cual un rayo de luz puro, transparente, como precursor y heraldo de la ciencia,
que asimismo debia nacer en Grecia”.® Claridad apolinea, ciencia, no traducen
mas que la transparente racionalidad; lo extrafio es lo animico, lo afectivo, lo

incontrolable.

Determinar la esencia absoluta y universal de los fendbmenos y de las
cosas significa la transgresion de la temporalidad humana; su posibilidad no fue
mas que la metafisica, cuyo fundador fue Platon. Aferrado a eidos intemporales
fund6 el conocimiento valido e invariable. La metafisica, tales eidos, no
concentran mas que el sistema de creencias y prejuicios de Occidente,
retomados siglos mas tarde por el cristianismo como posibilidad del imperio de
la evangelizacion, cuya propagacion® no representa mas que la victoria de un
modo de pensar constitutivo del ahi occidental que ha desterrado el tiempo a
través de prejuicios intemporales. La validacion de estos prejuicios, de estas
ideas absolutamente necesarias o valores universales, no se obtiene mas que
a partir del pensamiento racional. Doblegar lo pasional, lo afectivo, lo animico,

hacerlo sucumbir al imperio de la razén, ha sido una tarea de Occidente.

Con este intento irrumpe la modernidad, que aun logrando una escision
del Estado y de la Religion e intentando la constituciéon de una moral laica, no
deja de ser una modernidad platonica, cristiana, metafisica, opositora del
libertinismo (escepticismo, materialismo, ateismo). Se descubre la subjetividad
y se identifica con la razon. Deliberadamente se pretende la consecucion de la
verdad (veritas) como certeza (certitudo) absoluta del Sujeto. La justificacion de
la falsedad se excluye del ambito de la razon y vuelve a caer bajo todo lo que le
es extrafio a éste sin perder su atadura con el &mbito moral. Falsedad es errar,
pecar, conducirse en disconformidad con la idea del bien platdénico-cristiano.

Las incontrolables pasiones y la amplitud de la voluntad son las que yerran;

® Friedrich Nietzsche, El nacimiento de la tragedia. Buenos Aires, Alianza, 1995, p. 222.

* En la campafia evangelizadora del cristianismo se puede ver uno de los antecedentes mas
notorios de la globalizacién metafisica de la época medieval y moderna que llega hasta la
actualidad en la invariabilidad de multitud de prejuicios.
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mientras que la razén conducida metddicamente y restringida a su propio
ambito es la Unica garantia de lo cierto, de lo adecuado, de la verdad. Asi el

propio Descartes comenta:

¢De dénde nacen, pues mis errores? Sélo de esto: que, siendo mi voluntad mas amplia
que el entendimiento, no la contengo dentro de los mismos limites que éste, sino que la
extiendo también a las cosas que no entiendo, y siendo indiferente a éstas, se extravia
con facilidad, y escoge el mal en vez del bien, o lo falso en vez de lo verdadero. Y ello

hace que me engafie y peque.®

La cultura occidental ha asumido la tarea de atribuirle un sentido moral al
contenido ontolégico de la verdad, de identificar verdad y bien, y entender la
consecucion de este ultimo como el mas sublime logro del ser humano, como
promesa de eternidad y transgresion de la temporalidad. El dios instaurado por
Occidente es el No Tiempo, como expresion de lo insoportable que le ha
resultado la conciencia de su finitud y vulnerabilidad. Esto explica
ontolégicamente el ansia globalizadora, expansiva, colonizadora e imperialista,
la tecnificacion racional y la falta de validez del ambito afectivo como apertura a
la verdad. El Sujeto kantiano que mediante sus estructuras aprioristicas
conforma la realidad testimonia esta concepcion exclusivamente racional de la
verdad. Del mismo modo su concepcion del ser humano como un ser racional
finito, segmentado en capacidad racional e inclinaciones naturales, que
considera como obstaculos para la realizacion del deber ser puro. Por eso su
imperativo categérico no expresa mas que el mandato de que el ser humano,
ser racional finito, actie como un ser racional puro, no contaminado por

pasiones.

Debia alcanzar la modernidad su mayor esplendor con la filosofia del
espiritu absoluto hegeliano, considerando la verdad absoluta como culmen de
todo movimiento de devenir histérico y hallando en la conciencia
autotransparente su Unica y legitima posibilidad. La razén devenida en espiritu
absoluto sintetiza y finaliza todo movimiento dialéctico, vence el tiempo, es la

medida tanto para el &mbito natural como para el ético,® se convierte en dios.

® René Descartes, Meditaciones Metafisicas. La Habana, Ciencias Sociales, 2002, p. 33.
® Jess Rodolfo Santander, Desencantamiento y desmesura en la época del mundo de la
técnica planetaria, Técnica planetaria y nihilismo. México, E6n-BUAP, 2011, p. 5.
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La crisis de la modernidad se cifr6 en el cuestionamiento de la razon:
desde la reivindicacion de la voluntad y de las pulsiones por Schopenhauer, el
descubrimiento del inconsciente por el psicoanalisis, la declaracién de la
muerte de dios por Nietzsche, la defensa de la comprension por la
hermenéutica romantica de Schleiermacher y Dilthey, asi como la pregunta por
la vida formulada por éste ultimo, la filosofia trascendentalista del valor de
Heinrich Rickert,” la propuesta de lo psiquico como un ambito prerreflexivo al
que le corresponde una intuicibn muy cercana a lo afectivo por parte de Max
Scheler, y la irrupcion de la fenomenologia de Edmund Husserl, condujeron
directa o indirectamente a la ontologia fundamental de Martin Heidegger, que
en su obra central: Sery Tiempo, desarroll6 la analitica del Dasein con base en
la comprension afectiva que abre las redes de significatividad en las que se

mueve de acuerdo a su constitucion fundamental como estar-en-el-mundo.

La resignificacion del ser humano como Dasein, comprension afectiva o
proyecto yecto (arrojado), coloca la ontologia fundamental de Heidegger en un
lugar privilegiado para romper con la tradicibon hegemonica que desde
Aristoteles ha definido al hombre como animale rationale, destacando asi el
ambito de la razon, de la actividad o bien de la subjetividad como en la época

moderna.

1.2. La Affection kantiana como contraste metafisico de la Befindlichkeit

heideggeriana

Las interpretaciones heideggerianas de la filosofia kantiana muestran que para
Kant el sujeto no solo estd determinado por la actividad, sino también lo esta
por la receptividad y en ello se funda la consideracion de la persona como
substancia espiritual finita que encuentra un limite en las otras substancias.
Esto genera un “commercium entre las substancias” donde cada una produce
efectos como fruto de su actividad y al mismo tiempo recibe los efectos de las
otras substancias y es afectada por ellas. Las substancias finitas son
inalterables en su substancialidad, pero en sus accidentes y predicados son

alterables, susceptibles al influjo de las otras en este commercium reciproco o

" Cfr. Angel Xolocotzi, Subjetividad radical y comprensién afectiva. El rompimiento de la
representacién en Rickert, Dilthey, Husserl y Heidegger. México, D. F. Plaza y Valdés, 2007.
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influxus realis, como lo denomina Heidegger, quien destaca: “La substancia
finita (...) no puede ser solo espontaneidad, sino que debe ser determinada, en
un modo igualmente original, como receptividad, como capacidad de recibir los
efectos de otras substancias”. ® Habria que afadir también la necesaria
dependencia del sujeto a lo nouménico como confirmacion de la tesis
heideggeriana de la finitud de la persona, que “no es sélo funcién, conocer,

sino también afeccion (Affektion)”.

Si bien estas tesis sobre la finitud de la persona y su capacidad de ser
afectada permiten reconsiderar toda una serie de planteamientos e
interpretaciones tradicionales de la metafisica, el hecho de concebir esta accion
reciproca bajo el esquema sujeto-objeto impide el desarrollo de una analitica
existencial como la desarrollada por Heidegger en Ser y Tiempo. No obstante
es decisivo destacar la influencia kantiana porque resulta evidente que durante
la elaboracion de su principal tratado la lectura del filosofo de Koenigsberg fue

determinante para Heidegger.

El posible paralelo entre la Affektion del sujeto kantiano y la
Befindlichkeit como una de las estructuras fundamentales del Dasein no hace
mas que mostrar esta continuidad, aunque aqui es determinante analizar las
nuevas bases a partir de las que Heidegger concibe esta estructura ontologica
en tanto modo de aperturidad de la constituciéon fundamental del Dasein como
ser-en-el-mundo. La Affektion kantiana se piensa sobre las bases de la
relaciones sujeto-objeto, substancia-accidente e interioridad-exterioridad,
enfatizdndose los efectos que una substancia inamovible puede generar en los
accidentes o en la exterioridad de otra substancia igual de inamovible, o bien
en la aprehension racional que la subjetividad puede realizar de un objeto sin
captar su substancialidad o constitucion intrinseca, porque ésta solo la puede

conocer quien la produce.

Rompiendo con este dualismo metafisico, Heidegger concibe al Dasein
como el ente privilegiado cuya comprensién abre el mundo significativamente,

es decir, como un ente abierto en su ahi, que existe facticamente. Es desde

® Martin Heidegger, Los problemas fundamentales de la fenomenologia. Madrid, Trotta, 2000,
p. 190.
® Ibid.
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esta aperturidad del mundo que el Dasein se comprende preteoréticamente a si
mismo, a los otros Dasein y al resto de los entes. La conexion reciproca entre
unos y otros no se patentiza en los efectos que una exterioridad genera en otra
o en la salida de un sujeto como fruto de su espontaneidad que toca asi a un
objeto y de este modo lo afecta. Por el contrario, los nexos de respectividad
gue conectan a los entes son resultado de la comprension significativa del
Dasein desde el mundo que ha abierto previamente como una “totalidad
originaria”. No hay efectos lineales de un ente a otro, sino un “encontrarse”

(Befindlichkeit)'® del Dasein como ser-en-el-mundo.

El Dasein no sale de si a otro Dasein o0 a un ente cualquiera de modo
que éste ultimo resulte tocado o “afectado”, sino que abre una situacion factica,
vital, que no le resulta indiferente; y tal situacion concierne al Dasein antes que
éste se haya propuesto comprenderla y conocerla reflexiva y teéricamente.
Esto sucede asi porque el Dasein se encuentra constituido ontolégicamente por
la Befindlichkeit (Disposicion afectiva), cuya manifestaciéon oéntica es la
Stimmung (Estado de animo). En relacion a la diferencia entre la disposicion
afectiva y el estado de animo, asi como entre la comprension y las
posibilidades, y el modo como esto representa una ruptura con el &mbito de la

conciencia, Angel Xolocotzi comenta:

Asi como la comprensién es el caracter ontolégico de la posibilidad, asi lo disposicional
es el caracter ontolégico del temple de animo. Y si el ser es siempre ser del ente,
entonces en el Dasein la comprension es siempre comprension de la posibilidad y la
disposiciéon es disposicion del temple. Visto cooriginariamente como relacién de ser el
Dasein es pues en su estar siendo posibilidad templada y ontolégicamente diferenciado
es comprension afectiva (...) Esto significa un abandono del punto de partida
representacional y, en general, del &mbito de la conciencia en tanto el Dasein ya no
puede ser pensado en sentido estricto como subjetividad ya que éste no es otra cosa

que comprension afectiva de posibilidades templadas.™

9 En este caso se ha utilizado la traduccién que José Gaos realizé del término Befindlichkeit,
pero anteriormente y en lo adelante se ha empleado y empleard la traduccién de Jorge
Eduardo Rivera, es decir, “disposicién afectiva”. El no cefirse a una unica traduccion obedece
al hecho de no reducir las posibilidades expresivas del lenguaje, sobre todo porque ambas
traducciones contribuyen a una mejor comprensién del término aleman. La elecciéon de una u
otra traduccion dependera del contexto.

' Angel Xolocotzi, op. cit., pp. 201-202.
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1.3. Disposicién afectiva, Comprender y Significatividad

El énfasis en la comprension afectiva subvierte la prioridad de un sujeto
racional exclusivamente tedrico, y pretende partir fenomenologicamente de las
cosas mismas tal como se muestran en la interpretacion cotidiana y factica que
realiza el Dasein de si mismo, de otros Dasein y del resto de los entes.
Conmover la prioridad de la razon no significa rechazar o anular a ésta, sino
otorgarle su adecuado lugar como forma de acceso a uno de los modos de ser
del ente intramundano, al estar ahi puro de la contemplacion teorética. Lo
radicalmente novedoso es mostrar que este conocimiento racional como modo
de acceso al ente que esta ahi es un derivado de una estructura ontologica
mas originaria del Dasein que es la comprension, no en el sentido como la
entendian los representantes de la hermenéutica romantica, referida
Gnicamente a los textos, sino como comprension factica, de la cotidianidad

mundana y preteorética.

Resulta necesario aclarar el concepto de facticidad del modo como lo
entiende Heidegger: “El concepto de facticidad implica: el estar-en-el-mundo de
un ente ‘intramundano’, en tal forma que este ente se pueda comprender como
ligado en su ‘destino’ al ser del ente que comparece para €l dentro de su propio
mundo”.*? El Dasein, cuya constitucién fundamental es el estar-en-el-mundo, es
aperturidad como condicion ontolégica de posibilidad del comparecimiento de
los entes intramundanos en los dos modos de ser que tematiza Heidegger: lo a
la mano del util y el estar ahi del objeto tedrico. Este comparecimiento de los
entes se realiza a través del comprender los nexos de significatividad
mundanos por parte del Dasein, los respectos en los cuales se mueve y se

realiza la comprension de los entes intramundanos.

Heidegger enuncia: “La apertura previa de aquello con respecto a lo cual
se realiza la puesta en libertad de lo que comparece en el mundo no es otra
cosa que la comprension del mundo, mundo hacia el cual el Dasein en cuanto
ente esta siempre vuelto en su comportamiento™ . Esto es posible porque el
Dasein esta-en-el-mundo, o bien el Dasein es su mundo, 0 mas originariamente

el Dasein es su ahi, porque mediante su comprensién abre tal ahi como forma

12 Martin Heidegger, Ser y Tiempo. Madrid, Trotta, 2009, p. 77.
¥ |bid., p. 107.

16



de realizar su existencia. El Dasein ex-siste abriendo un mundo mediante su
comprension en el cual comparecen cada uno de los entes en condicidén
respectiva (Bewandtnis), en su estar vuelto a otros entes mediante el para-qué
de cada uno de ellos. Asi se enlazan en una totalidad respeccional que no
remite mas que a la primaria apertura de mundo desplegada por el Dasein a
través de su comprension significativa, porque cada uno de los respectos
(para-qué, para-esto, por-mor-de), que muestran la utilidad de los entes a la
mano, no son mas que redes de significatividad abiertas primariamente por el

Dasein. Heidegger destaca:

Estos respectos estan enlazados entre si como una totalidad originaria; son lo que son
en cuanto son este significar en el que el Dasein se da previamente a entender a si
mismo su estar-en-el-mundo. Al todo respeccional de este significar lo llamamos
significatividad (Bedeutsamkeit). Ella es la estructura del mundo, es decir, de aquello en
lo que el Dasein ya esta siempre en tanto que Dasein. El Dasein es, en su familiaridad
con la significatividad, la condicion ontica de posibilidad del descubrimiento del ente
que comparece en un mundo en el modo de ser de la condicién respectiva (estar a la

mano), ente que de esta manera puede darse a conocer en su en si.**

El comprender es el modo mediante el cual se realiza la aperturidad del
ahi por parte del Dasein. Antes que comprender cualquier cosa en especifico,
lo que el Dasein comprende es ser, por eso se define como un ser comprensor
de ser; comprende preteoréticamente que las cosas, los entes, son y en la
interaccion con los mismos, cuya posibilidad es la comprensién del Dasein,
genera y despliega las continuas, ininterrumpidas e infinitas posibilidades en

las cuales realiza su existencia a cada momento.

El Dasein mediante su comprension libera las posibilidades que lo
constituyen como un ente (el Unico) existente. Estas posibilidades no son fruto
de la reflexion tedrica; originariamente son posibilidades facticas. Por ejemplo:
me acuesto, me levanto, tomo café, salgo a caminar, hago ejercicios,
desayuno, voy a la Universidad, entro al aula del segundo piso en el ala
derecha, me siento, tomo notas, escucho al profesor mientras proyecto lo que
haré el fin de semana: quisiera ir a la playa, a Cancun. Entonces éste proyecto

como todos los actos anteriores no son mas, ni menos, que posibilidades. Dice

 Ibid., pp. 108-109.
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Heidegger: “En el comprender se da existencialmente ese modo de ser del
Dasein que es el poder-ser. El Dasein no es algo que esta ahi y que tiene, por
afadidura, la facultad de poder algo, sino que es primariamente un ser-

posible”.'®

Antes gue conclusion de actos, acabamiento de hechos, o bien realidad
o efectividad, el Dasein es posibilidad; y cada una de estas posibilidades que
genera el Dasein aglomerada e ininterrumpidamente, imposibles de contabilizar
0 de ubicar en una secuencia, las libera a partir de la comprension, que
originariamente es preteorética. Este poder-ser o comprension de posibilidades
es la forma como el Dasein se relaciona con los entes intramundanos, con los
otros Dasein y consigo mismo. El Dasein incesantemente esta absorto en
posibilidades, o bien se proyecta en posibilidades. Heidegger expresa: “El
comprender tiene en si mismo la estructura existencial que nosotros llamamos
el proyecto (Entwurf) (...) El caracter proyectivo del comprender implica,
ademas, que el comprender no capta lo que él proyecta —las posibilidades- en
forma tematica”.'® Podria decirse que mediante la proyeccién de posibilidades
gue abren el ahi del Dasein, éste siempre se encuentra mas alla de si, pero a
su constitucion fundamental le corresponde el estar-en-el-mundo, y toda
posibilidad liberada o abierta por mucho que involucre al Dasein con otros
entes y otros Dasein y lo desentienda de “si mismo”, nunca trasciende el
mundo, y éste pertenece al “si mismo” del Dasein, en el sentido de su

estructura ontolégica.

De igual modo la disposicién afectiva constituye ontolégicamente al
Dasein y muestra a éste en su caracter de arrojado, de ya encontrase en un
mundo, en una determinada posibilidad. Como afirma el Heidegger: “El Dasein,
en cuanto afectivamente dispuesto, por esencia ya ha venido a dar siempre en
determinadas posibilidades (...) El Dasein es un ser-posible entregado a si
mismo, es, de un extremo al otro, posibilidad arrojada”.}’ El Dasein, antes de
cualquier eleccidon, se encuentra siempre afectivamente dispuesto vy

animicamente templado. Disposicién afectiva y comprension se copertenecen

' |bid., p. 162.
% bid., p. 164.
Y |bid., p. 163.
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originariamente. Un determinado estado de animo, por ejemplo: la alegria,
posibilita que la comprension abra determinadas posibilidades; mientras que
una posibilidad puede conducir a un determinado temple animico, o bien la
ejecucion de un hecho, de una posibilidad factica, o una actitud pragmatica
siempre van acompafiadas de un temple de animo. Comenta Heidegger: “La
disposicién afectiva tiene siempre su comprension, aun cuando la reprima. El

comprender es siempre un comprender afectivamente templado”.*®

En la comprension afectiva se muestra la temporalidad propia y
originaria de la existencia humana. Proyectandose comprensivamente en
posibilidades, el Dasein anticipa su futuro y éste remite a su pasado o haber
sido, a su caracter de arrojado, a los prejuicios o interpretaciones dominantes
del existir con los que se ha familiarizado el Dasein desde su nacimiento y que
posibilitan el tipo de posibilidades en las que se proyecta. Esta conjuncion de
futuro y pasado abren el presente en el que el Dasein se encuentra en cada

momento.

1.4. La ontologia hermenéutica de los estados de animo

Al inicio del paragrafo 29 de Ser y Tiempo Heidegger hace referencia a la
cotidianidad de los estados de animo. El ser humano tiene un cierto
conocimiento de ellos porque constantemente se encuentra en uno u otro: la
alegria, el temor, la seguridad, la desconfianza, la esperanza, no hacen mas
gue confirmar este juicio. Sin embargo, al hombre le es dificil establecer la
concatenacion de los estados animicos en los que durante un dia ha estado.
Después de un periodo de tiempo determinado y aun cuando se volviese atras
del modo méas atento y minucioso quizas solo se le harian patentes momentos
animicos cumbres de su dia: la alegria ante un evento determinado o el dolor
ante una situacion dificil. En esta hipotética reconstruccion de un pasado
animico pareceria que hay momentos, muchos momentos, neutrales
animicamente, o, como Heidegger los denomina, de indeterminacion afectiva
(in solcher Verstimmung). Pero contrariamente a lo que pudiera parecer, tal
indeterminacion animica no hace mas que patentizar un peculiar estado de

animo: “La indeterminacion afectiva, a menudo persistente, mondtona y

'® |bid., pp. 161-162.
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descolorida, que no debe ser confundida con el mal humor, no sélo no es una
nada, sino que, por el contrario, precisamente en ella el Dasein se vuelve

tedioso a si mismo”.*°

El Dasein siempre esta en un estado de animo aun cuando no pueda
reconstruir un historial animico. Esta imposibilidad obedece a que la
temporalidad del Dasein, de su vida factica, no es un flujo continuo de ahoras
como puntos de una secuencia infinita facilmente identificables. La existencia
del Dasein no transcurre sobre una linea donde solo se desarrolla un
acontecimiento a la vez, sino que en cada evento de su vida se conjugan futuro
y pasado como condicion de posibilidad del presente y desde este horizonte de
copertenencia de los éxtasis temporales, se abren los acontecimientos de su
vida también en una copertenencia reciproca. Expresado coloquialmente puede
decirse que el Dasein hace muchas cosas a la vez, vive su vida en la
confluencia de multitud de acontecimientos en los que siempre se encuentra en

un estado de animo.

Es importante no confundir la Stimmung con sentimientos o pasiones del
alma. Estas apuntan a un ambito metafisico, donde su substancializa
(subjectum) al ser humano. Heidegger enuncia: “Los afectos y sentimientos
guedan sistematicamente clasificados entre los fendmenos psiquicos,
constituyendo de ordinario la tercera clase de ellos, junto a la representacion y
la voluntad. Y de este modo descienden al nivel de fendmenos
concomitantes”.?° El tratamiento de los sentimientos por parte de la metafisica
remite éstos a un ambito interior del ser humano. Los sentimientos, por asi
decirlo, brotan desde dentro, desde el alma, mientras que el mundo es lo
exterior. “Se los considera como vivencias fugaces que ‘colorean’ la ‘totalidad
del estado del alma™.?! Se produce aqui una segmentacion entre interioridad y
exterioridad como ya se sefialo en el caso de la filosofia de Kant. Esto
representa un problema en lo que atafie a la trascendencia del mundo con
respecto a la conciencia y también conduce a trastocar el modo de ser del ente

en cuestion (el ser humano), tomandose como un ente que esta ahi presente a

% |bid., pp. 153-154.
0 bid., p. 158.
L bid., p. 355.
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la contemplacién teorética, y no como un ente existente que esta-en-el-mundo.
El pensador aleman sefala: “Sélo que la ‘sustancia’ del hombre no es el

espiritu, como sintesis de alma y cuerpo, sino la existencia”.?*

Los paragrafos de Sery Tiempo dedicados al comprender, la disposicion
afectiva, los estados de animo, la interpretacion, el enunciado y el discurso
forman parte del Capitulo Quinto, Apartado A, que lleva por titulo “La
constitucion existencial del ahi”. Luego en la segunda secciéon cuando
Heidegger repite el andlisis de estas estructuras pero a la luz de la temporeidad
como sentido de ser del Dasein, titula al paragrafo 68 “La temporeidad de la
aperturidad en general”’. Cada uno de estas estructuras ontoldgicas se refieren
al estar-en, al ahi, a la aperturidad del Dasein. El pensador de Friburgo en todo
momento intenta mostrar que el Dasein no es un ente cerrado, sino abierto, su
peculiaridad es que comprende ser y que esta comprension siempre se realiza
desde un determinado estado de animo como forma de manifestacion de esta
apertura. “En efecto, desde un punto de vista ontologico fundamental es
necesario confiar el descubrimiento primario del mundo al ‘mero estado de
animo”.?

Si fenomenolégica y hermenéuticamente se subvierte el modo de
considerar al ser humano como un ente que esta ahi, superandose también la
dualidad entre alma y mundo, es porque en cada una de estas estructuras
ontoldgicas se manifiesta la integra y total existencia del Dasein, su estar-en-el-
mundo, lo que destruye por completo la posibilidad de pensar en una
interioridad y en una exterioridad, en un sentimiento que surgiera en el alma 'y
gue luego, al expresarse, trascendiese al mundo. Los estados de animo no
surgen desde un espacio interior, no son movimientos psiquicos, sino una
posibilidad de apertura del ahi (Da) del Dasein como estar-en-el-mundo en
cada acontecimiento de su vida factica. Dice Heidegger: “(...) Si bien los
estados de animo son conocidos 6nticamente, no son empero reconocidos en

su funcidon existencial originaria (...) Lo que para la observacion presenta el

2 bid., p. 137.
% Ibid., p. 157.
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caracter de un fugaz aparecer y desaparecer, pertenece a la estabilidad

originaria de la existencia”.?*

Que los estados de &nimo muten, cambien, varien, no es un argumento
en favor de la inestabilidad de los mismos, al menos no si se analiza la
estructura ontologica de los mismos (Befindlichkeit) como elemento que forma
parte de la constitucion fundamental del ser humano, cuestion que se abordara
mas adelante. Lo decisivo es ver en ellos un aspecto insoslayable de la
aperturidad de la existencia del Dasein como estar-en-el-mundo, no algo que
atenue la capacidad racional de un sujeto o bloquee e interfiera en la claridad y
sobriedad de la conciencia, o bien desvie al entendimiento. El salto metafisico
gue representa la fenomenologia-hermenéutica heideggeriana hay que verlo en
el hecho de no partir de la idea, sino de las cosas mismas; esto significa no
poner un sujeto o una conciencia. Metafisicamente los sentimientos, afectos y
pasiones son inestables en un doble sentido: no pueden formar parte de un
sujeto racional puro y al interferir en el sujeto finito (ser humano) disminuyen y
desvian su sobriedad y capacidad racional ante el mundo. Pero la
fenomenologia hermenéutica, al considerar la trama unitaria del estar-en-el-
mundo y entender la existencia de esta forma, invierte el proceder metafisico,
parte de las cosas, de la cotidianidad, de la facticidad de la existencia, para
mostrar el aparecer de los fendmenos. No se trata de certeza (certitudo) sino
de desocultamiento, mostracion, aparecer (aletheia).

Desde esta perspectiva, los estados de animo forman parte de la
cotidianidad de la existencia como un modo de descubrimiento de la misma, y
no en un sentido especulativo, sino factico. Mientras el ser humano camina por
la calle hacia el encuentro de su prometida experimenta la seguridad ante si
mismo y ante los entes con los que se va relacionando en su caminar, y la
inseguridad ante la expectativa del encuentro. Al respecto Angel Xolocotzi

explica:

En el trato cotidiano con las cosas hay un especifico temple en relacién con ellas. Al
sentarme en la silla tengo la seguridad de que no me caeré, al caminar tengo la
confianza en el piso que me sostiene, incluso en un experimento cientifico tengo

confianza en sus resultados (...) Precisamente porque la cotidianidad se vive

* bid., p. 355.
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afectivamente, lo que encontramos puede llegar a sernos familiar y no sorprendernos
en cada trato. La confianza o seguridad que experimentamos en el trato con las cosas
conduce a la experiencia monétona de la cotidianidad (...) La monotonia no es en un
sentido estricto un determinado temple de animo, sino mas bien el caracter afectivo en

nuestro ‘conocimiento’ de los entes.?

Se pueden conjugar varios estados de animo del mismo modo como se
conjugan varios acontecimientos,?® pero no en una secuencia lineal temporal,
sino en un copertenecerse reciproco. Sin embargo, producto de la confusién
con los sentimientos, el Dasein, aun cuando le es imposible reconstruir
linealmente su pasado porque no es el modo como vive su temporalidad, tiende
a interpretar su comportamiento cotidiano con los entes, fundamentalmente
aguellos entes que no son Dasein, como si se desarrollara libre de estados o
temples animicos. Para una mejor aclaracion de este malentendido es
necesario analizar la estructura ontolégica de la Stimmung, es decir, la
Befindlichkeit, para luego ahondar en determinados temples o estados de

animo fundamentales, como Heidegger los denomina.

La variacion y el cambio repentino de los estados de animo, la poca
estabilidad de cada uno de ellos y la remplazabilidad continua a la que estan
sujetos, muestra que el Dasein siempre se encuentra en uno o varios de ellos o
bien esta en disposicion afectiva. El caracter disposicional de la afectividad, a
diferencia de los estados de animos, muestra una estructura de ser constitutiva
del Dasein, irremplazable y estable. Aqui se patentiza la diferencia entre el
ambito 6ntico y el ontologico de la afectividad. En cuanto disponer o
encontrarse el Dasein es estable en su afectividad, es vulnerable, esta abierto,
a la intemperie, en estado de concernimiento. Es estable porque
ontolégicamente esta constituido de esta forma, no puede evitarlo, como
fundamento de esta estructura ontoldgica se encuentra la nihilidad de su ser

gue tiene que asumir sin poder elegir.

La Befindlichkeit es condicién de posibilidad de su ser mismo porque es

un momento estructural de su ser entendido como cuidado ((..) anticiparse-a-

%> Angel Xolocotzi, op. cit., pp. 195-196.

%6 Comenta Pilar Giraldi : “Un estado de animo es ya una pluralidad de estados de animo” (Pilar
Giraldi, Heidegger: la pregunta por los estados de animo (1927-1930), Bonilla Artiga Editores,
México, D. F., 2013, p. 155)
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si-estando-ya-en(el-mundo) en-medio-de (el ente que comparece dentro del

mundo)”?’) .

El Dasein no puede proyectar la afectividad como ninguna otra
estructura ontolégica de su ser, por el contrario el Dasein se proyecta desde
estas estructuras estables de su ser que sobrepasan su capacidad de eleccion.
Lo variable, mutable, cambiable e inestable (ambito éntico) es la posibilidad
misma como conclusién de lo posibilitado por la comprension, o el estado
animico, el temple, como lo manifestado por el constante disponer de la
afectividad. La disposicion afectiva hace del Dasein un ser tal cual es a
diferencia de los entes que no son Dasein, es decir, un ser qgue comprende
afectivamente. Encontrarse en disposicion afectiva hace referencia a la
vulnerabilidad de la existencia del Dasein como ser-en-el-mundo. Sobre este

punto Angel Xolocotzi et al. en Heidegger, del sentido a la historia expresan:

Heidegger coloca la disposicidn afectiva (Befindidlichkeit) que indica como uno esta,
cémo a uno le va mostrando, al mismo tiempo, la forma en la que “son abiertas las
posibilidades del comprender” (Xolocotzi, 2009a: 21). De hecho, la comprension es
entendida Unicamente en relacién con la disposicién afectiva, que recubre de cierta
tonalidad los momentos activos y espontaneos del comprender. La Befindlichkeit esta
presente en todo momento y expresa la vulnerabilidad de la existencia en la que el

hombre se encuentra rodeado de las cosas del mundo.?
1.5. Disposicion afectiva, Coestar y Mundo

El caracter disposicional de la afectividad posibilita la constitucion de temples
animicos a los que se les podria atribuir un caracter individual; sin embargo,
esto podria correr el riesgo de tender hacia cierto psicologismo que
interpretaria los estados de animo como movimientos psiquicos del ser humano
hacia si mismo. Es decir, movimientos de introspecciéon, del modo como se
analiz6 anteriormente. La disposicion afectiva manifiesta el caracter de arrojado
del Dasein en el mundo y fenomenol6gicamente solo se puede hablar de un
mismo mundo para todo Dasein, pertenezca éste a uno u otro espacio o a una

u otra época historica.

2" Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 210.
8 Angel Xolocotzi et al., Heidegger, del sentido a la historia. México D. F., Plaza y Valdés,
2014, p. 84.
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En la fenomenologia se habla de un proto-mundo o de la unicidad del
mundo, o heideggerianamente de la mundaneidad como estructura ontologica
del mundo, porque de otra manera se impediria la reduccién fenomenolégica
en tanto se correria el peligro no solo de cierto subjetivismo sino incluso de un
posible solipsismo. Si cada quien filosofa desde su propio y particular mundo,
¢como verificar la validez de una reduccion fenomenolégica que no podria
apelar a un mundo en comudn con los otros para corroborarse en otro posible
sujeto trascendental? ¢Fenomenoldgica y husserlianamente de ddénde se
extraerian los criterios de objetividad fenoménica si no es desde el horizonte de
un mundo en comun desde el que multiples sujetos trascendentales realizan

reducciéon?

Sobre este mismo mundo es que se fundan los posibles mundos
particulares o privados que ya tienen un sentido ontico. Heidegger ha dicho que
la constituciéon fundamental del Dasein es la de estar-en-el-mundo, en un
mundo que de algin modo ya siempre se encuentra pre-dado, no se tiene
propiedad personal o individual sobre ese mundo que tiene un caracter
ontoldgico. Husserl ha hablado de una comunidad trascendental intersubjetiva
y Heidegger ha afirmado el Ser-con (Mitsein) como una estructura ontolégica
del Dasein. La existencia siempre va de la mano con otras existencias, no se
realiza como un repliegue individual, originariamiente es un estar-con-los-otros.
“‘En virtud de este estar-en-el-mundo determinado por el ‘con’, el mundo es
desde siempre el que yo comparto con los otros. EIl mundo del Dasein es un
mundo en comun (Mitwelt). El estar-en es un coestar con los otros. El ser en si
de éstos es la coexistencia (Mitdasein)”.?

La coexistencia®® es un comparecer de otros Dasein para cada Dasein

fundada en el coestar®! (Mitsein), que a su vez remite al mundo (entendido

29 Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 139.

% Jorge Eduardo Rivera afirma que la coexistencia ‘(...) se refiere al Dasein de los otros que
estan conmigo. La palabra co-existencia no debe ser entendida de ningin modo como el
convivir de unos con otros, sino que debe entenderse en el sentido de la existencia o Dasein
del otro, de los demas, o mejor todavia, como los otros, los demas, en tanto que también son
Dasein, es decir, existencia humana (...)" (Ibid., pp. 467-468)

% Jorge Eduardo Rivera aclara que “Coestar significa, pues, estar con otros en el mismo
mundo, y es una estructura de cada Dasein. todo Dasein individual esti-con-otros-en-el-
mundo; a esta estructura ontoldgica es a la que se llama coestar. Notese, pues, la diferencia
del coestar respecto de la coexistencia: el coestar es una estructura existencial del Dasein; en
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como un mundo en comun) como momento estructural del estar-en-el-mundo.
El mundo es una estructura fija y un constitutivo ontolégico, en el sentido que
determina cada mundo particular por el mundo en sentido ontolégico, o
expresado en otros términos, por el proto-mundo o por la mundaneidad del
mundo®?. Se trata de un estar con los otros (coestar) en el mismo mundo, y
sobre esta base podra concebirse la coexistencia de mundos particulares
(como los mundos particulares o personales de otros Dasein) pero nunca el
coestar de éstos, en cuanto el coestar es el a priori fundamental, manifiesta la
unicidad e invariabilidad ontolégica de esta estructura del Dasein. A la
mundaneidad como estructura ontoldgica le corresponde el Ser-con o el
coestar (Mitsein), mientras que a los mundos particulares de otros Dasein le

corresponde la coexistencia (Mitdasein).

El Dasein no comprende a los otros Dasein desde su mundo, si
entendemos este su en el sentido de propiedad personal, de individualidad,
sino desde el mundo comun, desde un ser-en-el-mismo-mundo. Este
comprender a los otros, saber de ellos, no lo desarrolla el Dasein como un
apartarse de si mismo, como un ir mas alla de si; el comprender a los otros le
va en su ser, en su autocomprension o en la apertura de si ya esta implicada la
comprension de los otros. Heidegger enuncia: “La apertura —implicada en el
coestar- de la coexistencia de otros significa: en la comprension del ser del

Dasein ya esta dada, puesto que su ser es coestar, la comprension de otros”.*

El Dasein tiene una vision transparente s6lo cuando no pasa por alto el

mundo y su coestar; el conocimiento de si no se dirige hacia un dentro, sino a

cambio, la coexistencia no es una estructura del Dasein, sino que son los otros Dasein, el
Dasein de los demas.” (Ibid., p. 468)

% Cfr. Martin Heidegger, Ser y Tiempo, paragrafo 14, pp. 86-87 (Heidegger refiere cuatro
sentidos de la palabra “mundo”. Desde un punto de vista éntico puede concebirse como la
“totalidad del ente que puede estar ahi dentro del mundo”. El segundo significado apunta a la
estructura ontologica del anterior sentido “Y asi ‘mundo’ puede convertirse en el término para
designar la regién que cada vez abarca una multiplicidad de entes”. Nuevamente puede ser
entendido en un punto de vista 6ntico “como ‘aquello en lo que’ ‘vive’ un Dasein factico en
cuanto tal”; aqui se senala la posibilidad de entender el mundo en un sentido publico o propio,
privado. Por ultimo, el cuarto sentido, que Heidegger toma para su analitica existencial, designa
“el concepto ontolégico-existencial de la mundaneidad (...) encierra en si el apriori de la
mundaneidad en general”. La explicacion de la mundaneidad como significatividad ya se realizé
mas arriba en el apartado Disposicion afectiva, Comprensién y Significatividad, pero su
consideracion estricta se encuentra en el paradgrafo 18 de Ser y Tiempo titulado Condicion
respectiva y significatividad; la mundaneidad del mundo)

* Ibid., p. 143.
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la comprension del plexo abierto que constituye la trama de la existencia a
partir de sus estructuras fundamentales. El pensador aleman afirma: “El ente
existente ‘se’ tiene a la vista tan sélo en la medida que se ha hecho
cooriginariamente transparente en su estar en medio del mundo y en su

coestar con los otros, como momentos constitutivos de su existencia”.®*

Si se trata de un mismo mundo y cada Dasein ya en su constitucion
ontoldgica apunta a otros Dasein y por otra parte todos se hayan dispuestos
afectivamente, entonces se puede hablar de una comunidad animica donde se
encuentran temples de animo individuales. Comunidad animica en el sentido
gue cada temple de animo también esta en el mundo, forma parte del coestar.
Los otros bien pueden ser la confirmacion, identificacion o entendimiento de un
estado de animo que un Dasein porta o bien su contradiccion y desacuerdo,
pero en fin de cuentas la existencia en su estar con los otros se desarrolla
animicamente. Esa comunidad animica entendida como convivencia animica
significa un encontrarse de cada Dasein con sus estados de animo y con los de
los otros Dasein, conformando incluso temples de &nimo epocales,® aunque no
como la sumatoria de los temples de animo individuales, porgue es un hecho
gue el estado de animo que cada Dasein porta es siempre su estado de animo,

en-cada-caso-mio (Jemeinigkeit),*® aunque emane de la convivencia animica

* Ibid., p. 165.

% El desarrollo de una consideracién sobre los temples de animo epocales en el pensar
ontohistérico de Heidegger corresponderd a una segunda etapa de investigacion que se
iniciara al concluir la presente.

% La Jemeinigkeit en uno de los elementos a los que mas referencia hace Heidegger a lo largo
de todo Sery Tiempo para caracterizar al Dasein y romper con la idea metafisica de pensar al
Dasein como un género como propiedades, como es el caso de la definicion del hombre por
parte de Aristételes como animal racional. En el paragrafo 9 destaca: “El ser que esta en
cuestion para este ente en su ser es cada vez mio. Por eso, el Dasein, no puede concebirse
jaméas ontolégicamente como caso y ejemplar de un género del ente que esti-ahi (...) La
referencia al Dasein —en conformidad con el caracter de ser-cada-vez-mio [Jemeinigkeit] de
este ente- tiene que connotar el pronombre personal: ‘yo soy’, ‘tu eres’”” (Martin Heidegger, Ser
y Tiempo, p. 64). Respecto a este asunto Jesus Adrian Escudero destaca: “El Dasein es en
cada caso mi tener que ser (Zu-sein). La Jemeinigkeit se expresa en los existenciarios del
‘estar-vuelto-hacia-la-muerte’ (Sein zum Tode) y del ‘tener-conciencia’ (Gewissen-habben). La
muerte es en cada caso mi muerte (...) La conciencia también es en cada caso la mia. La
llamada de la conciencia es un llamamiento a nuestro poder-ser mas propio. En este sentido,
se puede decir que Heidegger (...) considera la Jemeinigkeit como una peculiar forma de
autorreferencia practico-moral del Dasein a su propio ser” (Jesus Adrian Escudero, El lenguaje
de Heidegger, Diccionario filoséfico 1912-1927. Barcelona, Herder, 2009, p. 120). En fin de
cuentas la Jemeinigkeit apunta a que el ser del Dasein no es un universal de caracter
abstracto, sino que lo vive en la facticidad de su existencia. Como apunta Escudero, esto se
hace mas notorio y evidente, se le patentiza al Dasein, en el ambito propio de su existencia
como el estar-vuelto-hacia-la-muerte y la llamada de la conciencia. Pero que la Jemeinigkeit se
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gue tiene como base el estar-en-el-mundo. Que la convivencia se desarrolle
animicamente no significa que mi estado de animo sea el estado de animo de
todos, pero tampoco mi estado de &nimo es mio porque esta en mi interior, sino
gue brota de mi existencia como coestar con los otros y se expresa como un

estado de &nimo no solo para mi sino también para los otros.

La disposicion afectiva muestra la vinculacion del Dasein con su entorno,
con su ahi, con su mundo. Por eso estar en disposicion afectiva es estar-en-el-
mundo. La particula en significa abierto, concernido, involucrado, susceptible,
vulnerable; hace alusion a la relacion de pertenencia del ser humano con su
entorno, tanto el familiar como el lejano. EI mundo no le es indiferente al Dasein
porque pertenece a su constitucion fundamental. Como afirma Heidegger: “El
Dasein, existiendo, es su mundo”. > El soplido del viento, los autos que
transitan, el perro que ladra, el nifio que llora, la frustracion de un plan, la
guerra en lIrak, el delicioso alimento, la celebraciébn nacional, el cambio de
trabajo, la visualizacion de una pelicula, el estar dormido, la soledad, un hecho
violento, el carifio de la pareja, el saludo de un amigo, entre otros ejemplos de
la vida cotidiana. En cada uno de estos acontecimientos y en todos los que se
desarrollan en la existencia del ser humano, aun los mas triviales y simples, el
Dasein se tiene a si mismo con su entorno, esta dispuesto a él, lo afecta y es
afectado. La vida factica del Dasein se despliega estando fuera, en la apertura,
ex-sistiendo. Por eso cada afeccion con el entorno genera en el Dasein un

estado de &nimo, aun cuando pase inadvertido para €l mismo.

Tal vulnerabilidad o el estar dispuesto afectivamente no se deben
interpretar en un sentido axiolégico o moral, es decir, como una afeccion
negativa o quizas positiva, en términos valorativos. No se trata de restarle
importancia al &mbito moral ni a la reflexion ética; por supuesto que los juicios
de valor respecto a los acontecimientos de la existencia gozan de toda
legitimidad, no es lo mismo el cuidado que la familia tiende hacia el Dasein que

una agresion fisica por parte de un asesino. Sin embargo la Befindlichkeit hace

encuentre en cierto sentido velada por el Uno (Das Man) en la impropiedad de la existencia del
Dasein, no significa que no tenga lugar, y asi no solo la muerte es mi muerte, sino también
cada estado de animo es mio, cada-vez-mio, yo me encuentro en ese particular estado de
animo. Yo siempre soy yo, aunque el Das Man vele mi propia mismidad. Por otra parte, resulta
interesante el juicio de Escudero para anticipar la posible vinculacién del Uno con la moral.

" Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 378.
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referencia a un ambito mas originario, ontoldgico; y solo porque las cosas, el
entorno, el mundo, los otros Dasein, competen a cada Dasein, lo afectan, éste
puede generar juicios de valor teniéndose a si mismo en los estados de animo
mas diversos, incluso opuestos entre si algunos de ellos. Ontologicamente
ningn ser humano es mas vulnerable que otro o menos dispuesto
afectivamente porque originariamente todos son Dasein y a su estructura

pertenece el comprender afectivamente. Pilar Giraldi comenta:

Estar dispuesto afectivamente para el Dasein (...) significa ser vulnerable, ‘abordable’.
Se trata de una vulnerabilidad ontoldgica, lo que significa que el hombre puede ser
tocado de raiz. Por ello, en los temples animicos, el propio ser es experimentado como
un ser expuesto, a la intemperie. Solo porque la existencia es ella misma, como modo

de ser, exposicién, puede ser herida.>®

1.6. Disposicién Afectiva, Condicién de Arrojado y el Uno

El encontrarse dispuesto afectivamente por parte del Dasein es previo a
cualquier posibilidad abierta por el comprender. Solo porque el ser humano se
encuentra ya en una situacion determinada, concernido por ella, es que puede
liberar alguna posibilidad de su existencia. El Dasein se proyecta y anticipa su
vida desde la situacién especifica de su ahi manifestada en la disposicion
afectiva. Angel Xolocotzi plantea: “La comprensién (por su ser) tendra que ser
pensada a partir de la disposicion afectiva (con su ser)”.39 Es enteramente
adecuada la traduccion del término Befindlichkeit por parte de José Gaos como
encontrarse. Efectivamente el Dasein se encuentra, esta ya; y no como fruto de
una eleccion o de una decisién de su voluntad, porque el Dasein no puede
elegir su ser, es decir, no puede elegir ser. El ser humano no puede elegir

existir, quizas si terminar de existir. Heidegger destaca:

(...) siendo si mismo, el Dasein es el ente arrojado en cuanto si mismo. Dejado en
libertad no por si mismo, sino en si mismo, desde el fundamento, para ser este
fundamento. El Dasein no es, él mismo, el fundamento de su ser en cuanto que éste
brotara de un proyectarse del propio Dasein, pero siendo si-mismo, el Dasein es, sin

% pilar Giraldi, Heidegger: la pregunta por los estados de animo (1927-1930). México, D. F.,
Bonilla Artiga Editores, 2013, p. 108.

% Angel Xolocotzi, Subjetividad radical y comprensién afectiva. El rompimiento de la
representacion en Rickert, Dilthey, Husserl y Heidegger, p. 199.
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embargo, el ser de este fundamento. Este es siempre tan s6lo fundamento de un ente

cuyo ser tiene que asumir el ser-fundamento.*

El ser humano no puede elegir cuando, cdmo ni dénde nacer; tampoco
puede regular su abrirse; puesto que ya siempre se encuentra en disposicion
afectiva con el hecho de que es, con la obligatoriedad de ex-sistir. El pensador
de Messkirch enuncia: “Este caracter de ser del Dasein, oculto en su de-dénde
y addénde, pero claramente abierto en si mismo, es decir, en el ‘que es’, es lo
gue llamamos la condicion de arrojado (Geworfenheit) de este ente en su
Ahi”. ** Arrojadamente el Dasein comienza a ser y es durante toda su
existencia. Esto significa que el ser humano siempre lleva tras de si un pasado
como carga y que en principio este pasado no es susceptible de ser elegido; se
puede pensar en la cultura, la familia, el momento histérico, el lugar. No todo
ser humano lleva tras de si el pasado que hubiese elegido para si de ser
posible tal eleccién. Primeramente este pasado, el estado de yecto, de
arrojado, el ahi, queda abierto en la disposicion afectiva. EI comprender,
conocer, querer, negar, actuar se ejecutan desde el encontrase dispuesto
afectivamente. Incluso puede afirmarse radicalmente que el comprender en
cualquiera de sus manifestaciones solo es posible porque previamente el

Dasein se encuentra afectivamente dispuesto.

Solo porque el Dasein se encuentra primariamente hasta cierto punto
consigo mismo puede proyectar posibilidades y ejecutar asi su vida factica.
Encontrarse dispuesto afectivamente significa descubrirse preteoréticamente
en la facticidad de la existencia. En relacion con esto Heidegger expresa:
“‘Alcanzamos asi el primer caracter ontolégico esencial de la disposicion
afectiva: la disposicion afectiva abre al Dasein en su condicion de arrojado, y lo

hace inmediata y regularmente en la forma de la aversién esquivadora”.*?

¢, Qué significa esta aversion esquivadora? ¢Qué esquiva el Dasein? Se
esquiva a si mismo, a su mismidad y a sus posibilidades mas propias para
absorberse y caer en el mundo de la ocupacién circunspectiva con los entes y

solicita con los otros Dasein. Esta aversion esquivadora significa un

% Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 301.
“Lbid., p. 154.
2 bid., p. 155.
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movimiento de repliegue sobre si mismo por parte del Dasein donde no hace
mMas que cerrarse para absorberse en la cotidianidad que le ha sido entregada
y manifiesta irreflexivamente en la disposicién afectiva. Inmediatamente el ser
humano no se detiene a considerarse o0 pensarse a si mismo, sino que en esta
afeccidon continua del encontrase dispuesto no hace mas que vivir el estar-en-
el-mundo en la forma que le ha sido revelado por su condicion de arrojado. El
ser humano re-acciona afectiva e irreflexivamente a su entorno, al pasado con
el que se ha tropezado, a las interpretaciones dominantes que se le han
transmitido; reaccionar en este caso no significa oponerse o apartarse, sino
involucrarse ateoréticamente, saberse a si mismo no por lo que puede llegar a
ser de acuerdo a sus posibilidades mas propias, sino en virtud de una tradicién

dominante de la que forma parte que le dicta cdmo vivir y llevar su existencia.

La condicion de arrojado que abre la disposicion afectiva en la forma de
la aversion esquivadora no significa para el Dasein mas que entrar en los
prejuicios de la tradicion. Por ello mas arriba se dijo que el Dasein en la
disposicion afectiva solo se encuentra consigo mismo hasta cierto punto. Esta
expresion hace referencia a que en un primer momento el Dasein se encuentra
consigo mismo solo parcialmente, es decir, con una parte de si, con su
tradicion. Esto no mienta una dualidad del Dasein, sino la impropiedad de la
existencia en la que inmediata, regularmente y durante toda su vida se
encuentra. Tampoco significa que la disposicion afectiva cierre la propiedad de
la existencia del Dasein; por el contrario solo un temple animico fundamental
constituye la condicion de posibilidad para que el Dasein se resuelva a asumir
propiamente su existencia, pero tal temple no se presenta en la inmediatez de
la facticidad. Ademas, solo desde la aversion esquivadora de la impropiedad es
gue el Dasein puede encontrase en propiedad y ni siquiera para anular o hacer
desaparecer aquélla. Por eso el Dasein en la inmediatez de la cotidianidad no

esta del todo cerrado.

Heidegger se pregunta quién es el Dasein y responde que habitualmente
no es €l mismo, sino el Uno o el Se (Das Man) y enuncia una serie de
caracteristicas que emanan de esta forma de ser del Dasein que van desde la
distancialidad, dominio, mediania, nivelacion, alivianamiento y curiosidad
(avidez de novedades de caracter vacio). “Perdido en lo publico del uno y en su
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habladuria, el Dasein, al escuchar el uno-mismo, desoye su propio si mismo”.**

Esto expresa la homogeneidad y el dominio del Das Man sobre la comunidad
del Dasein y emana del estar con los otros como una instancia reguladora.
“Cada cual es el otro y ninguno si mismo. El uno que responde a la pregunta
por el quién del Dasein cotidiano, es el nadie al que todo Dasein ya se ha
entregado siempre en su estar con los otros”.** Esta es la forma impropia de la
existencia del Dasein que no puede abandonar ni siquiera después de una
experiencia tan radical como la de la angustia que lo lleva a la resolucién
precursora como forma propia de la existencia. EI Dasein propio también se
mantiene dentro de la impropiedad porque es una determinacion ontologica de
su existencia. “El uno es un existencial, y pertenece, como fendbmeno originario,

a la estructura positiva del Dasein”.*

Auln el Dasein resuelto se mantiene bajo el dominio del Das Man que no
puede evadir; y esto también se debe a que el Dasein ontolégicamente es
coestar. Aunque suene arriesgado se puede decir que el Dasein es comunitario
y el Uno es una instancia reguladora de la comunidad. El Das Man es el
conjunto de opiniones, interpretaciones medianas, usos, habitualidades,
homogeneidades, costumbres cotidianas que an6nimamente dirige, dictaminay
determina la existencia del Dasein. El Uno es una coaccién reguladora que
sobrepasa y determina el coestar. “El Dasein cotidiano extrae la interpretacion

preontoldgica de su ser del modo de ser inmediato del uno”.*°

Basado en esto se propone una interpretacion del Das Man que
Heidegger no expresa pero a la que se considera que puede conducir su
argumentacion: el Das Man es la instancia moral de caracter atematico y
ateorético en que se mueve la existencia del Dasein. Ateméatico y ateorético
porque el Dasein originariamente en la inmediatez de su cotidianidad no
tematiza ni teoriza sobre las costumbres, valores, principios, normas y leyes
reguladoras de su convivencia, solo las reafirma mediante su accién publica

apelando a ellas como lo que se debe hacer, decir e incluso pensar. La moral

“ Ibid., pp. 287-288.
*Ibid., p. 147.
S Ibid., p. 148.
“®Ibid., p. 149.
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en este sentido no tiene un caracter reflexivo, sino pre-reflexivo, ya siempre el
Dasein se encuentra en ella y forma parte del horizonte de sentido de su
cotidianidad, ya él siempre sabe en cada lugar o circunstancia lo que se debe
hacer; y a ese se apela incluso cuando se equivoca para justificar su

equivocacion.

El Das Man como instancia moral atraviesa la existencia en un doble
sentido, por una parte para posibilitarla como convivir y por la otra para
dictaminarla ya siempre a un se. Su causa también esta vinculada con la
disposicion afectiva porque pone de manifiesto el caracter de arrojado del
Dasein; éste ya siempre entra a formar parte de un determinado se que no ha
elegido, aqui también se manifiesta la nihilidad de la existencia en tanto el ser
fundamento que tiene que asumir, que no elige, como ya se aclaré
anteriormente. Heidegger expresa: “Siendo fundamento, es decir, existiendo
como arrojado, el Dasein queda constantemente a la zaga de sus
posibilidades. Nunca existen antes de su fundamento, sino siempre solo desde
él y como él (...) Siendo fundamento, es, €l mismo, una nihilidad de si

mismo”.*’

1.7. Disposicién Afectiva y Aperturidad

Heidegger plantea como segundo caracter esencial de la disposicion afectiva lo
siguiente: “La disposicion afectiva es un modo existencial fundamental de la
aperturidad cooriginaria del mundo, la coexistencia y la existencia, ya que esta
misma es esencialmente un estar-en-el-mundo”.*® Al respecto Pilar Giraldi
refiere: “Que el encontrarse abra cooriginariamente al mundo, a la coexistencia,
esto es al ser-unos-con-otros y a la propia existencia, significa que su abrir no
esta dirigido a un aspecto determinado de lo ente sino al ente en su totalidad”.*°
La disposicién afectiva no puede abrir solo un @mbito de lo ente porque el
Dasein es aperturidad del “estar-en-el-mundo en su totalidad”, *° no es

yuxtaposicion de estructuras ontoldgicas, sino copertenencia de éstas con base

“"Ibid., pp. 300-301.

*®Ibid., p. 156.

“9 Pilar Giraldi, op. cit., p. 106.

% Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 156.

33



en su constitucion fundamental como estar-en-el-mundo. Refiriéndose a esta

constitucion fundamental del Dasein, JeslUs Rodolfo Santander comenta:

Las disposiciones afectivas se revelan como un componente constitutivo de esta
estructura y, por su caracter revelador, aparecen vinculadas al fenémeno fundamental
de la verdad —fenébmeno que, como se sabe, Heidegger interpreté en el sentido de la
aletheia, término con el que los filésofos griegos designaban la verdad y que él tradujo
por desocultamiento.”

El Dasein abre un mundo que funda una totalidad respeccional desde
donde comparecen los entes con los que se ocupa. Este comparecimiento,
como Heidegger destaca, “tiene el caracter de un ser concernido
(Betroffenwerden), como lo podemos ver ahora mas claramente a partir de la
disposicion afectiva”.>? El trato con los entes que tienen el modo de ser de lo a
la mano también afecta al Dasein, no es neutral ni libre de estados de &nimo,
quizas el mejor modo como se patentice este hecho es en las barreras con las
gue muchas veces tropieza el ser humano en su trato con los Gtiles. Cuando se
rompe el martillo mientras se desarrolla una ocupacion con él, dificiimente el
ser humano controla el enojo, muchas veces llega a la ira, y no solo por el
martillo en si, sino por la cadena respeccional que se fracciona y como tal
concierne al Dasein, pero incluso cuando se martilla normalmente también esta
actividad afecta animicamente al ser humano, los ejemplos sobre el sentarse
en la silla y el caminar que mas arriba se analizaron confirman esta tesis. Pilar
Giraldi plantea: “La refencialidad, la respectividad es ella misma afectiva, y este
caracter no es algo afiadido, sino el modo en el que las cosas nos son dadas
en la apertura. La praxis como modo de ser del Dasein esta determinada por la

afectividad”.>®

No debe tomarse esto en el sentido de la tradicional distincion entre el
ambito practico y el tedrico que, aunque esta presente en Heidegger como lo
Zuhandenheit (estar-a-la-mano) y lo Vorhandenheit (estar-ahi, referido a la
contemplacion teorética), no significa que la afectividad solo sea propia de la

praxis o del trato intramundano del Dasein con Utiles a la mano. También en la

*! Jesls Rodolfo Santander, Comentario a un texto de Heidegger (Il). La carta fenomenolégica:

el examen de la angustia, La ldmpara de Didgenes, Afio 5, Nimeros 8 y 9, Vol. 5, enero-junio /

l}zjlio-diciembre, 2004, Revista de Filosofia, Benemérita Universidad Autonoma de Puebla, p. 28.
Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 156.

*% Pilar Giraldi, op. cit., p. 108.
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actividad tedrica se juega la praxis del ser humano y no en vano para el
pensador aleman este es un ambito derivado del trato circunspectivo. El
dualismo tedrico de la metafisica que coloca a un Sujeto y al mundo por
separados se revierte en Heidegger para adquirir la forma del estar-en-el-
mundo como estructura fundamental y trama en la que se desarrollan todas las
actividades del Dasein porque él, “existiendo, es su mundo’,** desde las
actividades “triviales” y preteoréticas de la cotidianidad hasta las mas “agudas”

de caracter contemplativo.

Las estructuras ontolégicas constituyen al Dasein en su existencia de
manera total e integra, de modo que aun en el intento de sobriedad y de
relegacion de lo animico de la actividad reflexiva el Dasein estd dispuesto
afectivamente. Y solo porque el Dasein se encuentra siempre en disposicion
afectiva puede tener lugar una actitud contemplativa o bien un encuentro con el
ambito tedrico donde quede concernido por el conocer esencial. Toda actitud
tedrica porta siempre un determinado temple animico. “(...) lo que solo esta ahi
no se lo muestra a la mirada contemplativa en su puro aspecto sino cuando
ésta lo puede dejar venir hacia si misma en el apacible demorar junto a [las

cosas]”.>®

De aqui que el tercer caracter esencial de la afectividad Heidegger lo
destaque del siguiente modo: “En la disposicion afectiva se da existencialmente
un aperiente estar-consignado al mundo desde el cual puede comparecer lo
que nos concierne”.>® Es en el estado de animo donde se revela facticamente
el Dasein existiendo en el mundo y es desde el mundo que se produce todo
comparecimiento que afecta al Dasein en su encontrarse dispuesto. La

Befindlichkeit muestra la apertura originaria que es el Dasein en su ser.

> Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 378.
%% bid., p.157.
*® Ibid.
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1.8. Disposicién Afectiva y Temporeidad®’

En el primer apartado de este capitulo se destacé la transgresién del tiempo
gue representa la metafisica, desde la idea platonica hasta la conciencia
absoluta de Hegel en el modo de filosofar occidental ha predominado la
necesidad de encontrar un principio no temporal en si mismo. Las ideas de
infinitud y eternidad han sido mas poderosas que la del tiempo mismo, al
menos en cuanto insistencia pensante de encontrar un fundamento solido,
presente y constante al ser del ser humano. Nuevamente lo riguroso del
método fenomenoldgico—hermenéutico consiste en no partir de un substrato
predado como el Sujeto o la conciencia, sino de la facticidad de la existencia
misma, de la carne viva del existir. De este modo brota la temporeidad como lo
irreductible en si mismo, como la condicion de posibilidad del existir o bien
como la existencia misma. Dice Pilar Giraldi: “El Dasein es tiempo no porque
esté en el tiempo, sino porque él mismo es el ahi del ser que es tiempo”.”® La
temporeidad conforma el horizonte (sentido) que abre la posibilidad del ahi (Da)
del Dasein. El tiempo, entendido no como ente (metafisica), sino como ser, en
conjuncién con el ahi (Da) que abre funda el ser-ahi, el Dasein, el ente que en

Su ser es tiempo.

El analisis heideggeriano estd encaminado a mostrar la copertenencia
entre ser y tiempo. En un primer momento logra revelar que el ser del Dasein

entendido como cuidado (Sorge) se funda en el tiempo en la medida que cada

> Zeitlichkeit: con este término Heidegger se refiere a la constitucién temporal o tempérea de la
existencia, del Dasein, al horizonte de comprension del ser del Dasein o sentido de su ser.
José Gaos lo traduce como temporalidad, mientras que Jorge Eduardo Rivera prefiere el
témino temporeidad. Heidegger distingue el sentido del ser del Dasein del sentido del ser en
general como principal propésito de la ontologia fundamental y por eso para éste emplea otro
vocablo: Temporalitat, que tanto Gaos como Rivera vierten al castellano como temporariedad,
mientras que otros traductores como Jesus Adrian Escudero utilizan también temporaneidad.
Escudero sefiala: “El andlisis de la temporaneidad como condicion de posibilidad de la
comprension del ser debia haberse realizado en la tercera parte no publicada de Ser y Tiempo.
En las lecciones del semestre de verano de 1927, Problemas fundamentales de la
fenomenologia, se ofrece un amplio tratamiento de este concepto. Pero la imposibilidad de
pensar la temporaneidad del ser desde el horizonte de la temporalidad del Dasein lleva a
Heidegger a pasar de la temporalidad extatico-horizontal de Ser y Tiempo a la temporaneidad
del ser que acontece epocalmente” (Jesus Adrian Escudero, op. cit, p. 161). En el caso de esta
investigacion, respecto a estos conceptos se seguird la traduccion de Jorge Eduardo Rivera. Si
bien en términos como Befindlichkeit las diferentes traducciones contribuyen al enriquecimiento
de la semantica de la palabra y por eso se han utilizado en dependencia del contexto, en el
caso de Zeitlichkeit y Temporalitat, emplear diferentes traducciones en la misma investigacion
puede conducir a confundir al lector, debido a que las variaciones no son tan representativas.

>% Pilar Giraldi, op. cit., p. 136.
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uno de los éxtasis del tiempo constituyen los momentos estructurales del
cuidado. EIl anticiparse del cuidado remite a la comprension de posibilidades
del comprender que se funda en el futuro como éxtasis principal de la
temporeidad. El estar ya en un mundo se relaciona con la disposicion afectiva y
la condicion de arrojado del Dasein que se funda en el haber-sido o pasado.
Mientras que el estar en medio del ente que comparece intramundanamente,
significa la absorcién cadente del Dasein® en la ocupacién circunspectiva de la
cotidianidad que se basa en la presentacion.®® Asi como el Dasein no es
comprension, afectividad y ocupacion intramundana de manera aislada,
tampoco la temporeidad es futuro, pasado y presente de forma independiente.
Se trata de un copertenecerse reciproco de los momentos estructurales del
cuidado y de los éxtasis de la temporeidad.®* Asi, el cuidado, como ya se
sefal6 previamente es “(..) anticiparse-a-si-estando-ya-en(el-mundo) en-medio-

de (el ente que comparece dentro del mundo)”®?

que esta siendo sido y que presenta”.®®

y la temporeidad es el “futuro

Resulta interesante resaltar el contenido erOtico de la terminologia
heideggeriana que no hace mas que poner de manifiesto la apertura originaria
del Dasein. Ex—sistencia mienta el estar colocado fuera, la ex-centricidad que le

es propia, su originario desamparo y su continua vulnerabilidad.®* Los éx—tasis

% Comenta Jorge Eduardo Rivera: “En efecto, la existencialidad se refiere al anticiparse del
Dasein en sus posibilidades, la facticidad mienta la condicion de arrojado que es propia del
Dasein. lo normal habria sido nombrar como tercer caracter ontolégico fundamental el estar en
medio de los entes. Heidegger, en cambio, nombra la caida. Esto le ha sido objetado por
algunos comentaristas. Pero se podria defender el modo de proceder de Heidegger por el
hecho de que la caida representa el modo habitual y normal como el Dasein esta en medio de
los entes, entiéndase: estar con los demas sumergido en el ‘mundo’ de los quehaceres
inmediatos, es decir, absorto en el presente” (Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 478)

% “E| anticiparse-a-si se funda en el futuro. El estar-ya-en... acusa en si el haber sido. El estar-
en-medio-de... es posible por la presentacién” (Ibid., p. 342)

®1 Refiere Pilar Giraldi : “En este ir hacia atras, Heidegger ha puesto de manifiesto la necesidad
de ir del orden de lo ente al orden del ser, lo cual se revela como blusqueda por la unidad. La
unidad buscada es previa a la multiplicidad, no proviene de ésta (...) De tal forma cuando
Heidegger habla de unidad lo que busca es poner de manifiesto que se trata de un fenémeno
articulado. La unidad buscada no es pues aquélla a la que podria referir la identidad, sino la
articulacion (y por ende el sentido)” (Pilar Giraldi, op. cit., pp. 130 — 131)

®2 Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 210.

% Ibid., p. 341.

® Dice Angel Xolocotzi: “ Lo simple del asunto consiste en que la existencia al estar colocada
fuera, al hallarse fuera, en sentido estricto no consiste en algo (...) Asi, algo més bien persiste,
pero no existe (...) lo que existe no puede, pues, estar-ahi, ya que mas bien esta fuera de la
persistencia. Por ella la existencia no puede ser meramente algo. En la medida en que el estar
siendo de la existencia no consiste en un estar-ahi de algo como cualquier ente no existente,
sino que es en tanto no esta-ahi; en esa medida es siempre un estar fuera de si” (Angel
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(Ek-stasen) también refieren una arrebatada apertura, una salida, un hacia
fuera. “Temporeidad es el originario ‘fuera de si’, en y por si mismo”.®® Es
desde y por el tiempo que el Dasein se constituye como un ente abierto. No es
de extrafar que la verdad sea concebida por Heidegger como aletheia,
desocultamiento, desencubrimiento, abrirse, brotar de si. La verdad, como el
Dasein y el tiempo son de manera inconclusa, inacabada. Pero esta apertura
originaria no mienta mas que la facticidad de la existencia, que el Dasein es en

su estar siendo.

El sujeto kantiano portaba el tiempo como una estructura aprioristica que
condicionaba junto al espacio la posibilidad de la constituciéon de la realidad
objetiva, pero ni el tiempo ni el espacio eran condicion de posibilidad del sujeto
mismo. Para Heidegger el tiempo es condicion de posibilidad del Dasein; el
tiempo de es algo que estad ahi, susceptible de ser aprehendido como un
objeto, sino que se es tiempo. El tiempo es mostrable en cuanto un
experienciar el propio tiempo. Esto es lo que hace de la fenomenologia
heideggeriana una hermenéutica de la facticidad enraizada en la finitud de la

existencia, una filosofia de carne y hueso.®®

Kant, en el momento de realizar el andlisis de la persona moral tiene que
hablar de un segundo sujeto: el sujeto finito, a diferencia de aquel sujeto
racional puro que constituye la realidad objetiva mediante el tiempo pero siendo
trascendental (antes de) con respecto al tiempo. Heidegger, al mostrar la
copertenencia de ser y tiempo en el Dasein y romper con la idea metafisica de
concebir el tiempo como una secuencia ininterrumpida de ahoras, pensandolo
como la sincronia de futuro, haber-sido y presente, derriba la necesidad de un
sujeto absoluto trascendental, enfatizando la finitud de la existencia. El pensar
heideggeriano se desenvuelve siempre desde la finitud. Pero el Dasein es finito
porque es tiempo y también por este hecho es factico y se encuentra siempre
afectivamente dispuesto mediante estados de animo. Solo porque el Dasein es
tiempo, también es el entre del nacimiento y la muerte. Dice el pensador

Xolocotzi Yafiez, Fundamento y abismo. Aproximaciones al Heidegger tardio. México D. F.,
Miguel Angel Porrda, 2011, pp. 28-29

® Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 344.

® Esta es una expresion del filésofo espafiol Miguel de Unamuno que me parece muy
apropiada para caracterizar la filosofia de Heidegger.
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aleman: “El tiempo es originariamente temporizacion de la temporeidad, y en
cuanto tal posibilidad la constitucion de la estructura del cuidado. La
temporeidad es esencialmente extatica. La temporeidad se temporiza
originariamente desde el futuro. El tiempo originario es finito”.®” Previamente
habia enunciado: “El Dasein no tiene un fin en el que solamente termine, sino

que existe de un modo finito”.?®

El tiempo es finito y como horizonte o condicion de posibilidad del
Dasein constituye a éste de modo finito. El éxtasis dominante de la
temporeidad es el futuro de acuerdo a la estructura del cuidado que como ser
del Dasein tiene como primer momento estructural al anticiparse-a-si que pone
de manifiesto el ser posible de forma inconclusa que es el Dasein. Sin
embargo, el proyectarse en posibilidades remite al pasado (haber sido), a la
condicion de arrojado desde la cual se proyecta cada posibilidad. Toda
posibilidad proyectada porta ya en si un pasado que se abre en el momento
gue se pone de manifiesto el ser posible del Dasein, por eso el éxtasis
dominante es el futuro. La conjuncion de futuro y pasado abre el presente. La
temporeidad propia se temporiza desde el futuro cuando el Dasein se proyecta
en las posibilidades mas propias de su existencia, cuya principal es la muerte.
La temporeidad impropia se temporiza desde el presente, cuando el Dasein se
absorbe en la ocupacién de la cotidianidad y su mismidad le resulta velada por
el Uno (Das Man).

La prioridad del futuro en la comprension, del haber sido en la
disposicion afectiva y del presente en la caida, no significa una fragmentacion
de la temporeidad. Heidegger utiliza el término “primariamente” para referir que
la primacia de un éxtasis temporal sobre un momento estructural del cuidado
no excluye a los otros éxtasis, porque la temporeidad siempre se temporiza
completamente, en la unidad de sus tres éxtasis. Del mismo modo el Dasein no
es de manera independiente en cada una de sus estructuras ontoldgicas, sino
en la unidad de todas. La necesaria fragmentacion del analisis ontologico no

significa una falta de unidad en el fenémeno que se pretende mostrar.

®” Martin Heidegger, Op. Cit., pp. 345-346.
% Ibid., p. 344.

39



Es importante hacer lo anterior esto para destacar que no es solo el
haber sido el que posibilita el estar dispuesto afectivamente de la facticidad de
la existencia, sino la temporeidad en conjunto.®® Pilar Giraldi destaca: (...) sélo
un ente que ha sido (...) no como algo concluido (o que ha cesado en su ser),
sino como aquel sido que aparece sincronicamente con el porvenir y el
presente, puede desvelarse algo asi como la facticidad”.”® El sujeto kantiano no
condicionado por el tiempo era invulnerable, pero el Dasein en la medida que
es tiempo es fragil, vulnerable, se encuentra dispuesto a la afeccion, a la
interperie, es concernido por su entorno.’* La fragilidad de la existencia que se
evidencia en los estados de animo del ser humano nace de la constitucion de la
existencia del hombre como tiempo. El sentir de los temples de animo se

posibilita por el tiempo.

Resulta interesante hacer una breve comparacion con el cuento El
Inmortal de Jorge Luis Borges’ donde se recrea una comunidad de hombres

inmortales que han transgredido el tiempo y se han situado fuera de su curso.

% “E| |levar ante el ente arrojado que es uno mismo no crea el haber sido, sino que es el
éxtasis del haber sido el que hace posible el encuentro consigo mismo en la forma del
encontrar-se afectivo. EI comprender se funda primariamente en el futuro; en cambio, la
disposicion afectiva se temporiza primariamente en el haber-sido. El estado de animo se
temporiza, y esto quiere decir que su éxtasis especifico pertenece a un futuro y a un presente,
pero de tal modo que el haber-sido modifica los otros éxtasis cooriginarios” (Martin Heidegger, ,
Sery Tiempo, p. 355)

" pilar Giraldi, op. cit., p. 138.

" “Un ente concebido fuera del tiempo seria incapaz de sentirse afectado, incapaz de sentir
una profunda tristeza o melancolia” (Pilar Giraldi, op. cit., p. 140)

2 Sobre el pensamiento de Borges y en particular este cuento ya se han desarrollado varios
analisis en relaciéon con la filosofia heideggeriana (Cfr. Yazmin Tisnado, El ser para la muerte.
Entre Heidegger y Borges, Reflexiones Marginales, Namero 28,
http://reflexionesmarginales.com/3.0/; Luis Maria Etcheverry, El salto abismal. Martin Heidegger
en Antonio Di Benedetto, JorgeLuis Borges y Julio Cortazar. Buenos Aires, Mediarte, 2015;
Rolando Gonzalez Padilla, La herida radical de la muerte, fundamento de la vulnerabilidad
humana: Cavarero, Heidegger, Borges, Il Coloquio Internacional: Actualidad de la Filosofia:
instituciones, practicas y resistencias. Rio Cuarto, UniRio Editora, 2014). Borges en sus
Cuentos Completos solo menciona a Heidegger una vez en el cuento titulado Guayaquil,
incluido en el libro de 1970 El informe de Brodie (Jorge Luis Borges, Cuentos Completos.
Bogota D. C., Lumen, 2012). En esta mencion se refiere al pensador aleman como el
“venerado existencialista”, lo cual denota quizds un no muy amplio conocimiento del pensar
heideggeriano. Es conocido que los filosofos de cabecera de Borges eran Schopenhauer (a
cuya lectura le debi6 el aprendizaje de la lengua alemana) y Berkeley. Por parte de Heidegger
probablemente ni siquiera leyé una pagina de Heidegger. No obstante, algunos estudios han
destacado la proximidad de ambos pensamientos, por una parte desde la literatura y por la otra
desde la filosofia. Esto muestra que el universo del pensar es mucho mas amplio y al mismo
tiempo cercano que lo que normalmente se cree. Que sirva esto como una puesta en duda de
esa manera un tanto escolastica de proceder que busca influencias sélo alli donde son
evidentes: en maestros, pensadores anteriores en orden cronolégico, similitud de tendencias,
etc. El universo del pensar es un mapa que conecta un punto con todos los caminos posibles,
tanto aquellos que se han recorrido como los que estan por andarse.
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Independientemente que la concepcién del tiempo que rige aqui dista mucho
de la de Heidegger por mantenerse dentro de la metafisica (Borges era un
metafisico) y pensarse como la secuencia infinita e ininterrumpida de ahoras, lo
decisivo es hacer notar que aun asi la inmortalidad como transgresion del
tiempo conduce a la invulnerabilidad, se deshace el ambito de los estados de

animo y del encontrase afectivamente dispuesto. Escribe Borges:

He mencionado las antiguas canteras que rompian los campos de la otra margen; un
hombre se despeiid en la mas honda; no podia lastimarse ni morir (...) El cuerpo era un
sumiso animal doméstico y le bastaba cada mes la limosna de unas horas de suefio, de

un poco de agua y de una piltrafa de carne.”

La busqueda de la inmortalidad por el protagonista del cuento: Marco
Flaminio Rufo, Joseph Cartaphilus u Homero, se revierte en la busqueda de la
mortalidad, de la condicién temporal, una vez que la transgresion del tiempo ha
carcomido el sentido de su existencia. La muerte entendida como futuro es
tiempo y la temporeidad se temporiza desde el futuro. La inmortalidad entonces
significa una transgresion del tiempo. Pero si el tiempo es el sentido de la
existencia, el horizonte que posibilita la comprensién del ser, una vez que la
existencia infringe el tiempo (en el hipotético caso de este cuento) quiebra su
sentido. Marco Flamino en pro de rescatar el sentido necesita recuperar la
condicion mortal, volver a sentirse (a ser) tiempo. He aqui el momento cuando

recobra el sentido de su existencia tal y como lo narra Borges:

En las afueras vi un caudal de agua clara; la probé, movido por la costumbre al
repechar la margen, un arbol espinoso me lacer6 el dorso de la mano. El inusitado
dolor me pareci6 muy vivo. Incrédulo, silencioso y feliz, contemplé la preciosa
formacion de una lenta gota de sangre. De nuevo soy mortal, me repeti, de nuevo me

parezco a todos los hombres. Esa noche, dormi hasta el amanecer .

El protagonista se siente hombre, mortal, temporal, al recobrar su
vulnerabilidad y fragilidad, al sentirse afectado, capaz de un estado de &nimo.
Se evidencia aqui la tesis heideggeriana donde enuncia que el descubrimiento
del mundo se realiza a través del encontrase dispuesto de los estados de

animo. Pero como el mundo forma parte de la constitucion fundamental del ser

8 Jorge Luis Borges, Cuentos Completos. Bogota D. C., Lumen, 2012, p. 234.
" Ibid., p. 236.
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humano como ser-en-el-mundo lo que se descubre es la existencia factica

mismay su sentido.
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Capitulo 2. La angustia y la finitud del Dasein

2.1. La funcién metodoldgica de la disposicion afectiva y de los estados de
animo

Antes de finalizar el paragrafo 29 de Ser y Tiempo Heidegger se refiere a la
importancia metodoldgica de la afectividad para la analitica existencial. Esta no
solo es una estructura ontologica fundamental del Dasein, sino que su
consideracion posibilita la investigacién de caracter fenomenoldgico que es la
concepcion metodica que el pensador aleman ha reivindicado como propia de
esta obra. Sin embargo, esta funcién metodoldgica de la afectividad es multiple
y resulta necesario ir descubriendo el modo como esta estructura ontologica
posibilita la integraciéon del andlisis heideggeriano en varios aspectos. Como
bien ha comentado Heidegger, no se trata de abandonar la ciencia al
sentimiento;”® por una parte no es de sentimientos en el sentido tradicional de
movimientos psiquicos a lo que Heidegger se ha referido con la afectividad,
sino a algo mas originario: el encontrase del Dasein en su caracter de arrojado,

yecto, vulnerable, abierto.

El proceder fenomenoldgico al ser una mostracion de las cosas mismas,
del ser del ente, ha de recibir la indicaciéon del fenGmeno, y esto no puede
suceder sino es a partir de un juego inherente al des-ocultamiento del mismo.
Aqui lo rector no son las ideas o la capacidad de objetivacion de un sujeto, sino
recibir la indicacion de las cosas mismas, atender a su mostracion “con el fin de
elevar existencialmente a concepto el contenido fenoménico de lo abierto”.”® En
esto se resume la inversion del proceder metafisico, no se parte del concepto:
idea, forma, Dios, estructura aprioristica, sino del fenbmeno para proceder a
una descripcién del mismo, interpretacion (Auslegung), que apunta al ambito

hermenéutico de lo fenomenoldgico. “La fenomenologia del Dasein es

® “No debe confundirse, claro esta, la mostracion del constituirse ontoldgico-existencial del
conocimiento determinativo en la disposicién afectiva del estar-en-el-mundo con un intento de
abandonar 6nticamente la ciencia al sentimiento” (Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 157)
76 '

Ibid.
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hermenéutica, en la significacion originaria de la palabra, significacion en la que

designa el quehacer de la interpretacion”.”’

Un punto importante es que lo susceptible de ser mostrado ha de
encontrase abierto. Si la pregunta heideggeriana se refiere al ser y el modo de
acceso para la elaboracion de la misma es la analitica existencial del Dasein,
entonces debera lograrse la transparencia de éste en su ser, como bien indica
al inicio del tratado. Para ello la afectividad como el encontrase arrojado del
Dasein se convierte en la piedra de toque, por ser la estructura ontologica que
manifiesta la precedencia desde donde emerge el Dasein y se tropieza con el
mundo que lo constituye, con el resto de los entes, con los otros Dasein y
consigo mismo. Esta remision desde el haber-sido que conforma al Dasein en
unidad con los otros éxtasis temporales a partir de la afectividad muestra el
caracter de concernimiento y apertura propios de la constitucién de su ser.
Otras estructuras ontoldgicas del Dasein muestran aristas particulares de su
existencia: el comprender la estructura del proyecto, la caida su absorcion en el
mundo de la ocupacion, el discurso la estructura del lenguaje, pero la
afectividad muestra la precedencia desde donde son posibles cada una de
estas estructuras. En la disposicion afectiva se manifiesta el desnudo ser del
Dasein, su completa vulnerabilidad y la apertura que le es propia. Desde esta

desnuda apertura se constituye y edifica el Dasein.

Valdria la pena pensar en el nacimiento de un bebé y en el modo como
se encuentra abierto en ese momento, incluso fisicamente se abre al mundo
desnudo, la proyeccién de posibilidades se produce luego, por eso el éxtasis
gue le corresponde es el del futuro, asimismo la determinacion de su existencia
por el Uno comienza cuando lo visten con determinada ropa, le inculcan ciertos
modales, lo “educan”, lo adaptan, lo convierten en un ser sociable, y
evidentemente todo ese fendbmeno tiene lugar desde el instante que la madre lo
carga en sus brazos en la sala de un hospital obstétrico bajo determinados

criterios médicos y sociales, asi al bebé se le lleva a la presencia, al presente.

Las posibilidades futuras o la caida en el presente solo pueden tener
lugar porque el Dasein originariamente se encuentra abierto. Incluso la

" Ibid. p. 57.
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metafora de que el ser humano siempre lleva dentro el nifio que fue adquiriria
un nuevo sentido desde esta perspectiva por el estado de vulnerabilidad y
afeccion que es propio de toda la existencia del Dasein, solo que en este caso
tocaria decir que el nifilo no se lleva dentro sino fuera, en el estar colocado
fuera, en la continua exposicion que posibilita la realizacion inacabada de la
existencia del Dasein.

Si bien metodol6gicamente la disposicion afectiva proporciona esta guia
a la analitica existencial al mostrar al Dasein en su estado de abierto, también
posibilita que se lleven a cabo los momentos del método fenomenoldgico:
reduccién, construccion y destruccion. En cuanto al primero de los momentos
se trata de la comprensién de lo ente en su ser,”® mientras que el segundo de
los momentos designa el ambito interpretativo de la proyeccion de lo ente en su
ser’®. El. Al respecto, Angel Xolocotzi explica: “Debemos, pues, considerar la
construccion interpretativa como una reconstruccion en tanto que la vida factica
se interpreta en su comprensién interpretable. La reconstruccion o construccion
interpretativa se muestra, pues, como una figura explicativa del comprender,

como una ‘intensificacién del comprender’”.®

La investigacion devela las estructuras ontolégicas que constituyen al
Dasein, de las cuales la disposicion afectiva es una de ellas, pero también la
gue permite el descubrimiento de las otras. El encontrase dispuesto es la
precedencia desde la cual se ejecuta la comprension y su desarrollo
hermenéutico interpretativo. El proyecto analitico existencial y el ambito
conceptual que le es propio tiene como base la disposicion afectiva como ya se

ha visto en estos dos momentos del método fenomenoldgico.

Sin embargo, la concepcion fenomenoldgica requiere de un tercer
momento metodico, que para llevarse a cabo dentro del proyecto

"8 “La reduccion fenomenoldgica significa la reconduccién de la mirada fenomenolégica desde

la comprension, siempre concreta, de un ente hasta la comprensién del ser de este ente
(proyectada sobre el modo de su estar develado [Unverborgenheit])” (Martin Heidegger, Los
%roblemas fundamentales de la fenomenologia, p. 47)

“El ser no es tan accesible como el ente, no nos encontramos con facilidad frente a él, sino
gue, como se mostrard, debe siempre ser traido bajo la mirada en una libre proyeccion
[Entwurf]. Designamos este proyectar un ente, dado previamente, sobre su ser y sus
estructuras como la construccién fenomenolégica” (lbid.)

8 Angel Xolocotzi Yafiez, Fenomenologia de la vida factica. Heidegger y su camino a Ser y
Tiempo. México D. F., Plaza y Valdés, 2004, p. 153.
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heideggeriano, el encontrase dispuesto resulta esencial. Se trata de la
destruccién (Destruktion) en relacion con la historia de la ontologia, con el
proposito de levantar las capas de los sucesivos encubrimientos que la
tradicion habia generado sobre la cuestion del ser.®' Esto implica un
retrotraerse hacia el &mbito mas originario en busca de lo experenciable; la
indagacion por el origen para Heidegger resulta un elemento imprescindible
durante todo su camino filoséfico con el proposito de descubrir el ambito
fundacional de los fendmenos considerados. Jorge Eduardo Rivera explica que
el concepto de destruccion “(...) debe ser entendido en el sentido mas literal de
la palabra, esto es, como de-struccion, o sea como el trabajo de desmontar
algo que ya estd montado, para ir a los elementos fundamentales que lo

constituyen”.??

El desmontaje conceptual de la metafisica que pretende Heidegger
requiere de un elemento que subvierta su modo de proceder tradicional. No se
trata de un golpe de racionalidad, sino de un golpe a la racionalidad desde sus
fundamentos mas originarios. Jesus Rodolfo Santander interroga: “;No hay
acaso que considerar que el circulo del sentido es mas vasto que el de lo
racional?”.®® Superar para Heidegger tiene la connotacién de regresar al origen
y pensar lo impensado en los fenGmenos originarios. En el primer capitulo ya
se mostro como posteriormente el filosofo de Friburgo se refiere el asombro
como el temple fundamental del primer inicio y sitla en este estado de animo la
génesis del conocimiento filoséfico. Por otra parte ya se vio que incluso el

conocimiento tedrico de mas fria cientificidad siempre va acompafiado y

81 «gj se quiere que la pregunta misma por el ser se haga trasparente en su propia historia, sera
necesario alcanzar una fluidez de la tradicién endurecida, y deshacerse de los encubrimientos
producidos por ella. Esta tarea es lo que comprendemos como la destruccion, hecha al hilo de
la pregunta por el ser, del contenido tradicional de la ontologia antigua, en busca de las
experiencias originarias en las que se alcanzaron las primeras determinaciones del ser, que
serian en adelante decisivas” (Martin Heidegger, Ser y Tiempo, Trotta, Madrid, 2009, p. 43)
“Por ello pertenece necesariamente a la interpretacién conceptual del ser y de sus estructuras,
esto es, a la construccidn reductiva del ser, una destruccion, esto es, una deconstruccion
[Abbau] critica de los conceptos tradicionales, que, al comienzo, deben ser necesariamente
empleados, que los deconstruya hasta las fuentes a partir de las que fueron creados. Sélo
mediante la destruccion puede la ontologia asegurarse fenomenoldégicamente de la
autenticidad de sus conceptos” (Martin Heidegger, Los problemas fundamentales de la
fenomenologia, p. 48)

8 Jjorge Eduardo Rivera, Notas del Traductor, Ser y Tiempo, Trotta, Madrid, 2009, p. 456.

® Jesls Rodolfo Santander, Comentario a un texto de M. Heidegger (I): ¢Pensar y decir la
Nada?, La lampara de Didgenes, Aio 4, Namero 7, Vol. 4, enero-junio, 2003, Revista de
Filosofia, Benemérita Universidad Auténoma de Puebla, p. 37.
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posibilitado por un estado de animo. ¢, Sera que la ocasion de pensar, de hacer
ciencia, de teorizar, solo se posibilita para el ser humano cuando se siente
afectado, cuando se encuentra dispuesto? El Dasein necesita encontrase con
el mundo para desplegar cualquier labor de caracter cotidiano o teorico
cientifico, y el mundo se revela desde el estado de animo. La disposicién
afectiva resulta de importancia fundamental para la destruccion de los
conceptos tradicionales de la metafisica porque es justamente el ambito
originario desde el cual se desprende la racionalidad y que ha sido pasado por
alto por la filosofia occidental. La racionalidad, la logica, el principio de
contradiccion y el de identidad se originan en un ambito afectivo previo.

La reconstruccion del concepto de metafisica se emprende por parte de
Heidegger desde una consideracion fenomenoldgica hermenéutica de los
estados de animo. Este es precisamente uno de los sentidos de la conferencia
¢, Qué es metafisica? que Heidegger pronuncia en 1929 donde ya se evidencia
un movimiento de transito desde la ontologia fundamental hacia lo que
posteriormente sera el pensar historico del ser. Pero en lugar de analizar los
elementos de ruptura, serd necesario mostrar la continuidad entre Ser y
Tiempo y ¢Qué es metafisica? En ambos escritos el elemento afectivo reviste
la importancia metodica de garantizar los tres momentos del método
fenomenoldgico. Por otra parte, tanto en la obra de 1927 como en la
conferencia de 1929, el temple fundamental de la angustia posibilita
metodolégica y existencialmente el intento de superacion de la metafisica
tradicional y la remocién radical de la existencia del ser humano
respectivamente. El propésito heideggeriano referente a una experiencia
originaria del ser mas alla del ambito conceptual de la tradiciébn encuentra, en el

temple de la angustia, una de las ocasiones mas proximas a su complimiento.

¢, Pero por qué la angustia? ¢Qué descubre Heidegger en la angustia
gue la distingue del resto de los temples de animo? ¢ Cual es la relacion que la
angustia guarda con la destruccion de la metafisica tradicional y la
reconstruccion de un nuevo concepto de metafisica de caracter ontologico
existencial? ¢Qué hace de la angustia un temple de animo fundamental? ¢En

gué sentido un estado de animo de caracter 6ntico como la angustia reviste
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una importancia ontolégica fundamental dentro de la analitica existencial?

¢, Como se ha de pensar la angustia de acuerdo a la reflexiéon de Heidegger?

2.2. El caracter ontoldgico del temple fundamental de la angustia, su funcién

metodoldgica y su relacion metafisica con la nada

Para mostrar fenomenol6gicamente el caracter del estado de animo de la
angustia es necesaria una aclaracion etimolégica que permita una delimitacion
con el sentido coloquial que este temple puede tener. Dentro de los multiples
vocablos que en la lengua alemana se emplean para conceptualizar la angustia
(Verzweiflung, Kummer, Qual, Angst), Heidegger utiliza Angst que se puede
traducir también como estrecho, angosto, apunta a una experiencia en la que
se estrecha y se reduce el camino, de cierta manera se comienza a cerrar, de
modo que quien se angustia desde este punto de vista queda confrontado
consigo mismo, se pierden las referencias, los nexos de respectividad se
fragmentan y se deshacen, el vinculo con la totalidad del ente se cierra, el ser
humano vuelve a si mismo, re-torna a si desde la cotidianidad y el ambito
interpretativo publico que le sirve de pauta y orientacién.

La angustia puede tener también un caracter coloquial mas préximo al
temor, al miedo, a la zozobra, a la afliccion o bien a la depresion desde un
punto de vista psiquiatrico. Desde esta perspectiva un ser humano angustiado
se refiere a alguien afligido o deprimido. Sin embargo, Heidegger ha tomado
distancia con este sentido coloquial y también con los sentidos médico y
religioso,* llegando a afirmar en Ser y Tiempo que en todo caso serian la
serenidad y la alegria los estados de animo que acompafiarian a un temple
como el de angustia, de la manera que ha sido tematizada por él. “La serena
angustia, que nos lleva ante el poder-ser singularizado, se acompafia de la

vigorosa alegria por esta posibilidad”.®®> Posteriormente en ¢Qué es metafisica?

# En la nota al pie de la pagina 190 de la edicién alemana al finalizar el paragrafo 40, observa
como uno de los limites del tratamiento del problema de la angustia el hecho de haber quedado
circunscrito basicamente dentro de los marcos de la teologia cristiana, tanto por San Agustin,
Lutero y Kierkegaard (Cfr. Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 208)

% Ibid., p. 326.
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refiere que “La angustia del temerario (...) se encuentra (...) en secreto vinculo
» 86

con la serenidad y la templanza del deseo creativo”.

La reflexion heideggeriana sobre este temple se corresponde mas con la
experiencia que intentar mostrar que con el propio titulo o concepto que
emplea. Lo interesante de la angustia desde esta perspectiva es que no se
corresponde con un temple animico que se pueda identificar de manera
expresa en la cotidianidad como sucede con el resto de los temples. Esto no
debe resultar sorprendente, un temple que muestra la nada en persona impide
cualquier posible catalogacion, no obstante Heidegger lo ha hecho, pero
apuntando mas a una experiencia o mostracion fenomenologica hermenéutica
gue al concepto mismo. La prioridad esta en lo que se muestra en la angustia,
no en el término que se emplea. Seria dificil separar el &mbito conceptual del
amor con sus posibles significados y experiencias, sobre todo por las
variaciones que se pueden hacer notar con el querer, adorar, donde lo
terminolégico, lo semidtico, el concepto es decisivo, pero en la angustia lo

determinante es lo que se muestra.

Su continua y necesaria latencia para el patentizarse de la nada
ontologizan este temple de animo a diferencia del resto de los estados de
animo que tienen un cardcter ontico por la perenne referencia al ente que

ponen de manifiesto. Comenta Pilar Giraldi:

A partir del reconocimiento de los estados de animo como fenémeno que libra acceso a
la totalidad de lo ente, en ¢ Qué es metafisica? se puede observar el siguiente recorrido
en el modo de consideracién del fenédmeno: se parte de la consideracidon éntico-
ontolégica de los estados de animo, para pasar a la consideracion de lo que sera
denominado estado de &nimo fundamental, esto es, la angustia, para —en la tercera y
tltima parte del texto- abandonar definitivamente el término estado de animo vy ligar el
término ‘angustia’ al término ‘metafisica, entendido como diferencia. De tal manera, a lo

que se asiste es a la progresiva ontologizacién de los estados de animo.®’

A este texto se puede afiadir que el movimiento de ontologizacion de los
estados de animo a partir del temple fundamental de la angustia no es propio

% Martin Heidegger, ¢Qué es Metafisica?, Hitos. Madrid, Alianza Editorial, 2001, p. 104.
8 Pilar Giraldi, op. cit., pp. 156-157
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solamente de ¢Qué es metafisica?, ya en Ser y Tiempo se observa un
movimiento similar. Solamente piénsese en los siguientes sentidos
metodoldgicos y ontoldgicos existenciales de la angustia en Heidegger: revelar
0 poner de manifiesto la totalidad estructural que es el Dasein como cuidado,
devolver al Dasein a si mismo posibilitando la constitucién de su mismidad,
posibilitar la libertad para la propiedad y la impropiedad de su existencia,
patentizar la nada como el abismo de la falta de fundamento de la existencia
del Dasein,® posibilitar la mostracién del horizonte temporal que constituye el

sentido de ser del Dasein.

Metodologicamente la angustia permite la destruccion fenomenolégica
de la preeminencia de la l6gica en el pensamiento, de la concepcién metafisica
tradicional y de la prioridad de la razén (racionalismo puro) como criterio de la
verdad. Pero incluso el ante qué de la angustia entendido como el mundo en
cuanto tal, es decir, la mundaneidad como estructura ontolégica del mundo,
ponen de manifiesto el caracter ontolégico de este temple de animo que no se
origina ante un ente, sino ante el mundo como totalidad estructural del Dasein
que posibilita la aparicion de los entes. El Dasein se angustia ante el mundo
como posibilidad ontoldgica, no ante un ente especifico. Heidegger comenta:
“Lo que oprime no es esto o aquello, pero tampoco todo lo que esta ahi en su
conjunto, a la manera de una suma, sino la posibilidad de lo a la mano en
general, es decir, el mundo mismo”.?® Mientras que el resto de los estados de
animo son propios del mundo de la ocupacion circunspectiva, de lo ente, la

angustia hace referencia a la mundaneidad, a la nada, al ser.

Si la constitucion fundamental del Dasein es el estar-en-el-mundo y la
experiencia de la angustia se produce ante el mundo como tal y por el mundo
como tal, puesto que en este fendmeno coinciden el ante qué y el por qué que

caracterizan a la estructura de todo estado de &nimo, entonces aquello ante lo

% Esto se produce tanto en Ser y Tiempo como en ¢Qué es metafisica? aunque es cierto que
con algunas variaciones

% Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 205. Refiriéndose a este aspecto Pilar Giraldi destaca:
“Decir que el ante qué de la angustia es el ser-en-el-mundo en cuanto tal, significa que el
objeto de la angustia no se identifica con ente alguno, sino con aquello que, precisamente,
hace posible la comparecencia de lo ente. Aquello que angustia tiene su origen en el ambito de
lo estructural, de lo posibilitante y no de lo posibilitado” (Pilar Giraldi, op. cit., pp. 115-116)
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gue el Dasein se angustia y por lo que se angustia no es mas que por su ser

mismo que se le revela como nada.

El resto de los estados de animo lanzan al Dasein al estado de confort y
de seguridad del mundo homogeneizado por el Uno (Das Man), ocultdndole el
abismo y la falta de fundamento de su ser, la inidentidad de su esencia, la
inestabilidad y temporalidad de su existencia, el continuo tambalearse al que
esté sujeto el ser humano, la incertidumbre de su vida factica y la certidumbre
de su muerte. Pero esto sucede debido a la latencia de la angustia en el ser del
Dasein, a la desazon del no-estar-en-casa desde donde emana. Justamente
por esto el Dasein se refugia en la proteccién del Uno, en el mundo de la
ocupacién, evadiendo sus posibilidades mas propias.® De modo que en cierto
sentido en la latencia de la angustia se originan también el resto de los
temples, porque el Dasein huye hacia el mundo de la ocupacion y en la
interaccion con los entes y los otros Dasein se encuentra dispuesto en una

multitud de estados de animo mundanos de caracter éntico.®*

En Heidegger no se produce una clasificacién de los estados de animo
en buenos o malos, positivos o negativos; su ontologia impide esto, mas bien
se trata de la propiedad e impropiedad de los temples aunque al parecer solo
uno corresponderia a los temples propios: la angustia®, y todos los demés
estarian dentro del ambito de los temples impropios: el aburrimiento, el tedio, la
alegria, el amor, la colera, la irascibilidad. Se puede pensar en la referencia
particular al ente que cada uno de estos temples comporta, todos son una
salida de si del Dasein (o0 una brutal salida de si). Por ejemplo en el amor el ser
humano se absorbe en el ser amado, asimismo en el odio en el ser odiado o en

la iray la colera en la situacion que despierta estos estados de animo. En estos

%« a huida cadente hacia el estar-en-casa de la publicidad es una huida ante el no-estar-en-

casa, es decir, ante la desaz6n que se encuentra en el Dasein en cuanto estar-en-el-mundo
arrojado y entregado a si mismo en su ser. Esta desazon persigue constantemente al Dasein y
amenaza, aunque no en forma explicita, su cotidiano estar perdido en el uno” (Martin
Heidegger, Sery Tiempo, p. 207)

1 Esto lo muestra Heidegger en relacién con el miedo: “Y sélo porque la angustia determina
desde siempre en forma latente el estar-en-el-mundo, puede éste tener miedo, en cuanto es un
estar en medio del ‘mundo’ ocupandose de él en una disposicion afectiva. Miedo es angustia
caida en el ‘mundo’, angustia impropia y oculta en cuanto tal para si misma” (lbid., p. 208)

% La reivindicacién del temple de la retencién en la etapa del pensar ontohistérico de
Heidegger no se inscribe dentro de una problematica sincronizada en lo propio y lo impropio.
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temples el Dasein se tiene a si mismo sélo en esa absorcidén y referencia

ontica, y esto caracteriza la impropiedad de los mismos.

La propiedad de la angustia, entendida como desconexion con lo ente y
referencia del Dasein a si mismo, a la desazon de su no-estar-en-casa, a su
estar-en-el-mundo en cuanto tal, a la nada que constituye su ser, hacen de ella
un temple de &nimo fundamental (Grundstimmung), a diferencia del resto de los
estados de animo (Stimmung). Pero también Heidegger considerara, sobre
todo en su pensar ontohistérico, a otros temples de &nimo como
fundamentales, es el caso del asombro y de la retencion principalmente, como
los temples animicos del primer inicio y del otro inicio respectivamente. En esta
estructura de caracter histérico y epocal hacia el que girara (Kehre) su pensar,
considerard que cada época histérica es abierta por un temple de animo que

tiene una preponderancia sobre el resto de los estados de animo.*?

Aunque sea necesario llamar la atencidén sobre este giro, no se evidencia
una ruptura entre la consideracion afectiva de la ontologia fundamental y la del
pensar histérico del ser, mas bien la analitica existencial es un paso previo y
necesario que posibilita el despliegue del pensar ontohistérico. La constatacion
de temples animicos fundamentales de caracter epocal no niega una
experiencia como la de la angustia que lleva al Dasein a la nada de su no
fundamento y que pone de manifiesto una especifica referencia al ser y no al
ente. Aqui esta lo fundamental de este estado de animo y el caracter ontolégico
del mismo aunque comience como un movimiento ontico, es decir, como el
sobrevenir de un temple animico. En fin de cuentas la angustia no viola la
estructura de todo estado de animo que Heidegger ha mostrado un su
consideracion sobre el miedo que quizas sea lo mas antitético con respecto a la
angustia: el ante qué, el por qué y el tenerse del Dasein en el estado de animo

en el que se encuentra.

Lo ontolégico no se encuentra en el temple mismo, sino en su referencia
al ser mas alld de todo ente y en el ambito desde donde brota la misma

angustia: la desazén del no-estar-en-casa enraizada en el ser del Dasein.

% Este tema sera abordado detalladamente en una investigacion posterior, cuyo anteproyecto
ya se encuentra aceptado.
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Aungue pudiese parecer que el tratamiento del aburrimiento, del tedio y de la
alegria por parte de Heidegger en ¢Qué es metafisica? lo lleva a atribuirle a
estos temples cierto caracter fundamental por conducir al ser humano ante lo
ente en su conjunto, precisamente aqui se oculta el aspecto fundamental de la
angustia que es el de revelar no lo ente, sino la nada del ser.®* Por eso la
angustia es el Grundstimmung por excelencia, no obstante la extrafieza de su

sobrevenir. En este sentido destaca Heidegger:

La infrecuencia factica del fendmeno de la angustia no puede, sin embargo, despojarlo
de su aptitud para sumir una funcién metodoldogica fundamental en la analitica
existencial. Por el contrario, la infrecuencia del fenomeno es un indice de que el
Dasein, pese a quedar habitualmente oculto a si mismo en su carécter propio, en virtud

del estado interpretativo publico del uno, puede, sin embargo, ser abierto en forma

originaria en esta disposicién afectiva fundamental.*

La estructura de la disposicion afectiva como modo eminente de la
apertura del Dasein, de su ahi, del claro del ser que se patentiza en el Da del
Dasein, no es mas que una salida del Dasein, por eso ex-siste y su horizonte
de sentido lo conforman los éxtasis temporales. Pero si bien en cada temple la
salida es hacia el cobijo del ente donde el Dasein se resguarda protegiéndose
de si mismo, de su mismidad, velandose sus posibilidades propias, en la
angustia esta salida mantiene la estructura de la disposicién afectiva pero la
insignificancia del ente posibilita un retorno del Dasein a si mismo, un

% “Pero precisamente cuando los estados de animo nos conducen de este modo ante lo ente
en su totalidad, nos ocultan la nada que estamos buscando (...) Eso sdélo podia ocurrir de
manera suficientemente originaria en un estado de animo que revelase la nada segun el
sentido mas propio de su desvelamiento” (Martin Heidegger, ;/Qué es Metafisica?, Hitos,
Alianza Editorial, Madrid, 2001, p. 99.) Al respecto Jesus Rodolfo Santander destaca: “La
disposicién afectiva sera entonces, tal como lo vemos en el texto de WM, de una significacion
metodica fundamental también para las cuestiones Ultima de la metafisica. Claro estd, no
cualquier estado de animo brinda el buscado acceso a la Nada, sino la particular disposicion
afectiva de la angustia. Es verdad que hay otras tonalidades como el temor, la alegria, o el
tedio, ¢por qué entonces sélo la angustia goza de esta ‘prerrogativa’ y no las otras? Porque
esas otras disposiciones afectivas no nos revelan la Nada sino solo el ente en su conjunto.
Destaguemos que ente ‘en su conjunto’ no quiere decir ‘totalidad del ente’™ (Jesus Rodolfo
Santander, Comentario a un texto de Heidegger (ll). La carta fenomenoldégica: el examen de la
angustia, pp. 32-33)

% Martin Heidegger, Ser y Tiempo, pp. 208-209.
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movimiento de repliegue donde queda manifiesto solamente su puro ser en si,

es decir, su desnudo estar en el mundo sin identidad alguna.®®

Esta inidentidad que se patentiza en la experiencia de la angustia no
tiene nada que ver con la homogeneizacién del Uno, es decir, con la mediania
y la nivelacibn que el Uno revela como una de sus tendencias, porque
precisamente la angustia arranca de esto. Una cosa es la identidad de la
esencia y otra la mismidad del Dasein que mas adelante se abordara. El Uno
no priva de la identidad al Dasein, su nivelacion y mediania también la ejerce
conduciendo al ser humano a interpretarse desde un fundamento atemporal e
inmaovil concebido como sustancia o sujeto. Mas bien lo que el Uno bloguea es
la posibilidad de la constitucion de la mismidad por parte del Dasein al impedir
gue éste se proyecte desde sus posibilidades mas propias. Por el contrario,
como manifiesta Heidegger, “Con el ‘por’ del angustiarse la angustia abre,
pues, al Dasein como ser posible, vale decir, como aquello que él puede ser
Unicamente desde si mismo y en cuanto aislado en el aislamiento”.®’

La falta de identidad que se patentiza en la experiencia de la angustia
significa justamente un quiebre de esta autointerpretacion que el Dasein
obtiene del Uno y la apertura de la posibilidad de ser propia e impropiamente.
Que la angustia sea un temple fundamental de caracter propio no significa que
abriendo las posibilidades mas propias de la existencia del Dasein, sélo lleve a
éste por el camino de la propiedad relegando la impropiedad como algo malo,
inadecuado o negativo. No se trata de una conversion de la impropiedad en

propiedad a partir de la experiencia de la angustia, sino de la posibilidad de ser

% Jests Adrian Escudero sefiala: “De una manera similar a la reduccion husserliana, la
angustia cumple la funcién metodologica de desconectar nuestra comprension del mundo
cotidiano, es decir, la angustia es el testimonio de un poder-ser si mismo que abre la
posibilidad de una eleccion propia o impropia. Sin embargo, esa desconexién no responde al
mecanismo de una actitud reflexiva, sino que depende de una afeccién fundamental que
sobreviene al Dasein sin previo aviso y que se apodera completamente de él. De este modo, la
inhospitalidad y la insignificancia del mundo que experimentamos en la angustia desplazan la
atencion sobre las cosas del mundo y obligan a fijarlo en el Dasein mismo. Con este
aislamiento y este fendmeno de singularizacion (Vereinzelung) se abre la posibilidad, por
primera vez, de una modalidad de existencia propia, de un poder-ser auténtico” (Jesus Adrian
Escudero, op. cit., pp. 42-43)

" Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 206.
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si mismo y mantenerse también dentro del estado interpretativo publico del
98

Uno.

Aqui se pone de manifiesto también una concepcion de la libertad que
no es diferente a la sustentada por Heidegger durante el desarrollo anterior de
Ser y Tiempo. La libertad habia sido definida como el dejar ser al ente en su
comparecencia y a los otros Dasein en su coexistencia, reivindicAndose asi la
solicitud anticipativo-liberadora como forma propia del convivir porque deja ser
al otro.?® Del mismo modo en la experiencia de la angustia se posibilita la
libertad para la propiedad y la impropiedad como posibilidades de ser del
Dasein, fragmentandose asi la dictadura del Uno que solo admite la
impropiedad como forma del existir, la mediania y la nivelacion de las

posibilidades de ser a la que ya se ha hecho referencia.

No se trata de una libertad absurda como la conceptuada por Sartre en
el Existencialismo es un humanismo, donde tal pareciera que todo lo que llega
a ser el ser humano brota solamente de si como ser individual e
independiente, de sus elecciones en la existencia en cualquier tipo de
situacion. Quizas por esto también el fildsofo de Friburgo no pueda nunca ser
clasificado como existencialista, la libertad defendida por él siempre es libertad

para y desde, dependiendo de las posibilidades de ser del Dasein. Por detras

B g angustia revela en el Dasein el estar vuelto hacia el mas propio poder-ser, es decir,

revela su ser libre para la libertad de escogerse y tomarse a si mismo entre manos. La angustia
lleva al Dasein ante su ser libre para... (propenso in...) la propiedad de su ser en cuanto la
posibilidad que él es desde siempre” (Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 206) Posteriormente
concluye el pensador aleman al final del paragrafo 40: “Pero sélo 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 su ser.
Estas posibilidades fundamentales del Dasein, Dasein que es cada vez el mio, se muestran en
la angustia tales como son en si mismas, no desfiguradas por el ente intramundano al que el
Dasein inmediata y regularmente se aferra” (Ibid., p. 209) Y mas adelante Heidegger destaca:
“Ahora bien, en la medida que el poder-ser esta determinado por la libertad, el Dasein puede
comportarse también involuntariamente en relacién con sus posibilidades, puede ser impropio,
como de hecho sucede de un modo inmediato y regular” (Ibid., p. 211). Al respecto Pilar Giraldi
comenta: “Los fendmenos de la propiedad y la impropiedad, que Heidegger introduce en el
andlisis de la angustia, no aluden a una consideracién valorativa. Propiedad e impropiedad no
son resultado de una deliberacién, de una eleccion; por ende, no se sitian en el orden de la
accion moral. Propiedad e impropiedad pertenecen al ambito de lo ontolégico y lo que en ellos
se expresa son los modos en los que la existencia es, antes de toda accién facultativa. Con
ellos se expresa una modificacion en el modo de asumir la cotidianidad. La angustia abre a la
posibilidad misma de ser propia o impropiamente; no a la posibilidad de elegir entre ser propia
o impropiamente, sino a la posibilidad misma, es decir, a la permanente e indisociable tension
entre propiedad e impropiedad” (Pilar Giraldi, op. cit., 2013, p. 122)

% Cfr. Martin Heidegger, Ser y Tiempo, paragrafos 18 y 23-26.
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de la libertad se encuentra el ser y la condicion de arrojado que funda el
encontrase dispuesto del Dasein. La libertad hace expreso el poder-ser que
desde siempre es el Dasein. Esto implica que el Dasein no puede ser mas de lo
gue ya es como poder ser, lo cual no debe entenderse en el sentido de que el
Dasein sea un ente concluido, pero tampoco se trata de una libertad como la
de Dios o como un puro y absoluto libre albedrio. La libertad del Dasein es
esencialmente finita. “Tan abismalmente ahonda y socava la finidad en el
Dasein, que a nuestra libertad se le niega la finitud mas propia y profunda”.*®

La angustia y el aislamiento que le es propio no significa una vuelta o
confrontacion consigo mismo en el sentido de una autorreflexion o de una mirar
dentro distanciado del mundo, de un observarse como objeto de conocimiento,
no hay nada que reflexionar, ni que decir, porque el Dasein ha quedado aislado
y confrontado con la nada que constituye su ser como precedencia y
posibilitacion del aparecer de todo ente, le ha sido manifiesto su mundo en
cuanto tal, *®* Sélo porque la nada atraviesa al Dasein es posible una
experiencia o6ntica, o como expresa Pilar Giraldi: “Lo ente s6lo puede ser
accesible desde la nada porque ésta no es, a su vez, un ente. Solo aquello que
no es ente puede hacer posible la comparecencia de lo ente”.*%?

Pero que el ser del Dasein sea tiempo como su horizonte de sentido o
bien esté constituido por la nada que posibilita toda experiencia éntica, no

103

puede llevar a pensar que el Dasein no sea un ente, "~ porque esto significaria

1% Martin Heidegger, ¢ Qué es Metafisica?, p. 105.

191 “Asi |la angustia aisla y abre al Dasein como un solus ipse. Pero este ‘solipsismo’ existencial,
lejos de instalar a una cosa-sujeto aislada en el inocuo vacio de un estar-ahi carente de
mundo, lleva precisamente al Dasein, en un sentido extremo, ante su mundo como mundo, Y,
consiguientemente, ante si mismo como estar-en-el-mundo” (Martin Heidegger, Ser y Tiempo,
?0'220-6) A :
Pilar Giraldi, op. cit., p. 163.

Pilar Giraldi sugiere esta posible interpretacién cuando comenta: “El analisis que se inicia en
la primera seccién de Ser y Tiempo concluye que el Dasein existe. En la segunda seccion de
esa obra, la existencia, el permanente estar fuera, es caracterizado como éxtasis, como
tiempo. La particula ‘ex’ del término existencia alude al caracter eminentemente temporal de
dicho ente y nos conduce a la pregunta de si todavia este modo de ser, que ha sido
caracterizado como tiempo, puede ser llamado ente. En efecto, a partir de la segunda seccién
de Ser y Tiempo pareceria que el Dasein no puede ser comprendido como ente, por lo menos
no del modo como lo ha hecho la tradicion, ni como el propio Heidegger ha caracterizado a lo
ente a lo largo de Ser y Tiempo, esto es, como lo que esta-ahi, o a la mano. Dasein es por ello
‘mas que ente” (Ibid., p. 149) No obstante esta explicacién de la autora, se puede ver en su
texto que la intencién definitiva no es afirmar que el Dasein no es un ente, sino un ente que
existe de modo finito como se ver4 mas adelante en otra cita.

103
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casi afirmar que el Dasein no es. En la ontologia fundamental el pensador
aleman ha afirmado una y otra vez que no hay ser sin ente, que el ser es
siempre el ser del ente, y después de la denominada kehre ha hablado del

rehldso del ser como donacién en el ente.

Heidegger ha recalcado unay otra vez que el Dasein es el ente en-cada-
caso-mio. El Dasein es un ente patrticular, primordial, Dios también es un ente,
pertenece a la region éntica y contiene también una particularidad esencial con
respecto a cualquier otro tipo de ente, incluyendo al Dasein, siendo asi el
objeto de fundamental consideracion de esa region de la metaphysica specialis
gue es la teologia. Precisamente porque el Dasein es un ente, aunque el Unico
gue permite un modo de acceso a la cuestion del ser, es que Heidegger en su
intento de superacion de toda consideracion de caracter 6ntico, se ve llevado a
ir paulatinamente abandonando la analitica o consideracion del Dasein en pro
de una pregunta por el Ser (Seyn), pero no por el ser del Dasein, sino por el ser

en cuanto ser, en cuanto radical precedencia.

Esto se puede evidenciar en ¢Qué es metafisica?, pero ¢no sigue
Heidegger recayendo unay otra vez en la metafisica ain en su continuo intento
de superacién de la misma? ¢ La inherencia de la metafisica al Dasein de cada
ser humano no implica que de una u otra manera se vuelve siempre a ella? ¢ El
orden de originariedad defendido por Heidegger, ese retroceso continuo al
origen, no puede confundirse con un orden de fundamentacion? Es necesario
ver en qué sentido se produce la ruptura de Heidegger con el concepto tedrico

de la metafisica tradicional.

2.3. ¢ Qué es metafisica?

Heidegger conmueve la asimilacion de la metafisica con una ontologia de lo
atemporal y de lo infinito. Tradicionalmente la metafisica ha sido referida
siempre a un ambito infinito como garante del flujo y devenir de todos los
fendmenos: la idea, Dios, el Sujeto. Pero el filbsofo de Friburgo sitta la
metafisica en un ambito concreto, en un doble sentido, por una parte la arranca
de lo infinito para encuadrarla en la finitud del Dasein; el mas alla tradicional de

la metafisica se convierte en un mas aca, y a su vez esto permite no solo una
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experiencia de caracter tedrico de la metafisica, sino un vivenciar o
experienciar de la misma como acontecimiento fundamental de la existencia del
Dasein, posibilitadora del encuentro de éste con los entes y con el mundo de la
ocupacion cotidiana y del mismo modo de la reflexion tedrica. Aqui se produce
una destruccion del concepto tradicional de la metafisica y una reconstruccion

ontoldgica de la misma, acorde al proceder fenomenoldgico.

La metafisica entendida como acontecimiento fundamental de la
existencia deja de ser una disciplina escolar, y esto permite de modo decisivo
acabar con todo rezago de la Escolastica, o bien de un modo de filosofar
escolastico, disciplinar, fragmentado, regional, y quizas de modo intencionado
lo manifiesta en su conferencia ¢Qué es metafisica? por el publico que tiene
delante. La metafisica no se sitia en el orden del fundamento sélido y unitario
para las diferentes regiones del ente, sino en el orden del no-fundamento, de lo
posibilitador, de la precedencia. Asi la metafisica posibilita un ambito del
sentido, no un ambito tético, explicito, porque justamente es nada, es decir,
solo la posibilitacion en cuanto posibilitacion misma, o incluso pudiera pensarse
desde una perspectiva espacial que es el espacio necesario que trae al ente
hasta el Dasein para su encuentro. La metafisica solo puede formar parte de un
ente que esencialmente existe de modo finito, que es tiempo y que su ser esta

constituido por la nada.*®*

Quizas la concepcion metafisica tradicional mas
proxima a este modo de pensar la nada por Heidegger sea el problema del
noumeno en Kant, el Sujeto no se basta a si mismo para constituir la realidad
objetiva sino es gracias a ese noumeno (nada) que posibilita la actividad de sus

estructuras aprioristicas.*®

Mientras que la actividad cientifica solo se refiere a entes,**®y por ese

tiene un esencial caracter ontico, independientemente de la regién de entes

104 Explica Pilar Giraldi: “Ser y nada se copertenecen, pero no porque sean indeterminados,

sino porque el ser es finito. Su copertenencia reside en su propia constitucién. De la finitud del
ser, del propio ser, se deriva su ineludible e irremediable relacion con el ente Dasein como
lugar de manifestacion, como el Ahi del ser. A tal punto el ser es finito (y no absoluto) que
implica siempre ya al ente Dasein. Dicho de otra manera, a tal punto el ser es finito que
siempre se dice de los entes” (lbid., p. 172)

1% Cfr. Ernesto Mayz Vallenilla, El problema de la nada en Kant. Madrid, Editorial Revista de
Occidente, S. A., 1965.

106 «y " sin embargo, en todas las ciencias, siguiendo la finalidad que les es mas propia,
nosotros nos atenemos al propio ente (...) En todas las ciencias como tales reina una relacion
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gue convierta en objetos de su proceder, la metafisica forma parte del ser del
Dasein, de modo que no es una actividad tedrica, sino un marco de
posibilitacion ontoldgica que permite el comportamiento del Dasein con entes,
ya sea en su ambito prerreflexivo propio de la cotidianidad de su existencia o
como quehacer tedrico cientifico. La metafisica acontece en la existencia del
Dasein como precedencia ontologica. El Dasein es metafisico no en cuanto
cientifico, ni siquiera en cuanto filésofo, sino en cuanto arrojado y dispuesto

afectivamente, esto es, en cuanto claro del ser.

La metafisica forma parte de la existencia del Dasein en el &mbito de lo
posibilitante, en su estructura ontolégica. Si la ciencia es una actividad
mundana en el sentido 6ntico, en su referencia al ente, y no por ello carente de
rigor, la metafisica refiere a la mundaneidad, a la constitucion ontolégica
fundamental del Dasein como estar-en-el-mundo, que en ¢Qué es metafisica?
se revela como nada. Asi como en Ser y Tiempo habia quedado esclarecido
gue cuando el Dasein se absorbia en el Uno rehuia la originaria desazén de su
existencia, en la conferencia de 1929 queda plasmado que la actitud cientifica
en su dirigirse al ente no hace mas que rechazar la nada que desde el fondo
del ser del Dasein lo acosa y posibilita toda actitud 6ntica. De ahi que el modo
de acceso fenomenol6gico-hermenéutico a la metafisica no pueda realizarse
desde la teoria ni desde cualquier temple animico desde el cual el Dasein

interactle con los entes.

Solo la angustia como temple fundamental que permite la confrontaciéon
del Dasein con su ser puede penetrar en su estructura ontologica y revelarla
como nada, como la nada del ser que posibilita su trascendencia respecto a
todo ente. Asi, el Dasein es el lugar de la trascendencia del ser. La afinidad de
la metafisica con el temple fundamental de la angustia estriba en la referencia
de ambos al ambito de lo posibilitante, de lo ontoldgico, del ser y de la nada. De
este modo se muestra la copertenencia entre metafisica, angustia, ser, nada y
Dasein como lugar de apertura. Es desde la nada que se revela en la angustia

como la esencial carencia de fundamento del Dasein donde se produce la

con el mundo que les obliga a buscar a lo ente mismo y convertirlo en objeto de una
investigacion y de una determinacion fundamentadora que varia de acuerdo con el tema y el
modo de ser de cada una” (Martin Heidegger, ¢ Qué es Metafisica?, p. 94)
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trascendencia del ser respecto al ente en la que consiste la metafisica. Si la
trascendencia del ser se produce en el Dasein es porque éste es el lugar de la
diferencia ontologica. El Dasein es la diferencia ontolégica y el lugar de la
apertura de la verdad como desocultamiento, como la tension entre aparecer y
des-aparecer, entre ser y nada. La apertura se produce en el Dasein porque es

el Ginico ente cuyo modo de ser es el de la existencia.'®’

Al final de la introduccién de Ser y Tiempo Heidegger enuncia que el ser
es lo trascendente por excelencia.'® En una nota al pie de la pagina referente
a esta cita, el pensador explica que la trascendencia expresada aqui no puede
ser interpretada en el sentido metafisico griego o escolastico, sino como el
horizonte extatico-temporal que constituye el sentido del ser del Dasein. En fin
de cuentas, se trata de poner de manifiesto la finitud del Dasein en la
trascendencia que acontece en su existencia, cuestion que también queda
mostrada en ¢Qué es metafisica? pero haciendo referencia a la nada de la
existencia del Dasein donde acontece la diferencia entre ser y ente.

En el inciso c) del paragrafo 69 de Ser y Tiempo, titulado El problema
temporeo de la trascendencia del mundo, Heidegger pone de manifiesto que el
mundo no es lo que est4 frente al Dasein como la totalidad de los objetos, sino
que se funda en los esquemas horizontales de los éxtasis de la temporeidad.'®®

Asi el mundo, como también el Dasein, es fundamentalmente tiempo. La

197 “Eso ente que es segun la existencia es el hombre. Sélo el hombre existe. La roca es, pero

no existe. El arbol es, pero no existe. El caballo es, pero no existe. El angel es, pero no existe.
Dios es, pero no existe. La frase ‘s6lo el hombre existe’ no significa en absoluto que sdlo el
hombre sea un ente real y que el resto de los entes sean irreales y s6lo una apariencia o una
representacion del hombre. La frase ‘El hombre existe’ significa que el hombre es aquel ente
cuyo ser estd definido desde el ser y en el ser, por medio de un abierto estar dentro del
desocultamiento del ser. La esencia existencial del hombre es el fundamento para que el
hombre pueda representarse al ente en cuanto tal y tener una conciencia de lo representado”
(Martin Heidegger, Introduccion a “; Qué es Metafisica?”, Hitos, Alianza Editorial, Madrid, 2001,
. 306)

?08 “Ser y estructura de ser estan allende todo ente y toda posible determinacién 6ntica de un
ente. Ser es lo transcendens por excelencia. La trascendencia del ser del Dasein es una
trascendencia privilegiada, puesto que en ella se da la posibilidad y la necesidad de la mas
radical individuacion. Toda apertura del ser como lo transcendens es conocimiento
trascendental. La verdad fenomenoldgica (aperturidad del ser es veritas transcendentalis”
(Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 58)

199 «|_a condicién tempéreo-existencial de la posibilidad del mundo se encuentra en el hecho de
que la temporeidad en cuanto unidad extética tiene algo asi como un horizonte. Los éxtasis no
son simplemente salidas de si mismo hacia..., sino que al éxtasis le pertenece también un
‘hacia qué’ de la salida. A este ‘hacia qué’ del éxtasis lo lamamos esquema horizontal” (1bid., p.
379)
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condicién temporea del mundo evidencia su trascendencia como posibilitacion
de la comparecencia de los entes. El mundo es el ahi (Da) del Dasein, el claro,
en el aparecen los entes.*® Pero si el mundo es tiempo es porque también es
finito, su trascendencia no puede ser comprendida en el sentido de la
trascendencia de Dios, como infinitud y atemporalidad, a la manera de la
metafisica tradicional, sino como la diferencia ontolégica por antonomasia que
enraiza en la radical finitud del Dasein como el Unico ente comprensor de ser.
Si el ante qué y el por qué de la experiencia de la angustia es el mundo en
cuanto tal, o sea, en cuanto trascendencia y condicion ontologica, entonces
aguello ante lo que se angustia y por lo que se angustia el Dasein no es mas
gue por su propia finitud con la que queda confrontado, el abismo de su

existencia como diferencia ontoldgica.

En Ser y Tiempo la experiencia de este estado de &nimo fundamental ha
guedado ligada principalmente al mundo, mientras que en ¢Qué es metafisica?
se le vinculé con la nada, ¢pero no se trata de lo mismo? ¢Acaso no es el
mundo el que se revela como nada en la angustia? ¢Ante la revelacion del
mundo como condicion ontolégica, como horizonte extatico-temporal, puede el
Dasein pronunciar palabra alguna? ¢No son el mundo y la nada una
mostracion de lo mismo: de la trascendencia finita que acontece en la
existencia del Dasein como diferencia en entre sery ente? ¢No es en el desistir
gue Heidegger concibe como la esencia de la nada donde acontece la
posibilidad del aparecer del ente para el Dasein''*? ¢ De este modo el cuestién
de la nada que se plantea en ¢(Qué es metafisica? como una interrogante
metafisica, no se convierte en la ocasion para superar fenomenoldgicamente la

propia metafisica en su concepcidn tradicional grecolatina y escolastica?

10 «por estar fundado en la unidad horizontal de la temporeidad extatica, el mundo es

trascendente. EI mundo tiene que estar ya extaticamente abierto para que el ente
intramundano pueda comparecer desde él. La temporeidad se mantiene extaticamente ya
[desde un comienzo] en los horizontes de sus éxtasis y, temporizandose, retorna al ente que
comparece en el ahi” (Ibid., p. 380)

1 «36l0 en la clara noche de la nada de la angustia surge por fin laoriginaria apertura de lo
ente como tal: que es ente y no nada. Este ‘y no nada’ anadido a nuestro discurso no es una
explicacién a posteriori, sino lo que previamente hace posible el caricter manifiesto de lo ente
en general. La esencia de la nada cuyo caracter originario es desistir reside en que ella es la
qgue conduce por vez primera al ser-aqui ante lo ente como tal” (Martin Heidegger, ¢Qué es
Metafisica?, p. 102) En una nota marginal a esta cita Heidegger comenta que a lo que se
refiere aqui es a la diferencia ontolégica.
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El Dasein en el fondo de su ser estd determinado por la nada,
independientemente del contrasentido que esta afirmacion pueda tener para la
I6gica tradicional. En la obra de 1927 el pensador aleman habia destacado que
el Dasein esta condicionado por la nada en un doble sentido: como proyecto
negativo que para elegir una posibilidad tiene que negar otra, y como
fundamento arrojado que tiene que asumir previamente a cualquier proyectarse
deliberativo. En el paragrafo 58 dedicado a estas cuestiones, Heidegger afirma:
‘El cuidado mismo esta, en su esencia, enteramente impregnado de
nihilidad”.**? En la conferencia de 1929, en un movimiento de radicalidad
mayor, expresa: “Ser-aqui significa: estar inmerso en la nada”.** Ambos
enunciados ponen de manifiesto la precedencia que el Dasein es en su ser
como nada, o sea, al ser del Dasein, ser que no puede escoger, le es inherente

114

la nada™", esta es la trascendencia como lugar de la diferencia. “El estar

inmerso en la nada del Dasein sobre el fundamento de la angustia escondida
es la superacion de lo ente en su totalidad: la trascendencia”.**°

La latencia de la angustia en la existencia pone de manifiesto la
determinacién del ser del Dasein por la nada.''® La copertenencia entre
temporeidad, mundo y nada en el ser del Dasein muestran su finitud cuya
revelaciéon se produce a través del temple fundamental de la angustia. La
metafisica, como el movimiento de la trascendencia desde lo ente hasta el ser,
tiene un cardcter finito por acontecer existencialmente en la esencia finita que

es el Dasein.
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Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 301.

Martin Heidegger, ¢ Qué es Metafisica?, p. 102

Resulta interesante comparar las siguientes dos citas de Heidegger. En Ser y Tiempo
afirma: “La nihilidad existencial no tiene, en modo alguno, el caracter de una privacién, de una
deficiencia respecto de un ideal propuesto y no alcanzado en el existir, sino que el ser de este
ente es, previamente a todo lo que él pueda proyectar y que por lo general alcanza, ya negativo
en cuanto proyectar” (Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 301) En ¢ Qué es metafisica? también
la pertenencia de la nada al ser: “La nada no es el concepto contrario a lo ente, sino que
pertenece originariamente al propio ser. En el ser de lo ente acontece el desistir que es la
nada’(Martin Heidegger, ¢Qué es Metafisica?, p. 102)

% |bid., p. 105.

118 Comenta Pilar Giraldi: “Que la angustia preceda al hombre y lo constituya significa en
definitiva que la nada lo precede, que el propio ser esta constituido por la nada” (Pilar Giraldi,
op. cit., p. 165)
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La exposicién de la funcién metodoldgica de la disposicién afectiva y del
estado de animo fundamental de la angustia ha permitido mostrar su
imprescindible lugar dentro de la ontologia fundamental. Por otra parte, el
caracter ontoldgico de la angustia también ha develado de una mejor forma la
finitud del Dasein, que también resalta en la conferencia de 1929 ¢Qué es
metafisica? Para continuar en este camino es necesario analizar en el proximo
capitulo la relacion de la angustia con la muerte, la resolucién precursora y la
mismidad en Ser y Tiempo.
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Capitulo 3. De la angustia a la mismidad del Dasein

3.1. La angustia y la muerte

En el capitulo anterior se concluy6 que la angustia revela la finitud del Dasein.
Entonces es necesario considerar otros fendmenos con los que se vincula la
experiencia de este temple fundamental. El andlisis sobre el cuidado revelo la
totalidad estructural del ser del Dasein, pero una vez que Heidegger intenta
considerar al Dasein en su acontecer desde el nacimiento hasta la muerte,
resulta necesario precisar los limites ontol6gicos del Dasein en este sentido, de
modo que el pensador aleman se ocupara de llevar a cabo una delimitacion
ontolégica de la estructura de la muerte. Si la muerte ha de ser puesta de
manifiesto en un andlisis ontoldgico, ha de pertenecer por tal motivo al orden
de lo posible, no de lo efectivo. Esto lleva a Heidegger a distinguir entre el
caracter ontico de la muerte y su estructura ontolégica. Mientras que el primer
sentido pertenece al orden de lo efectivo, al factum del dejar de vivir que se
evidencia en la experiencia cotidiana e interpretativa del Uno como el momento
final de la serie ininterrumpida de ahoras en la que consiste la vida, el segundo
sentido ha de mostrar las condiciones de posibilidad del dejar de vivir mismo,
de un factum tan cotidiano como acostumbrado para el ser humano y ante el

gue adopta una actitud evasiva.

La expresion alemana que emplea Heidegger para precisar el sentido
ontoldgico de la muerte es Sein zum Tode que ha sido vertida al castellano de
diferentes formas: estar vuelto hacia la muerte, ser-para-la-muerte o ser de
cara a la muerte. Lo que trata de mostrar Heidegger con la articulacion de esta
frase es que la muerte no solo es el fin del Dasein, es decir, la muerte no es el
altimo ahora que se deshace, la muerte no es el final, sino que la muerte la
lleva el Dasein siempre consigo. El Dasein camina de cara a la muerte, existe
confrontado todo el tiempo con la muerte misma. La muerte pertenece al orden
de lo ontol6gico como la posibilitacion del dejar de vivir, siempre es posible
porque forma parte de la estructura de ser del Dasein; su ser, esencialmente
finito, es de cara a la muerte como el limite insuperable de la existencia. Al
respecto, destaca Jesus Adrian Escudero: “La muerte es un elemento

constitutivo del Dasein que marca el horizonte irrebasable de su existencia, un
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horizonte que el Dasein no puede eludir y hacia el cual tiende

irreversiblemente”.*!’

Mientras que en la existencia el Dasein proyecta un sinnimero de
posibilidades a partir de la estructura del comprender que en cierto sentido y
bajo algunos limites forman parte de su ambito deliberativo, la muerte en tanto
poder ser cierto e insuperable pertenece a la estructura ontolégica del Dasein
como el limite de todo proyectar. El ser humano puede elegir el momento del
fin en muchos casos, como sucede por ejemplo con el suicidio, aqui el hombre
proyecta su fin, 0 mas exactamente el cuando y el como del fin, pero nunca
podra proyectar o no proyectar la muerte como el poder ser cierto e insuperable
gue es el limite de su existencia. La muerte escapa al ambito deliberativo del
ser humano y a la estructura del proyecto, por eso no es cualquier posibilidad
sino la posibilidad eminente. En la medida en que el Dasein es, ya es en la

muerte. Dice el fil6sofo de Friburgo:

El terminar a que se refiere la muerte no significa un haber-llegado-a-fin del Dasein [Zu-
Ende-sein], sino un estar vuelto hacia el fin de parte de este ente [Sein zum Ende]. La

muerte es una manera de ser de la que se hace cargo el Dasein tan pronto como él es.

“Apenas un hombre viene a la vida ya es bastante viejo para morir”. 1

El Dasein es un ser arrojado en la muerte. La vinculacién ontologica
entre la vulnerabilidad y la muerte en el Dasein no resulta accidental, emana de
su condicién de arrojado de carécter finito, de su facticidad, de la nihilidad de
su ser en la que se patentiza un proyecto esencialmente negativo; la nada
acosa al Dasein y atraviesa su existencia. La muerte es “la absoluta nihilidad

del Dasein”**®

y revela la contingencia propia de la existencia humana que se
sostiene en la nada. “La nihilidad que atraviesa originariamente el ser del
Dasein de un extremo al otro dominandolo, se le revela a él mismo en el estar

vuelto en forma propia hacia la muerte”.*?°

La muerte remite al poder ser que se manifiesta en el comprender como
el limite de todo proyectar, pero también es la frontera de toda afeccion posible.
La vulnerabilidad del Dasein, su encontrarse dispuesto, también lo es de cara a
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Jesus Adridn Escudero, op. cit., p. 151.
Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 262.
19 1hid., p. 322.
129 |bid., p. 322.
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la muerte. En la condicibn de arrojado y en la muerte se evidencia una
estructura unitaria que integra la temporeidad que constituye la existencia finita
del Dasein. En tanto siendo ya en un mundo (haber sido), el Dasein ya lo es de
cara a la muerte (futuro). El nacimiento es una apertura a la muerte,
indeterminada en su cuando, pero cierta en cuanto posibilidad ontolégica. En la
muerte se patentiza la finitud de la existencia del Dasein y los limites de su
libertad porque no es una posibilidad susceptible de ser elegida; el Dasein esta

en la muerte.

Asi como la experiencia de la angustia corta los nexos de respectividad
del Dasein con la totalidad de lo ente revelandole el mundo en cuanto tal y
aislandolo, de modo que este temple lo singulariza en la peculiar referencia a si
mismo que pone de manifiesto, también el analisis ontoldgico de la muerte
evidencia un fendmeno parecido. No se puede considerar la muerte como un
fendmeno abstracto y unitario, esta no es un universal cuya esencia se exprese
mayusculamente, tal como postulan las categorias fundamentales de la
metafisica tradicional, porque no hay La Muerte, por el contrario, acontece mi
muerte, tu muerte, su muerte. EI pronombre posesivo indica la pertenencia
radical de algo que no es un estado ni mucho menos una cosa que escojo
mediante mi libre voluntad, sino el caracter ontoldgico fundamental de la
unicidad humana que desde su nacimiento se constituye como un estar vuelto

hacia el fin.

Una ontologia de la muerte no significa s6lo mostrar una estructura
constitutiva del ser de todo Dasein, sino sacar a la luz el modo mismo como
esta estructura forma parte del Dasein. La muerte es insustituible, de modo que
la articulacion del concepto siempre ha de hacer referencia a la singularizacion
del Dasein que tiene lugar en el mismo. Dice Heidegger: “Nadie puede tomarle
al otro su morir (...) EI morir debe asumirlo cada Dasein por si mismo. La
muerte, en la medida en que ella ‘es’, es por esencia cada vez la mia (...) En el
morir se echa de ver que la muerte se constituye ontolégicamente por medio

del ser-cada-vez-mio y de la existencia”.*?*

21 |bid., p. 257.
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La muerte es un fendmeno propio de la existencia de cada Dasein que
gueda abierta en la angustia en cuanto posibilitacion de la confrontacion del
Dasein con sus posibilidades mas propias. La propiedad de la muerte se refiere
al caracter irrespectivo e insuperable del poder ser del que emana que cada

Dasein tiene que asumir por si mismo.*??

Como la angustia singulariza al
Dasein, aislandolo de la totalidad ontica, le permite volverse hacia su poder-ser
méas propio.*?® La confrontacién con la posibilidad ontoldgica eminente de la
muerte no puede provenir de un temple de animo cuya referencialidad sea
exclusivamente de caracter ontico. Estos estados de animo cuando se refieren
a la muerte solamente hacen patente las diferentes apropiaciones énticas de la
misma, en muchas ocasiones provenientes de saberes como la biologia, la
psicologia o incluso de la teologia, que en su enfoque cristiano, no ha hecho
mas que infundir el terror y el miedo por la muerte, por la finitud humana, como
medio para hacer llegar el mensaje eclesiastico y divino de la salvacion eterna

en la otra vida.'?*

La angustia, en cuanto confrontacién con el ser mas propio del Dasein,
lleva ante la muerte en su posibilidad ontolégica y abre el resto de las
posibilidades propias de la existencia antepuestas a ella. La angustia, en la
medida que enfrenta al Dasein a su propia muerte, es conciencia de la finitud

de la existencia y necesario emplazamiento para su desarrollo resuelto con

1224 a muerte es una posibilidad de ser de la que el Dasein mismo tiene que hacerse cargo

cada vez. En la muerte, el Dasein mismo, en su poder-ser mas propio, €s inminente para si. En
esta posibilidad al Dasein le va radicalmente su estar-en-el-mundo. Su muerte es la posibilidad
del no-poder-existir-mas. Cuando el Dasein es inminente para si como esta posibilidad de si
mismo, queda enteramente remitido a su poder-ser mas propio. Siendo de esta manera
inminente para si, quedan desatado de él todos los respectos a otro Dasein. Esta posibilidad
mas propia e irrespectiva es, al mismo tiempo, la posibilidad extrema. En cuanto poder ser, el
Dasein es incapaz de superar la posibilidad de la muerte. La muerte es la posibilidad de la
radical imposibilidad de existir [Daseins-unmaéglichkeit]. La muerte se revela asi como la
posibilidad mas propia, irrespectiva e insuperable. Como tal, ella es una inminencia
sobresaliente” (Ibid., p. 267)

1284 g angustia ante la muerte es angustia ‘ante’ el mas propio, irrespectivo e insuperable
poder-ser. El ‘ante qué’ de esta angustia es el estar-en-el-mundo mismo. El ‘por qué’ de esta
angustia es el poder-ser radical del Dasein. La angustia ante la muerte no debe confundirse
con el miedo a dejar de vivir. Ella no es un estado de &nimo cualquiera, ni una accidental
‘flaqueza’ del individuo, sino, como disposicion afectiva fundamental del Dasein, la apertura al
hecho de que el Dasein existe como un arrojado estar vuelto hacia su fin” (Ibid., pp. 267-268.)
124 Cfr. Blas Pascal, Las célebres Cartas Provinciales sobre la moral y la politica de los jesuitas.
Madrid, Imprenta del Colegio de Sordo-Mudos, 1846. Este texto es una critica a la casuistica
jesuita 'y al modo como pretenden moralizar a las personas infundiendo el terror en la muerte.
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independencia de las determinaciones del Uno. Cuando la angustia lleva al

Dasein ante su muerte, quiebra la caida de la existencia en el Uno.

En la medida que el Dasein existe facticamente en la posibilidad de la
muerte esquivdndola en la caida, se muestra la forma como la muerte se funda
ontolégicamente en el cuidado,*® cuyo horizonte de sentido es la temporeidad
en la unidad extatica de futuro, haber sido y presente. Solo un ser determinado
por el tiempo y por la nada es susceptible de la muerte. En su remision a la
comprension la muerte significa la posibilidad insuperable de la existencia, pero
en su relacion con la disposicion afectiva muestra la posibilidad de la
vulneracion absoluta del ser del Dasein, el caracter de arrojado en la muerte

gue es inherente a la existencia finita.

El modo impropio de la existencia del Dasein en la caida a partir de la
homogeneizacion y de la dictadura del Uno, le otorga preeminencia al presente,
es una constante presentificacibn que oculta las dimensiones de pasado y
futuro propias de la estructura extatica de la temporeidad como sentido de ser
del Dasein. Esto impide ver la dimension ontolégica de la muerte y es un
encubrimiento de la finitud de la existencia del Dasein. El principio (nacimiento)
y el fin del Dasein estan atravesados por la constante exposicion y posibilidad
de la muerte. Al entre en el que consiste la existencia del Dasein, le es
inherente una continua confrontacion con la muerte aunque sea mediante una

actitud indiferente. Dice Heidegger:

(...) el Dasein inmediata y regularmente se oculta su mas propio estar vuelto hacia la
muerte, huyendo de ella. EI Dasein muere facticamente mientras existe, pero inmediata
y regularmente en la forma de la caida (...) En este cadente estar en medio de... se
acusa la huida fuera de lo desazonante, es decir, ahora, la huida frente al mas propio

estar vuelto hacia la muerte.*?®

¢Pero qué otra conducta se puede esperar con respecto a la muerte?
¢Acaso lo mas sano e idoneo para la ecuanimidad y tranquilidad de la
existencia no es olvidarse de la muerte? Si de todas maneras ha de llegar

ipara qué preocuparse y agobiarse la existencia con un pensar en la

125 «Existencia, facticidad, caida, caracterizan el estar vuelto hacia el fin y son, por consiguiente,
constitutivos del concepto existencial de la muerte. El morir se funda, en cuanto a su posibilidad
ontolégica, en el cuidado” (Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 268)

128 |bid., p. 267.

68



muerte??’ ;No es suficiente con el hecho de tener que vivir y asistir a la
muerte de los demas, de los otros? ¢Por qué angustiarse con la muerte?
¢ Filosofar sobre la muerte no es deslizarse en el vacio? Frente a esta actitud
impropia que cotidianamente se le presenta al Dasein como la mas adecuada,

sana y correcta ¢,cual es el modo propio de relacionarse con la muerte?

Para una mirada trivial pudiese parecer que un pensar en la muerte no
hace mas que imprimir depresion a la existencia. Atender, prestar atencion a la
muerte, se entiende como dejar de gozar las posibilidades diarias que la vida
ofrece. Precisamente aqui esta la victoria del Uno en cuanto desliza al Dasein
en la afanosa presentacion de la cotidianidad, conduciéndolo a absorberse en
lo ente y a dejar de asumir su ser mas propio, su dimension ontoldgica. El
olvidarse de la muerte es un dejarse llevar por lo ente y por la dictadura del
Uno. Para esta interpretacion, la muerte, entendida como el fin de la vida,
acaba con el sentido de la existencia. Para el Uno, el sentido no es mas que la

afirmacion constante y presentante de lo ente.

Heidegger ha tematizado el sentido como el horizonte de comprension
del ser para el Dasein, “el fondo sobre el cual se lleva a cabo el proyecto
primario, fondo desde el cual puede concebirse la posibilidad de que algo sea
lo que es”.*?® Este horizonte es la temporeidad extatica como sentido de ser del
Dasein, como ya se ha analizado previamente. Si el Dasein es esencialmente
tiempo, y por lo mismo es finito, entonces un volverse hacia la muerte como
posibilidad 6ntico-ontolégica, permite la asuncién de la finitud de la existencia.
La asuncion de la posibilidad de la muerte no niega el sentido, lo concreta
como un proyecto existencial de caracter finito. La angustia ante la muerte en
lugar de deprimir al Dasein, lo abre hacia ese proyecto finito que es el Unico
desde el que puede realizar su existencia acorde a sus posibilidades mas
propias. La evasion ante la muerte a la que emplaza el Uno solo conduce a

mitigar el sentido de la existencia del Dasein.**

127 vya el ‘pensar en la muerte’ es considerado publicamente como pusilanimidad, inseguridad

de la existencia y sombria huida del mundo. El uno no tolera el coraje para la angustia ante la
muerte” (Ibid., p. 270)

128 |bid., p. 339.

129 En el Capitulo | se concluyé con un breve andlisis del cuento El Inmortal de Jorge Luis
Borges referido a la temporeidad de la existencia. Al interpretar la muerte como una donacién o
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Frente a la manera impropia de comportarse en relacion a la muerte,
Heidegger propone un modo propio de volverse hacia ella que no significa un
constante pensar en la muerte, ni una reflexion tedrica sobre esa posibilidad, ni
detenerse a esperarla, ni enfocarse en su consecucion.**® La manera propia de
relacionarse con la muerte no puede obtenerse como un reflejo de la muerte de
los demas. No se trata de detenerse a considerar las particulares
circunstancias de la muerte de los otros. Aqui solo se pondria de manifiesto el

caracter ontico de la muerte como fin de la existencia.

El modo propio de volverse hacia la muerte debe destacar la dimension
ontolégica de ésta, su caracter de posibilidad eminente en tanto que
posibilidad. “Semejante estar vuelto hacia la posibilidad lo Ilamaremos
adelantarse hasta la posibilidad [Vorlaufen in die Méglichkeit]”. *** En el
adelantarse hasta la muerte el Dasein asume lo que es en su ser mismo, su
temporeidad constitutiva y su proyecto negativo finito. Adelantarse significa ser
llevado hasta la muerte en tanto que posibilidad desde la cual se abren el resto
de las posibilidades propias de la existencia del Dasein.*** Lejos de ser una
consideracion reflexiva sobre la muerte, el adelantarse hasta esta posibilidad
lleva al Dasein hacia la propiedad del actuar factico, no bloguea la accion, la
determina. De este modo el Dasein se comprende como un ser posible y a la

vez finito, se le abre la finitud de su existencia factica como un emplazamiento

apertura al sentido de la existencia, resulta interesante intercalar una cita del escritor argentino
en el mencionado cuento: “La muerte (o su alusién) hace preciosos y patéticos a los hombres.
Estos conmueven por su condicion de fantasmas; cada acto que ejecutan puede ser Gltimo; no
hay rostro que no esté por desdibujarse como el rostro de un suefio. Todo, entre los mortales,
tiene el valor de lo irrecuperable y de lo azaroso. Entre los Inmortales, en cambio, cada acto (y
cada pensamiento) es el eco de otros que en el pasado lo antecedieron, sin principio visible, o
el fiel presagio de otros que en el futuro lo repetiran hasta el vértigo. No hay cosa que no esté
como perdida entre infatigables espejos. Nada puede ocurrir una sola vez, nada es
preciosamente precario. Lo elegiaco, lo grave, lo ceremonial, no rigen para los Inmortales”
(Jorge Luis Borges, op. cit., p. 235) Tanto la consideracién literaria de Borges como el andlisis
ontolégico existencial de Heidegger, con independencia de los matices que se pueden hacer
notar, coinciden en destacar la muerte como una concrecion del sentido de la existencia finita
del ser humano.

130 «gn primer lugar, la muerte en cuanto posible no es un posible ente a la mano o que esté-
ahi, sino una posibilidad de ser del Dasein. Pero, por otra parte, ocuparse en realizar este
posible equivaldria a provocar el deceso. Pero con esto el Dasein se sustraeria precisamente el
suelo necesario para un estar existentivamente vuelto hacia la muerte” (Martin Heidegger, Ser
y Tiempo, p. 277)

1 bid., p. 278.

132 «E| adelantarse haciéndose libre para la propia muerte libera del estar perdido entre las
fortuitas posibilidades que se precipitan sobre nosotros, y nos hace comprender y elegir por
primera vez en forma propia las posibilidades facticas que estan antepuestas a la posibilidad
insuperable” (Ibid., p. 280)
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a asumirla desde su singularidad y asi toma distancia con respecto al Uno al
proyectarse desde sus posibilidades mas propias. En el adelantarse hasta la

muerte el Dasein se hace libre para la propiedad de su existencia.

Si la angustia confronta el Dasein con su propia finitud, todo adelantarse
hasta la muerte se produce desde este estado de animo fundamental. “El estar
vuelto hacia la muerte es esencialmente angustia’. *** El aislamiento
(Vereinzelung) de la angustia y del adelantarse hasta la muerte revela el ser-
en-cada-caso-mio (Jemeinigkeit) de cada Dasein que se encontraba encubierto
por la mediania y la nivelacién de la caida en la impropiedad del Uno.™®* La
angustia patentiza la dimension ontologica del Dasein: el mundo como
posibilidad (mundaneidad), la nada del ser y también la posibilidad de la
muerte, enraizados todos en la temporeidad extatica que funda la finitud del
Dasein. En la angustia ante la muerte el Dasein se libera del miedo a la muerte.

Heidegger lo resume de la siguiente manera:

El adelantarse le revela al Dasein su pérdida en el “uno mismo” y lo conduce ante la
posibilidad de ser si mismo sin el apoyo primario de la solicitud ocupada, y de serlo en
una libertad apasionada, libre de las ilusiones del uno, libertad factica, cierta de si

misma y acosada por la angustia: la libertad para la muerte.™*®

El caracter ontoldgico del temple de la angustia se pone de manifiesto en
su cooriginariedad con la dimension ontolégica del Dasein. Lo fundamental de
este estado de animo se evidencia, en este caso, en posibilitar la libertad del
Dasein para la propiedad de su existencia que queda abierta en el adelantarse

hasta la muerte.

%3 bid., p. 282.

13 Sobre este punto, Jorge Eduardo Rivera explica: “La Vereinzelung es la vuelta a la
Jemeinigkeit, es decir, al ser-cada-vez-mio del propio Dasein. Es cierto que este ser-cada-vez-
mio no se pierde en la impropiedad, sino que cobra esa forma particular que es ser mio
dejandome ser por los otros, pero en el aislamiento que se logra en el adelantarse hasta la
muerte el Dasein experimenta el modo propio de ser-cada-vez-mio, es decir, ese modo que
consiste en serlo desde mi mismo y no desde los demas. Es un aislamiento, no en el
sentido de que deje al Dasein a solas consigo mismo, sin mundo y sin los demas, sino en el
sentido de que su estar abierto al mundo y a los demas es experimentado como algo que
acontece desde lo mas propio de si mismo, desde la Jemeinigkeit. (Ibid., p. 483)

%% |bid., p. 282.
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3.2. La angustia y la resolucion precursora

La experiencia de la angustia corta los nexos de respectividad que el Dasein
establece con los utiles o con otros Dasein en el mundo de la ocupacion donde
normalmente se absorbe, de algin modo quiebra momentaneamente la
determinacion de la existencia por el Uno, reconduciéndolo a si mismo. La
angustia es un movimiento de repliegue del Dasein sobre si mismo, donde no
aparece nada, y justamente por eso es que se tropieza con la nada desde la
cual se posibilita la constitucion de su mismidad. De este modo es que el
Dasein puede resolverse a asumir comprometidamente su existencia
proyectando sus posibilidades mas propias, de las cuales el adelantarse hasta
la muerte es la posibilidad eminente. La muerte como posibilidad més propia es
la mas radical experiencia de la mismidad. El modo como singulariza y aisla al

Dasein le permite reencontrarse como si mismo desde su absorcién en el Uno.

Pero ¢cual es el camino que conduce desde la angustia hasta la

constitucion de la mismidad del Dasein?

La eleccion del si mismo propio Heidegger lo tematiza como resolucion
precursora. El Dasein resuelto se proyecta desde la nihilidad constitutiva de su
ser en la forma del adelantarse (precursar) hasta la muerte. En la resolucion
precursora se integran la llamada de la conciencia como una intimacion al
poder ser propio del Dasein y el adelantarse hasta la muerte. Heidegger
distingue su andlisis ontologico y existencial de la conciencia de toda
consideracion psicoldgica, bioldgica o teoldgica de la misma, tomandola como
una forma de la aperturidad del Dasein, concretamente como una apertura al

poder ser mas propio de éste en la forma de una llamada.

Mientras que una de las caracterizaciones del Uno es la curiosidad y la
habladuria en la que se pierde el Dasein, la conciencia es una interpelacion
silenciosa que lo trae de vuelta hasta su propio si mismo. Heidegger
caracteriza la llamada de la conciencia con los calificativos de interpelar,
sacudir, apelar, intimar, despertar, dando a entender que no se trata de un
discurso explicito, sino del quiebre del bullicio del Uno. Dice Heidegger: “La

llamada carece de toda expresién vocal. No se manifiesta de ningin modo en
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palabras -y, a pesar de ello, no es en absoluto oscura ni indeterminada. La
» 136

conciencia habla unica y constantemente en la modalidad del silencio”.

La llamada de la conciencia ofrece la ocasion de callar para despertar al
si mismo propio que se encuentra velado en el Dasein. Es una sacudida
porgue saca al Dasein de su caida en el Uno, interrumpe el curso monaétono de
su cotidianidad confrontdndolo con otra posibilidad de su ser. Mientras el
Dasein se encuentra en la habladuria del Uno esta mas alla de su si mismo, se
le imposibilita una confrontacion con su mismidad. La llamada de la conciencia
se puede comparar con un oasis de silencio dentro del bullicio de una gran
ciudad. El silencio es una ocasion para que cada quién se reencuentre con si

mismo, para tomar conciencia del existir en cuanto tal.

La conciencia que llama es la del propio Dasein, pero ¢qué
circunstancias motivan la llamada de la conciencia? El estar perdido del Dasein
en el Uno. Pero la llamada tiene lugar como una confrontacién con la nada de
la existencia, con la nihilidad de su ser, en la experiencia de la angustia.**’ El
Dasein, en el aislamiento de la angustia es llevado ante la nada, ofreciendo el
momento para la llamada de la conciencia. Pero si la conciencia llama desde la
nada, nada puede decir, solo interpelar al Dasein a asumirse como el
fundamento arrojado del proyecto negativo que es. La conciencia llama al
Dasein desde la angustia a asumirse como ser finito acosado por la nada. La
nada determina esencialmente al Dasein de multiples formas, como se analiz
anteriormente: como fundamento arrojado, como proyecto negativo, como
diferencia ontoldgica y como un estar vuelto hacia la muerte. “La nada, frente a

la cual lleva la angustia, desvela la nihilidad que determina al Dasein en su

% pid., p. 290

%" Heidegger explica el modo como la llamada de la conciencia se funda en la totalidad
estructural del ser del Dasein como cuidado de la siguiente manera: “La afirmacion: el Dasein
es, a la vez, el vocante y el interpelado, ha perdido ahora su vaciedad formal y su aparente
evidencia. La conciencia se revela como llamada del cuidado: el vocante es el Dasein que, en
su condicién de arrojado (estar-ya-en...), se angustia por su poder-ser. El interpelado es este
mismo Dasein, en cuanto llamado a su mas propio poder-ser (anticiparse-a-si...). Y el Dasein
es llamado por la llamada para que salga de la caida en el uno (ya-estar-en-medio-del-mundo
del que nos ocupamos). La llamada de la conciencia, es decir, ésta misma, tiene su posibilidad
ontolégica en el hecho de que el Dasein en el fondo de su ser, es cuidado” (Ibid., p. 294)
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fundamento, fundamento que, por su parte, es en cuanto arrojamiento en la
» 138

muerte”.

Al condicionamiento de la existencia por la nada Heidegger lo tematiza
como la culpabilidad del Dasein. “Definimos, pues, la idea existencial formal de
‘culpable’ de la siguiente manera: ser fundamento de un ser que esta
determinado por un no —es decir, ser-fundamento de una nihilidad” **° La

llamada de la conciencia se dirige hacia el ser culpable del Dasein.

Pero toda Ilamada exige una escucha como una forma de
corresponderla. Escuchar no significa una respuesta inmediata, como las que
el ser humano procura en la cotidianidad para salir del paso. El “si”’ y el “no” del
hombre ocupado son modos de absorcion en la rutina de la cotidianidad. La
mayor parte de las veces las personas no escuchan porque no prestan
atencion a las cosas mismas, no se demoran en ellas. La llamada de la
conciencia requiere que se le comprenda para responder a ella. Pero como no
enuncia palabras, sino que llama al silencio, la respuesta mas propia es un
demorarse en el silencio del ser en la desazén de la angustia.'*® En este
demorarse silente en el ser, el Dasein se confronta con su si mismo y asume
su ser-culpable (la nihilidad de su ser). “Al comprender la llamada, el Dasein es
obediente [ist horig] a su mas propia posibilidad de existencia. Se ha elegido a
si mismo”.**!

El ser-culpable del Dasein hace referencia también a la esencial finitud
de su existencia. Cuando el Dasein elige tener conciencia**? asume la finitud de
su existencia y las posibilidades propias que se abren desde la misma. La
confrontacion con el horizonte finito es una ocasion para no dejar que la

existencia se diluya en el Uno, sino para tomarla entre manos en conformidad

%8 |bid., p. 324.

39 1hid., p. 300.

140 «E| discurso de la conciencia jamas habla en voz alta. La conciencia sélo llama callando, es
decir, la llamada viene de la silenciosidad de la desazén, y llama al Dasein a retornar, también
callando, al silencio de su ser. El querer-tener-conciencia comprende, pues, en forma
adecuada este discurso silente tnicamente cuando calla. El silencio hace callar la habladuria
del uno” (lbid., p. 312)

! |bid., p. 303.

142 “Comprender la llamada es elegir —no la conciencia, que, como tal, no puede ser elegida. Lo
que se elige es tener conciencia, en cuanto ser-libre para el mas propio ser-culpable.
Comprender la llamada quiere decir: querer-tener-conciencia” (Ibid., p. 304)
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con la asuncién de un actuar factico de caracter propio. Pero también esta
eleccion es un acto de libertad, en cuanto el Dasein es capaz de fragmentar la
dictadura del Uno. El Dasein se hace libre para su mas propio poder ser,
posibilidad que desde siempre ya es, pero que se encuentra encubierta por el

Uno.

Esto significa la resoluciéon (Entscholossenheit) del Dasein, como “el
callado proyectarse en disposicion de angustia hacia el mas propio ser
culpable”.'* La resolucién, si bien esta condicionada por el aislamiento de la
experiencia de la angustia, no conduce al Dasein a la absoluta quietud o al
completo distanciamiento con el mundo de la ocupacién cotidiana. No se trata
de un refugiarse en la montaiia lejos del bullicio de los simples mortales. De
este modo el Dasein estaria rehuyendo también una posibilidad de su ser. La
resolucion no es un proyecto abstracto sobre unos determinados ideales de la
existencia. El silencio del ser de la experiencia de la angustia heideggeriana
nada tiene que ver con el nirvana budista. “La resolucién ‘existe s6lo en cuanto
acto resolutorio [Entschuss] que se proyecta a si mismo en comprension”.***
La resolucion tiene un caracter factico, lleva al Dasein a entrar en la
cotidianidad de su existencia en el Uno desde la propiedad de su existencia.

Dice el pensador aleman:

El acto resolutorio no se substrae a la ‘realidad’, sino que descubre por vez primera lo
facticamente posible, y lo descubre de un modo tal que lo asume como aquello que, en
cuanto poder-ser mas propio, es posible en el uno. La determinacién existencial del
cada vez posible Dasein resuelto abarca los momentos constitutivos de aquel

fendmeno existencial, hasta ahora pasado por alto, que nosotros llamamos situacién.**

Si la resolucion se proyecta desde las posibilidades mas propias del
Dasein no puede eludir la muerte como la posibilidad eminente de la existencia.
En la medida que la resolucion incorpora también el adelantarse hasta la
muerte, es un precursar la muerte desde la cual se abren las posibilidades
facticas de la existencia que se anteponen a esa posibilidad insuperable. La

angustia lleva al Dasein ante la nada de su existencia (fundamento arrojado,

3 |bid., p. 312.
% 1bid., p. 314.
% bid., p. 315
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proyecto negativo, diferencia ontologica y estar vuelto hacia la muerte) que

gueda asumida como finitud en la resolucién precursora.

Es necesario llamar la atencion nuevamente sobre la esencial funcion
metodolégica que la angustia ofrece para el andlisis existencial de la
conciencia. Si bien el fendmeno de la conciencia se funda en el ser del Dasein
como cuidado, este estado de animo fundamental posibilita la puesta en
marcha de la llamada y la ocasion para que el Dasein corresponda a ella
mediante la resolucion precursora como asunciébn comprometida de la
existencia. Es necesario mostrar también como la angustia posibilita el

descubrimiento de la mismidad por parte del Dasein.

3.3. La angustia y la mismidad

El Dasein ha de elegirse a si mismo, ha de resolverse por sus posibilidades
mas propias. Elegirse a si mismo significa tomar distancia con respecto al Uno
y a las posibilidades que éste ofrece como determinacion de la existencia. Aqui
es necesario hacer notar que no se trata de un quiebre total del Uno para el
Dasein, sino de un sobrellevar el Uno como determinacion ontologica de la
existencia a partir de la propiedad de la eleccion del si mismo. El cuidado como
totalidad estructural del ser del Dasein muestra que uno de sus momentos
constitutivos es la caida en el Uno. Esta instancia que determina la existencia
no podra ser suspendida de manera radical o absoluta. Solo sera posible una
cierta toma de distancia en cuanto un mantenerse en la propiedad y la
impropiedad de la existencia como posibilidades de ser del Dasein para las

cuales libera (deja ser) la experiencia fundamental de la angustia.

En este temple se abre una posibilidad que desde siempre es el Dasein:
el existir propio, que se encuentra velado por la caida en el Uno. Pero el Dasein
no puede abandonar de manera definitiva la impropiedad para ser de manera
propia. Esto es imposible. Como estar-en-el-mundo el Dasein existe de manera
inmediata en la cotidianidad, en la publicidad de la existencia, en la
coexistencia con los otros, en los prejuicios de la tradicion, en el haber previo

de su existencia. La propiedad no es una fuga o evasién de la cotidianidad,

76



sino un tomar en cuenta la misma. Pero ¢qué fendbmeno es mas originario: la

impropiedad o la propiedad, el Uno o la mismidad?

La caida pertenece a la estructura del cuidado y la angustia libera al
Dasein para la propiedad de su existencia en cuanto una posibilidad que desde
siempre ya €l es. Por otra parte el Uno determina la cotidianidad en la que
inmediatamente existe facticamente el Dasein, mientras que el ser-en-cada-
caso-mio (Jemeinigkeit) es una indicacion del si mismo que constituye su
existencia. Primariamente el Dasein entra en el actuar factico de la existencia
desde la determinacion en el Uno que no pertenece al ambito deliberativo de la
estructura proyectante de su comprension. La determinacién que ejerce en la
existencia es de caracter ontolégico, aunque no conduzca al Dasein a una
confrontacion con su dimension ontolégica, sino a su pérdida en lo ente, a un
dejarse llevar por lo ente. Desde esta pérdida en la que primaria e
inmediatamente se encuentra el Dasein, ha de reencontrarse como si mismo,
pero esto solo puede tener lugar porque la mismidad es una estructura
ontoldgica de su ser. El Dasein que existe bajo los criterios del Uno se angustia

y asi se posibilita el retorno a si desde el que se constituye la mismidad.

Desde esta perspectiva el Uno es condicibn de posibilidad del
descubrimiento del si mismo propio y de la constitucion de la mismidad
(Selbstheit) por parte del Dasein al alcanzar la estabilidad del si mismo (Selbst-
standigkeit). Pareciera que el Uno es mas originario que la mismidad del
Dasein, porque desde aquélla se constituye ésta.**® Dice Heidegger en el
paragrafo 27 de Ser y Tiempo titulado El ser-si-mismo cotidiano y el Uno: “El
modo propio de ser-si-mismo no consiste en un estado excepcional de un
sujeto, desprendido del uno, sino que es una modificacion existentiva del uno
entendido como un existencial fundamental”.**” En el paragrafo 54 El problema
de la atestiguacion de una posibilidad existentiva propia, comenta de modo

parecido: “El ser-si-mismo propio se determina como una modificacion

146 E| término “constitucion” de la mismidad, no se emplea en el sentido del acto constitutivo de
un sujeto sobre un objeto, sino, como ya se hizo notar en la oraciéon anterior, como la
“constituciéon” de la estabilidad del si mismo, de la mismidad, una vez que el Dasein descubre
su si mismo propio. A esta estabilidad es a la que se hace referencia el emplear el vocablo
constituir, puesto que todo descubrimiento lleva implicito el ulterior acto de resolverse por lo
descubierto, en este caso por la mismidad del Dasein.

7 Martin Heidegger, Ser y Tiempo, p. 149.
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existentiva del uno, modificacion que es necesario delimitar
existencialmente”.**® Ambas citas hacen del Uno un fenémeno mas originario
gue el si mismo propio. Que el si mismo sea una modificacion existentiva
significa que desde la estructura ontolégica que es el Uno se produce una

transformaciéon ontica en el fendbmeno de la mismidad.

En el paragrafo 64 Cuidado y mismidad, el pensador aleman manifiesta
una interpretacion opuesta a la anterior. Aqui dice: “Se ha podido ver que
inmediata y regularmente el Dasein no es él mismo, sino que esta perdido en el
uno-mismo. Este tltimo es una modificacidn existentiva del si mismo propio”**°.
Una vez que Heidegger ha llegado al paragrafo donde delimita
estructuralmente la mismidad, invierte la interpretacion anterior. ¢Puede
obedecer a un descuido del filosofo? Esta inversion del orden de originareidad
de estos fendmenos, recuerda lo que ya el pensador habia comentado
respecto a la desazén del no-estar-en-casa que se muestra en la angustia y
cuya latencia en la existencia del Dasein lo conducen a refugiarse en el Uno, a
buscar guarida en él. Al parecer lo que intenta decir aqui también refiere al
modo como el Dasein rehlye y se oculta su si mismo propio en la seguridad
del Uno. Mas all4 de la preeminencia que se le pueda otorgar a alguno de los
dos fendmenos sobre el otro, lo decisivo es mostrar y hacer notar el caracter
ontoldégico de ambos y que la impropiedad y la propiedad son posibilidades de
ser del Dasein que se fundan en su constitucion ontolégica como ente finito que

estd en un mundo a partir del horizonte extéatico de la temporeidad.

Ninguno de los dos fendmenos es mas originario que el otro, porque lo
originario comprende el doble movimiento de la existencia, ya sea teniendo
como principio la caida en el Uno desde la cual el Dasein se resuelve a ser si
mismo de acuerdo a sus posibilidades mas propias, o bien la relajacion de la
existencia en la que cae el Dasein resuelto en la cotidianidad e inmediatez de

sSu existencia.

La interpretacion heideggeriana sobre la mismidad parte de la

constitucion fundamental del Dasein como estar-en-el-mundo, estableciendo un

8 bid., p. 284.
9 1bid., p. 333.
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contraste existencial con la interpretacion metafisica kantiana sobre la yoidad.
“El concepto ontoldgico de sujeto no caracteriza la mismidad [Selbstheit] del yo
en tanto que si-mismo, sino la identidad [Selbigkeit] de lo que ya esta siempre
ah”.**° El yo idéntico a si mismo y a su vez carente de mundo no ofrece
ninguna base fenoménica para la determinacion de modos de ser en el
mundo. *** La constitucién de la mismidad desde un estar-en-el-mundo no
puede hacer desaparecer al Uno como determinacién de la cotidianidad. El
Dasein, cuando se resuelve por su si mismo propio, ya es un ser arrojado en el
mundo que ha extraido la interpretacion preontolégica de su ser desde su
ocupacion cotidiana. Esto queda reforzado aun mas porque el Dasein comparte
el mundo con los otros debido al condicionamiento ontolégico de su existencia
por la estructura del coestar (Mitsein) que ya ha sido considerada previamente.
“Coestar quiere decir siempre estar los unos con los otros en el mismo

mundo”.*®?

La angustia es la ocasion para que el Dasein sondee su dimension
ontolégica (no necesariamente de modo teorético), descubra su ser-en-cada-
caso-mio y revele su mismidad como un resolverse por las posibilidades mas
propias de su existencia, de las cuales la muerte es la posibilidad eminente,
pero teniendo siempre a la vista las posibilidades del Uno en las que existe el
Dasein de modo inmediato y regular. “La estabilidad del si-mismo, en el doble
sentido de la constancia y de la firmeza de estado es la contraposibilidad propia
de la inestabilidad del si-mismo de la caida irresoluta”.**® Tanto la resolucion
precursora como la mismidad estan condicionadas por la experiencia del

estado de animo fundamental de la angustia. “El Dasein es propiamente él

%0 hid., p. 335.

%1 Jesuis Adrian Escudero explica: “Para Heidegger, la mismidad (Selbsheit) o el si mismo (das
Selbst) depende de cdémo me comporto conmigo mismo, de cémo me relaciono con el mundo
de las cosas y las personas. Cuando me relajo caigo en la publicidad, cuando me adelanto
resueltamente soy yo mismo. En cualquier caso, el ‘si mismo’ no es ni substancia ni sujeto, sino
gue expresa el movimiento intencional de la existencia. Por una parte, el Dasein se dirige al
mundo en sus diferentes modalidades de la ocupacion (Besorgen) de los entes del mundo
circundante (Umwelt) y de la solicitud (Flrsorge) con la que trata a los otros en el marco del
mundo en comun (Mitwelt); por otra, el Dasein también se relaciona consigo mismo” (Jesus
Adrian Escudero, op. cit, p. 152)

152 Martin Heidegger, Sery Tiempo, p. 256.

%3 bid., p. 338
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mismo en el aislamiento originario de la callada resolucion dispuesta a la

angustia”.***

Con esto se muestra el camino que desde la experiencia del estado de
animo fundamental de la angustia lleva hasta la mismidad del Dasein pasando
por los fendbmenos de la conciencia y de la resolucion precursora. En general,
todos ponen de manifiesto el proyecto arrojado de caracter finito en el que
consiste la existencia del Dasein.

% Ibid.
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Conclusiones

La transformacién de la concepcion de la verdad como aletheia que se efectud
en el pensamiento platonico otorgd la prioridad a la idea que garantizaba la
unidad inmutable del mundo fenoménico, de modo que la idea condicionaba la
cosa. Esto se denomind posteriormente metafisica y su maxima expresion la
alcanzo con la sobriedad racional del sujeto absoluto moderno desentendido de
toda dimension afectiva. Si la verdad significa certeza, el elemento animico no
hace mas que obstruir la consecucién de un conocimiento claro y distinto
enteramente racional. Desde esta perspectiva la metafisica quedo relacionada
con un ambito intemporal, infinito, que trascendia toda dimension humana,
referido en muchas ocasiones a Dios. Lo mas préximo a una reflexion sobre la
afectividad quedé relegado a la psicologia o a la religion en sus mdltiples
concepciones sobre los sentimientos, las pasiones y el alma, aunque en un
sentido subordinado con relacion a la razén que era el elemento que se

privilegiaba.

Fue necesaria una transformacion metédica para invertir el
procedimiento metafisico y lograr la afirmacion de la existencia factica y finita
del ser humano. Si bien el método fenomenoldgico husserliano posibilitd una
nueva manera de dirigirse a los fendmenos desde las cosas mismas y no a
partir de la idea, fue la fenomenologia-hermenéutica heideggerina la que
combind la tarea de la dilucidacion de la pregunta por el ser con la descripcién
de la existencia humana, haciendo hincapié en la vulnerabilidad y finitud de la
misma. La reflexion sobre la disposicion afectiva (Befindlichkeit) condujo a
Heidegger a afirmarla como un una estructura ontolégica de los estados de
animo (Stimmung) en los que el Dasein continuamente se encuentra con el
hecho factico de que ya es como ser arrojado en el mundo. Metodolégicamente
y ontol6gicamente esta reflexion sobre la afectividad significa un quiebre de la

metafisica y una afirmacion de la dimensién temporal y finita de la existencia.

Aungue Heidegger conforme a la maxima fenomenoldgica de a las cosas
mismas parte de la manera como se muestra inmediata y cotidianamente la
existencia, su analisis del estado de animo fundamental de la angustia posibilita

un modo de acceso a la propiedad de la existencia una vez que ésta ha
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guedado confrontada con la nada de su falta de fundamento, con el mundo en
su mundaneidad (en su estructura ontolégica) y libre asi para un modo de ser
propio como otra posibilidad de la existencia. Esto también permite comprender
la inherencia de la metafisica a la existencia aungque en un sentido diferente al
tradicional, como la trascendencia finita desde lo ente al ser que se posibilita

por este temple animico.

De este modo la angustia, a diferencia del resto de los estados de
animo, adquiere un caracter ontolégico, confrontando al Dasein con la finitud de
su existencia y con el horizonte tempéreo de su ser, que se revela en el
adelantarse hasta la muerte como la forma propia de estar vuelto hacia la
muerte. El Dasein descubre también su mismidad como la estabilidad del si
mismo en la que se resuelve precursoramente por las posibilidades mas
propias de su existencia factica. La finitud del Dasein queda asi abierta por la

remocion radical que tiene lugar en la irrupcion de la angustia en la existencia.
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