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Introduccion

El opusculo Normas para el parque humano de Peter Sloterdijk se subtitula Una respuesta a la® Carta sobre el
Humanismo’ de Heidegger '. Tiene su origen en una conferencia que Sloterdijk pronuncié en julio de 1999, con
ocasion del Simposio Internacional Mds alla del Ser / Filosofia después de Heidegger, (Jenseits des Seins / Exodus
from Being / Philosophie nach Heidegger), celebrado en el Castillo de Elmau, Baviera, sobre “La filosofia en el
final de siglo”. Este discurso habia sido pronunciado por el autor “el 15 de junio de 1997 en Basilea como
contribucion a un ciclo sobre la actualidad del humanismo”,” y fue publicado en Die Zeit el 10 de septiembre de
1999.

Presento a este autor -centrdndome particularmente en este escrito-, como un filésofo inserto en la tematica de la
ontologia del hombre, nucleo de las filosofias de Heidegger y Sartre. Esta insercion se comprende mejor si se
contemplan las tesis antropologicas de Normas para el parque humano... como el resultado de la aplicacién por
Sloterdijk de una “deconstruccion” de tipo heideggeriano y derridaiano a las ontologias del hombre del propio

Heidegger e indirectamente de Sartre.
A) ONTOLOGIA DEL HOMBRE

Las dos obras més representativas de la Filosofia existencial: E/ Ser y el Tiempo de Heidegger, publicado en 1927,
y El Ser y la Nada. Ensayo de ontologia fenomenologica de J. P. Sartre, publicado en 1943, consisten, en gran
medida, en la aplicacion del método fenomenoldgico de Husserl a la definicion del hombre. Se podria decir que son
un intento de respuesta a la cuarta pregunta kantiana: ;jqué es el hombre?

También en torno a la cuestion de la esencia del hombre gira la conferencia sartreana, El existencialismo es un
humanismo de 1945, y la famosa Carta sobre el “Humanismo” de Heidegger, de 1946, a la que P. Sloterdijk
“responde” en el mencionado opusculo.

Ha sido un tépico de la historiografia de décadas pasadas resaltar la relacion de filiacion de estas filosofias de la

existencia con la de Kierkegaard, que habia puesto en el centro de reflexién al individuo existente frente a la

! Sloterdijk, Peter, (2000), Normas para el parque humano. Una respuesta a la “Carta sobre el humanismo’ de Heidegger, trad. y prologo de T.
Rocha Barco, Madrid. Ediciones Siruela.
? Ibid. p. 89.
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preponderancia que en Hegel tenia el Espiritu Absoluto. De este modo, el momento kierkegaardiano de la Filosofia
existencial —la cuestion de la existencia- ha estado eclipsando el otro elemento procedente de la Fenomenologia de
Husserl , a saber, la cuestion de la esencia.

Fue Heidegger el que, aceptando la definiciéon kierkegardiana del hombre como existencia, aplica el método
fenomenoldgico husserliano a la intuicion y descripcion de la esencia de la existencia, realizando asi la sintesis de

Kierkegaard y Husserl.

I. Husserl: Definicién de la Fenomenologia.’

La Fenomenologia de Husserl puede definirse como el método de la intuiciéon y descripcion de esencias. A las
esencias se accede por la reduccion eidética, que consiste en el transito de la intuiciéon empirica de hechos a la
intuicion eidética de esencias. Esta concepcion de la fenomenologia constituye la primera etapa del pensamiento de
Husserl. Es la etapa de la fenomenologia eidética. Mediante ella es posible practicar, en actitud natural, la
descripcion eidética o descripcion de esencias, tanto "formales",

como de la naturaleza y de la conciencia. De esta manera, la fenomenologia se presenta como una ciencia de

. . . ;. 4
esencias y no de hechos, al modo de las ciencias empiricas.

Pero la fenomenologia de Husserl, en un segundo momento, se transforma en un idealismo trascendental. Se puede
definir éste como el resultado del transito de la actitud natural a la actitud fenomenologica, mediante la epojé y la
reduccion fenomenoldgicas trascendentales. Por la epojé fenomenoldgica trascendental se produce la desconexion
de la posicion del mundo como existente. Asi se hace posible la reduccion fenomenologica trascendental
consistente en la reconduccion a la subjetividad trascendental o conciencia absoluta, que Husserl denomina esfera
trascendental del ser de origenes absolutos.’ Pues bien, la esencia de la esfera trascendental del ser, la esencia de la
conciencia absoluta y de sus vivencias puede ser intuida y descrita mediante la practica de la fenomenologia
eidética. De este modo, por el entrelazamiento de la actitud eidética y de la actitud fenomenoldgica trascendental, la
fenomenologia husserliana se puede definir como ciencia de la esencia de la conciencia.

Husserl concibe su fenomenologia como “el secreto anhelo de toda la filosofia moderna” ¢ y pretende haber llegado
mas alla que Kant, porque habria conseguido convertir la subjetividad trascendental en objeto de intuicion y
descripcion eidéticas. En este sentido, la fenomenologia trascendental no es, en esencia, ciencia de la posibilidad de
la ciencia, al modo del idealismo trascendental kantiano y del neokantismo. Es primordialmente ciencia de la

esencia de la conciencia, y unicamente en cuanto fenomenologia aplicada es también ciencia de la posibilidad de la

* Para importantes aspectos de esta brevisima sinopsis me inspiro en -San Martin, Javier, (1986), La estructura del método fenomenolégico,
Madrid, UNED.

* Husserl, Edmund, (1962), (1913), Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica, trad. de J. Gaos, México, F.C.E.,
Seccion primera: Las esencias y el conocimiento de ellas, Cap. 1, Hechos y esencias, pp. 17-45, particularmente § 7 Ciencias de hechos y
ciencias de esencias, pp. 27-29.

*Ibid. p 130 y el titulo de la 59 Meditacién cartesiana citado infira en la nota 28.

® Ibid. p. 142.
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ciencia, como el kantismo.’
Esta fenomenologia es ya en si misma un gigantesco esfuerzo de reflexion sobre el hombre. Hace posible una
psicologia eidética de la conciencia empirica y en cuanto fenomenologia trascendental eidética pretende ser

intuicioén y descripcion de la esencia de la conciencia trascendental.

II El giro ontolégico y hermenéutico de la fenomenologia husserliana en Heidegger

Heidegger en El Ser y el Tiempo opera una doble transformacion, ontolégica y hermenéutica, de la fenomenologia
de Husserl. La Introduccion de esta obra contiene las grandes intuiciones iniciales del autor, e incluso en ella
insinu6 algunas de las principales tesis de lo que proyectaba decir en su nunca escrita “segunda parte”, o mas
precisamente, en la Tercera Seccion de la Primera parte, que tituld El tiempo y el ser, y en la Segunda Parte
propiamente tal.®* En el § 7 de esta Introduccion titulado El método fenomenolégico de la investigacién ofrece una
triple definicion de fenomenologia:

1) En sentido formal "fenomenologia" significa permitir ver lo que se muestra por si mismo.’

2%) Por ¢l contenido la fenomenologia es ontologia, y la define como ciencia del ser de los entes."

3") Por el método, la fenomenologia, en cuanto ontologia del hombre o ciencia del ser del hombre, es
interpretacion, porque el sentido de la descripcion fenomenolégica del Dasein''es el de la interpretacion
(Auslegung)."*

A continuacion explico cada una de estas definiciones.

1*) Que fenomenologia quiere decir permitir ver lo que se muestra se debe a que, segiin Heidegger, ldgos significa
permitir ver algo (phainesthai), y "phainémenon” significa lo que se muestra por si mismo, lo patente."

De este modo, "la expresion fenomenologia' puede formularse en griego asi: légein ta phainomena". Y como

"

"légein quiere decir apophainesthai”: permitir ver, la expresion "fenomenologia " equivale a la expresion
apophainesthai ta phainémena, que significa permitir ver lo que se muestra."*

2%) Ahora bien, por el contenido, la fenomenologia es ontologia o ciencia del ser de los entes, porque para la
fenomenologia, el fenémeno, o aquello que se muestra, es "el ser de los entes” y “su sentido".'> Por tanto, la
ontologia del hombre sera ciencia del ser de este ente y del sentido de su ser.

3*) Y por ultimo, la descripciéon fenomenoldgica del ser del hombre es interpretacion porque “el logos de la

fenomenologia del “ser ahi” (Dasein, hombre,) tiene el caracter del herméneuiein”. Por este herméneuein, en la

7 Para esta interpretacién me apoyo en Paul Ricoeur, que a su vez sigue las huellas de E. Fink, en la Introduccion a su traduccion de Ideen zu
einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen Philosophie, (1950), (1913), Haag, Martinus Nijhoff. Cf. Husserl, (1950), Idées
directrices pour une phénoménologie et une philosophie phénoménologique pures, Editions Gallimard, Introduction, pp. XIII-XIV, pp. XX VII-
XXXy §62,p.202, nota 1.

¥ Heidegger, Martin, (1962), (1927), El Ser y el Tiempo, trad. de J. Gaos, México, F.C.E., § 8 Plan del tratado, p. 50.

° Ibid. p.45.

" Ibid. p. 48. 1 07

" Aqui traduzco “Dasein” por “hombre”. Ver infra, particularmente IV

2 Ibid. p. 48.

B Ibid. p 43 y p. 39.

“ Ibid. p. 45. SEPTIEMBRE
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comprension del ser en general que es inherente al hombre, "se le dan a conocer"” el sentido del ser de su peculiar
ser y sus estructuras fundamentales.'® En otros términos, el fenémeno, lo que se manifiesta del hombre, lo que el
logos de “fenomenologia” permite ver del ser del hombre, es que " la comprension del ser es ella misma una
'determinacion de ser” del “ser ahi” (Dasein)”. Permite ver que "lo onticamente sefialado del “ser ahi” reside en que
éste es ontolégico".'” Dicho de otro modo aun: la fenomenologia, en cuanto ontologia del hombre, es hermenéutica

porque permite ver que el ser del hombre es tener comprension del ser.

III Heidegger: fenomenologia de la esencia de la existencia.

A efectos de claridad expositiva y como propuesta interpretativa, distingo tres momentos, estratos, dimensiones o
aspectos en la definicion heideggeriana del hombre, o si se quiere, tres definiciones inextricablemente unidas. Son
las siguientes:

1%) El ser (o “esencia”) del hombre es la existencia.

2%) El ser (o “esencia”) del hombre es la cura, el cuidado, (die Sorge), y la temporalidad es el sentido de su
ser.

3%) El ser (o “esencia”) del hombre es tener comprension del ser. El hombre es un ente que tiene comprension
del ser.

Veamos brevemente cada uno de esos momentos:

1%) Definicion: El ser (o “esencia”) del hombre es la existencia.

Como ya sefalé, se puede decir topicamente que Heidegger opera la sintesis de Kierkegaard y Husserl. Conforme
al momento kierkegardiano, concibe al hombre como existencia individual, o en otros términos, como un ente cuya
esencia es la existencia, por cuanto que, dicho tautologica y pleonasticamente, es el inico ente que existe en el
sentido en el que existe el hombre (y no la roca, la planta o el animal). Que la esencia o el ser del hombre es la
existencia lo expresa en tres formulas lapidarias en Ser y Tiempo: “... 1a “sustancia’ del hombre no es el espiritu
como sintesis de alma y cuerpo, sino la existencia”.'® (“... die "Substanz’ des Menschen ist nich der Geist als die
Synthese von Seele und Leib, sodern Existenz.”)'’. También escribe: "La ‘esencia’ del ‘ser ahi’ estd en su

20 35 21

existencia".” (“Das "Wesen  des Daseins liegt in seiner Existenz”.”" Estas férmulas las recuerda hacia el final del §

43 mediante otra més sintética: “la sustancia del hombre es la existencia.” ** (“Die Substanz des Menschen ist die
Existenz”)* Y en la Carta sobre el “Humanismo”, obra representativa del llamado “segundo Heidegger”, afirma:
' Tbid. p. 48.

" Ibid. p. 22.

' Tbid. p. 133.

' Heidegger, Martin, (1977), (1927), Sein und Zeit, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, § 25 p. 157.
2 El Ser y el Tiempo, op. cit. § 9, p.54.

! Sein und Zeit, op. cit. § 9, p. 56.

2 El Ser y el Tiempo, op.cit, § 43, p. 233.

3 Sein und Zeit, op.cit. § 43, p. 281.
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“Aquello que sea el hombre, esto es, lo que en el lenguaje tradicional de la metafisica se llama la ‘esencia” del

hombre, reside en su ex-sistencia”.’* (Das, was der Mensch ist, das heiBt in der iiberlieferten Sprache der

2 . .
) > Ser existencia no es meramente ser

Metaphysik das "Wesen” des Menschen, beruht in seiner Ek-sistenz
autoconciencia, sino que es ser un ente relativamente a si mismo, un ente al que le incumbe su ser, ser que es en
cada caso mio.”® Ser existencia es ser un ente que ha de resolver la cuestién de su existencia existiendo.”” Y el
hombre, por ser existencia, no es ni instrumento, ni objeto, es decir, no es un ente cuya forma de ser sea la de "ser a
la mano” (Zuhandenheit), ni un ente cuya forma de ser sea la de “ser ante los ojos", (Vorhandenheit). Por su parte,
la fenomenologia husserliana se hace presente en Heidegger en su doble dimension. En cuanto fenomenologia
eidética hace posible una descripcion de la esencia de la existencia. En cuanto femomenologia trascendental
permite concebir al hombre como realizacion o "encarnacion” de la subjetividad trascendental husserliana. En este
sentido, el propio Husserl, al final de su vida, pasa a concebir "la esfera trascendental del ser como
intersubjetividad monadolc’>gica",28 es decir, como realizada en los seres humanos individuales. Ahora bien, gracias
a la transformacion ontolégica de la fenomenologia husserliana, que es ciencia de esencias y no de hechos,
Heidegger cree posible elaborar una ontologia del ser o ‘esencia’ de este existente individual y trascendental. A esta
ontologia la denomina ontologia fundamental. Y por tratarse de un ente que es existencia, esta ontologia cobra la
forma de una analitica existenciaria, o lo que es lo mismo, de una analitica de la existenciariedad’ de la
existencia.”> La ontologia heideggeriana del hombre es ontologia porque es ciencia del ser del hombre. Y es
ontologia fundamental porque el Dasein, el hombre, en cuanto figura de la subjetividad trascendental husserliana,
es, al modo del Cogito cartesiano, fundamentum inconcussum. La ontologia fundamental es fundamental porque su
objeto, el hombre, es el ente fundamental. Y lo es, porque la capacidad de comprension del ser, que posee, lo

convierte en la condicion de posibilidad de la ontologia.

2%) Definicion: el ser (0”esencia”) del hombre es la cura, el cuidado (die Sorge). Y la temporalidad es el

sentido de su ser.

Por ser existencia, la constitucion del ser del hombre, los caracteres de ser que lo constituyen, no pueden
denominarse categorias sino existenciarios (o existenciales), y estos existenciarios nunca pueden tener el mismo
significado que las categorias que se dicen, acusan o predican de entes que no son el hombre. La respuesta a la
pregunta qué es el hombre o la definicion del hombre se consigue mediante la exposicion del sistema de

existenciarios que constituyen los rasgos esenciales del ser del hombre, y que sélo el método fenomenologico

* Carta sobre el “Humanismo”, (2000), (1946), en -Heidegger, Martin, Hitos, trad. de H.Cortés/A.Leyte, Madrid, Alianza Editorial, p. 268.

» Brief iiber den “Humanismuus”, (1946), en -Heidegger, Martin, Wegmarken, (1976), Frankfurt am

Main, Vittorio Klostermann, p. 325.

* El Ser y el Tiempo, op.cit. pp. 54-55.

7 Ibid. p. 22.

* Husserl, Edmund, Meditaciones cartesianas, (1985), (1929), trad. de J. Gaos y M. Garcia-Bard, Madrid, F.C.E., p.147, Meditacién Quinta: En
que la esfera trascendental del ser se revela como intersubjetividad monadolégica. En aleman: -Husserl, Edmund, (1963), Cartesianische
Meditationen und pariser Vortrdge, Haag, Martinus Nijhoff, p. 121, V. Meditation. Enthiillung der tanszendentalen Seinssphdre als
monadologische Intersubjektivitit.

? El Ser y el Tiempo, op. cit. pp. 22-23.
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permite intuir y describir.

Los "existenciarios" y su sistemdtica son bien conocidos:

"Ser en el mundo" es el existenciario mas general . Se analiza como ser junto a otros entes que no tienen la forma
de ser del hombre ; ser con otros hombres y ser si mismo.

El andlisis del "ser en" distingue a su vez otros tres exitenciarios:

El encontrarse o la disposicion afectiva, por la que el hombre se descubre como facticidad, como existiendo ya 'y
teniendo que existir, como arrojado a la existencia y derelicto.

El comprender, por el que el hombre se descubre como poder ser, como proyecto.

Y el habla, que articula, expresa y comunica el encontrarse y el comprender.

Pero lo que constituye el ser o esencia del hombre es la cura o cuidado (Sorge). Este existenciario unifica el
encontrarse, el comprender y el habla. Define la cura o el cuidado como "pre-ser-se-[ser-]ya-en (el mundo)
como ser-cabe (los entes que hacen frente dentro del mundo)".*

El “pre-ser-se” se relaciona con la comprension de las propias posibilidades o con el caracter de proyecto del
hombre, y hace referencia al futuro. El ‘ser-ya“ se relaciona con la facticidad del encontrarse existiendo ya, y hace
referencia al pasado. Y el ser-junto a lo que nos rodea hace referencia al presente. De este modo, la temporalidad
se manifiesta como el sentido ontologico de la cura o cuidado, que es el ser del hombre.

El resultado de la analitica existenciaria u ontologia fundamental del ente fundamental es la siguiente definicion de
hombre: El ser del hombre es la cura, el cuidado, (die Sorge), y la temporalidad es el sentido de su ser. O
dicho en otro orden: La temporalidad es el sentido del ser del hombre, ser que es la cura.

En el § 5 de la Introduccion de Ser y Tiempo insinud la que habria sido la tesis central de la no escrita Tercera
Seccion de la Primera Parte titulada El tiempo y el ser, a saber: que de modo andlogo a como la temporalidad

(Zeitlichkeit) es el sentido del ser del hombre (Dasein), la temporariedad (Temporalitit) seria el sentido del ser.’’

Raices grecorromanas del concepto heideggeriano de “Sorge”:

Consideraciones teminoldgicas y dos ejemplos literarios.

Decir que el hombre es Sorge, en aleman, cura, en latin y en espaiiol, cuidado (o “preocupacion”), en espaiiol, (y
que el tiempo es el sentido de su ser), constituye el nicleo de la ontologia del hombre de Heidegger. Unas
reflexiones sobre el significado de las palabras definitorias del ser del hombre pueden ayudar a comprender mejor
esta ontologia. Heidegger utiliza los recursos del aleman para significar que el hombre es Sorge, distinguiendo si la
preocupacion se refiere a las cosas del mundo (Besorgen: ocupacion, cuidado de las cosas), o si se refiere a los otros
hombres, (Fiirsorge, solicitud, preocupaciéon por los otros), mientras que considera tautolégica la expresion
“Selbstsorge”. José Gaos traduce “Sorge” por “cura” y ha intentado reproducir los matices del aleman mediante el

sustantivo “cura” y los verbos “curarse de”, “procurar por”, etc. El término “Cura” en latin es muy rico en

* Ibid. p. 213.
3 Ibid. p. 29.
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significaciones, e incluso designaba una especie de deidad como después veremos. J.E. Rivera en su traduccion de

Ser y Tiempo traduce “Sorge” por “cuidado”.’” Las palabras romances “cuidar” y “cuidado” proceden de las

palabras latinas “cogitare”, y “cogitatum”, que todos sabemos que significan pensar y pensamiento,

respectivamente.” Por tanto, etimolégicamente, cuidar es pensar y cuidado es pensamiento. (En este sentido
etimoldgico, decir que el hombre es cuidado seria decir que es pensamiento, res cogitans).

Por otro lado, Faucault, en su Historia de la sexualidad, y particularmente en el tomo 2 titulado E! uso de los
placeres, muestra que ya existian en la lengua griega los términos y conceptos relativos al cuidado, cura o
preocupacion. Son, sobre todo, epiméleia 'y epimélein, con el significado de cuidado de si mismo o de otro.** Se
podria afirmar que tal vez Grecia haya sido la fuente de inspiracion de la concepcion heideggeriana de la esencia
del hombre como Sorge, cura o cuidado. Pero no solo Grecia, sino que también Roma habria podido ser fuente
de inspiracioén, como lo sugiere el ejemplo literario latino aducido por el propio Heidegger. Este ejemplo podria
ademas avalar la traduccion de Sorge por cura que realiza J. Gaos, mientras que el segundo ejemplo, propuesto
por mi, ayuda a comprender mejor la traduccion de Sorge por cuidado que realiza J. E. Ribera.

Segun Heidegger, el hombre ha tenido comprension preontoldgica de su ser como Sorge, cura o cuidado. De esta
autointerpretacion es un testimonio privilegiado la fabula sobre “Cura” de la que dice haber tenido informacion
“gracias al articulo de K. Burdach” titulado Faust und die Sorge, en el que este autor — segun Heidegger -
“muestra que Goethe tom6 de Herder y refundi6 para la segunda parte de su Fausto la fabula de Cura, trasmitida
como la fabula 220 de Higinio”.*

1° La Fabula sobre CURA.

. La fabula dice asi: “Una vez llega Cura a un rio y ve terrones de arcilla”. Cavilando, coge un trozo, comienza a

modelarlo, y le da forma. Se acerca Jupiter y Cura le pide que infunda espiritu (spiritus) al trozo de arcilla

modelado. Jupiter se lo infunde. Pero Cura y Jupiter litigan entre si porque los dos quieren ponerle su nombre a la
obra. Ademas, interviene la Tierra (Tellus) para pedir que le pongan el suyo, por haberle dado un trozo de su
cuerpo. Entonces los litigantes escogen como juez a Saturno. Y Saturno sentencia de la siguiente manera: Que

Jupiter, por haberle dado el espiritu, reciba su espiritu cuando muera. Que la Tierra, por haberle dado el cuerpo,

reciba su cuerpo. En cuanto a Cura, por haberle dado forma, que Cura lo posea mientras viva, (“Cura... teneat

quamdiu vixerit”). Y respecto al nombre, causa del litigio, que se llame “homo”, por estar hecho de “humus”,
tierra.*®

Me limito a hacer reparar en que el dios que sentencia es Saturno, dios del tiempo. Y que la fabula ensefia que la

preocupacion, la inquietud, la Cura, nos dominard y serd nuestra duefia durante todo el tiempo de nuestra vida. La

cura es nuestro ser, el tiempo, su sentido. Y de paso podemos reparar también en que cuando hablamos de seres

2 Cf. Sein und Zeit, op. cit. § 41, p. 256; El Ser y el Tiempo, § 41, op. cit. p. 213, y -Heidegger, Martin, (1997), Ser y Tiempo, trad.de Jorge
Eduardo Rivera Cruchaga, Santiago de Chile, Editorial Universitaria, § 41, pp. 214-215.

3 Corominas, Joan, (1973) Breve Diccionario etimolégico de la lengua castellana (3* edicién), Madrid, Gredos. p. 184.

* Cf. Foucault, Michel, (1984) Histoire de la sexualité, 2 L usage de plaisirs, Paris, Gallimard, p. 85 y p.194. Traduccién espafiola: - (1987)
Historia de la Sexualidad, 2. El uso de los placeres, trad. de M. Soler, Madrid, Siglo veintiuno de Espafia editores, p. 71 y p. 162.

* El Ser y el Tiempo, op.cit. § 42, p. 218, nota 1.
%% Se trata de un resumen de la Fabula, hecho a partir de la traduccién de José Gaos. Cf. El Ser y el Tiempo, op. cit. § 42, pp. 218-219.
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humanos, estamos hablando de seres terrenales.

2° Ejemplo: San Juan De la Cruz

El segundo ejemplo es la estrofa final del poema titulado Noche oscura de San Juan de la Cruz. Dice asi:

Quedéme y olvidéme,

el rostro recliné sobre el Amado,

ceso todo, y dejéme,

dejando mi cuidado

entre las azucenas olvidado.”’

Propongo interpretar esta descripcion del éxtasis mistico de San Juan de la Cruz como la de una experiencia
ficticia de eternidad, de modo semejante a como Paul Ricoeur interpreta a Proust en el tema de la recuperacion del
tiempo perdido a través de experiencias de rememoracién suscitadas por sabores, sonidos etc.”® En un primer
momento, centro la interpretacion en destacar la importancia primordial del significado del término “cuidado”, que
el poeta usa en el pentltimo verso. Cuando dice que deja su “cuidado entre las azucenas olvidado”, esta diciendo
implicitamente que el ser del hombre es el cuidado, del mismo modo que Higinio dice implicitamente que el ser del
hombre es la cura, en lo que Heidegger llama una comprension preontologica del hombre. Y esta diciendo, ademas,
que al despojarse del cuidado, se despoja de su condicion temporal humana, y se convierte en un ser eterno, carente
de duracion, o con expresiones de Proust, se convierte en un “ser extra-temporal” y “liberado del orden del
tiempo”.* En un segundo momento de la interpretacion, sefialo que el significado del término “cuidado” forma
parte de una constelacion de significados de la estrofa. Para explicar esto es necesario volver a la idea de
“experiencia ficticia de eternidad”. Paul Ricoeur la define, en cierto modo, como “la suspension misma del
tiempo™.** Pues bien, en esta estrofa de San Juan de la Cruz se transparentan los tres “éxtasis” temporales y la
“suspension del tiempo” se produce por la “suspension” de cada uno de ellos. En efecto, hay olvido del pasado,
cese de la percepcion presente y liberacion de la preocupacion por el futuro. El “cuidado” aparece asi como
referido fundamentalmente al futuro. Sin embargo, en ambas interpretaciones, sobre el fondo de esta experiencia
ficticia de eternidad, emerge nuestra condicion humana temporal, que es “cuidado”, es decir, “pensamiento”
inquieto, preocupado, solicito, atormentado.

3* DEFINICION: EL ser (o “esencia”) del hombre es tener comprensién del ser. El hombre es un ente que
tiene comprension del ser.

Esta definicion se halla presente siempre en Ser y Tiempo de forma implicita. Dicho llanamente, significa que el
hombre tiene comprension del ser en general, comprension del ser de los entes que no son el hombre y comprension
de su ser. Por ello es posible definir al hombre (Dasein), como ente hermenéutico, como ente que comprende, ente

que comprende el ser, o ente que tiene comprension del ser. Lo que hace hombre al hombre es la comprension del

*7 San Juan de La Cruz en -Santa Teresa de Jesus / San Juan de la Cruz, (2006) Poesias completas, Madrid, Editorial de Espiritualidad, p. 163.
* Ricoeur, Paul, (1984) Temps et récit, I, La configuration du temps dans le récit de fiction, Paris, Editions du Seuil, pp. 194-225,
particularmente 213-214. (Traduccion espafiola: Ricoeur, Paul, (1987), Tiempo y Narracion, I, Configuracion del tiempo en el relato de

ficcion, trad. de A. Neira, Madrid, Ediciones Cristiandad, pp. 232-269, particularmente pp. 255-256).

¥ Ibid. p. 213 y notas 2 y 3, en las que P. Ricoeur recoge de M. Proust las dos tiltimas expresiones entrecomilladas. (Traduccién espaiiola: Ibid.
p. 255, notas 34 y 35).
“ Ibid. p. 213. (Traduccién espafiola: Ibid. p. 225).
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ser como quiera que haya que entender esto. Sin la comprension del ser el hombre no seria existencia ni cuidado,
como no lo es la planta ni el animal. Tener comprension del ser es lo que hace posible que el hombre sea existencia
y cuidado. Y es lo que fundamenta su definicion como existencia y cuidado. A titulo de hipdtesis interpretativa
afirmo que el fenémeno que ha llenado de admiracion a Heidegger, en el sentido del thaumdzein griego, es el
fenémeno o el hecho de que haya inteleccién, conciencia, conocimiento, o como quiera que haya que llamarlo. A
ese fenomeno él lo llama comprension del ser. “El ser determina a los entes en cuanto entes”, y sin ser un ente,
funciona como fondo, atmésfera, elemento o medio en el que los entes son comprendidos.*' La esencia del hombre
es su capacidad de aprehender o conocer los entes gracias a su capacidad de comprender el ser, ya que “cierta
comprension del ser es en cada caso ya incluida en toda aprehension de un ente”.*> O bien, como escribe en Carta

.

sobre el “Humanismo”: “...el hombre se encuentra "arrojado” por el ser mismo a la verdad del ser, a fin de que, ex-
sistiendo de este modo, preserve la verdad del ser para que lo ente aparezca en la luz del ser como eso ente que
es”.” Tanto si la comprension del ser brota del hombre, (“primer Heidegger™), como si la origina el ser mismo,
(“segundo Heidegger”), ese poder de comprension del ser (de los entes o de “lo ente”) constituye la esencia o ser

del hombre.**

IV Ontologia fundamental versus antropologia filosofica

En contraste con la ontologia del ser en general, la ontologia fundamental heideggeriana aparece terminada y
completa en Ser y Tiempo. Su contenido es la definicion del ser o esencia del hombre. Tal vez fuera posible reducir
esta definicion a la tradicion. Sin embargo, segiin Heidegger, ni la tradicion ni los ultimos intentos de elaborar una
antropologia filosofica, incluidos los de Dilthey, Bergson, Scheler y del propio Husserl, han preguntado por el ser
del hombre. Por ello, ninguna de las definiciones anteriores del hombre es ontologica. Solo la ontologia
fundamental, que no es una mera antropologia filosofica, habria logrado la primera definicién ontoldgica del
hombre de toda la historia de la filosofia. Porque s6lo la fenomenologia, en cuanto ciencia de esencias, hecha
ontologia y hermenéutica, puede preguntar por el ser del hombre y llegar a alcanzar su verdadera esencia. Por tanto,
la definicion heideggeriana del hombre seria una definicion mas fundamental y radical que la definicion griega
como zoon logon échon, (animal que tiene logos); mas fundamental y radical que la definicion latina como animal
rationale, (animal racional). Y también seria mas fundamental y radical que la definicion cartesiana como res

cogitans unida a un cuerpo. En general, estas concepciones antropoldgicas tradicionales, definen al hombre como

*1 El Ser y el Tiempo, op. cit. p. 15.

* Dice Heidegger al traducir a Tomas de Aquino en ibid. p. 12.

# Carta sobre el “Humanismo”, obray traduccion citadas, p. 272.

* Leyte, Arturo, (2005), Heidegger, Madrid, Alianza Editorial. Creo que la tesis central que el autor establece como interpretacion de Heidegger
es que el Dasein es “el propio ser”. (p. 131). O como dice en otro pasaje: ““...lo que inicialmente se reconocié como Dasein no es ente alguno -el
hombre- sino que sugiere el propio ser.” (p. 275-276). Aqui propongo entender que para Heidegger, el fenomeno ultimo, “admirable”, es que
haya comprension (del ser). Se trataria de admiracion ante lo que Sartre llama “el acontecimiento absoluto” o “surgimiento del para-si”. Cf.
infra A, VI, b. Cf. también. infra, B, IIl, 2 Hombre y ser / Ser y hombre
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un zoon o animal. Y han comprendido este zoon o animal como un objeto o cosa entre las cosas, al que se le anade
“una dote superior”, llamada ldgos o razon. Pero tanto la forma de ser de ese /ogos o razon, como la del compuesto
resultante, han permanecido siempre “oscuras”. Por su parte, Descartes , descubridor del cogito sum, aunque
investigo el cogitare del ego, dejo en la oscuridad el sum. (No dijo que el hombre es “ser en el mundo”, facticidad,
..., cura, etc). Pero por no haber planteado “la cuestion ontologica del ser del sum ”, resulta imposible aprehender la
forma de ser de las cogitationes. Por tanto, al igual que en la definiciébn grecolatina, también en Descartes
permanece oscura la forma de ser del pensar, que es la esencia de ese algo que afiadido a un cuerpo da el
compuesto humano, cuya forma de ser también permanece oscura. Por las razones antedichas, todas estas
definiciones son definiciones antropoldgicas oscuras, y no definiciones ontolégicas, que hayan planteado y
respondido a la pregunta por el ser de este ente. Tampoco es ontoldgica la definicion proporcionada por la

e e o 4. . . . . 4
antropologia de la teologia cristiana, que concibe al hombre como hecho a imagen y semejanza de Dios.*’

V La sacralidad del hombre

En Normas para el parque humano, Sloterdijk observa que Heidegger se opone al humanismo, en sus tres
modalidades — antigua, cristiana o ilustrada-, no porque el humanismo “haya sobrevalorado la naturaleza humana,
sino porque no la ha situado a la altura suficiente.”*® Esta minusvaloracién se produce porque el humanismo acepta
de la metafisica europea la definicion de hombre como animal racional, 1o que equivale a concibir su esencia
como “una animalitas aderezada con aditivos espirituales”.?” Segun Sloterdijk, este anti-vitalismo y anti-biologismo
de Heidegger “rayan la histeria”, cuando llega a decir “que parece como si <<la esencia de lo divino nos fuera
mas proxima que la extrafia esencia de los “seres vivos™>>"**. Para Sloterdijk, con razén, la clave del anti-
vitalismo heideggeriano radica en la tesis “de que el hombre difiere del animal de un modo ontoloégico, y no
especifico o genérico”. Y por ello, “bajo ningin concepto se le puede comprender como un animal con un plus
cultural o metafisico”.*

Es cierto que Heidegger establece un abismo ontoldgico o una radical heterogeneidad entre el hombre y el animal.
Pero Sloterdijk, al enfatizar la omisién o supresion de la dimensiéon animal del hombre, desatiende esa especie de
apoteosis heideggeriana del hombre. Es lo que yo quiero resaltar. Se trata de constatar la pervivencia en la
ontologia heideggeriana de huellas tradicionales de la sacralidad del hombre. La tesis de la proximidad entre la
esencia humana y la esencia de lo divino es un vestigio perteneciente a la tradicion filoséfica, entremezclado con

vestigios de la religiosidad griega y cristiana, y particularmente entrelazado con el tema judeocristiano de la

* El Ser y el Tiempo, op. cit. § 10, pp. 57-62.

% Sloterdijk, Peter, Normas...op. cit. pp. 41-42.

7 Ibid. p. 42.

* Ibid. p. 43. Para esta cita de Heidegger por Sloterdijk, cf. Carta sobre el “Humanismo”, traduccion espafiola citada, p.268, en que Heidegger
escribe: “De entre todos los entes, presumiblemente el que mas dificil nos resulta de ser pensado es el ser vivo, porque, aunque hasta cierto punto
es el mas afin a nosotros, por otro lado esta separado de nuestra esencia ex-sistente por un abismo. Por contra, podria parecer que la esencia de lo
divino estd mas proxima a nosotros que la sensacion de extrafieza que nos causan los seres vivos, entendiendo dicha proximidad desde una
lejania esencial que, sin embargo, en cuanto tal lejania, le resulta mas familiar a nuestra esencia existente que ese parentesco corporal con el
animal que nos sume en un abismo apenas pensable. Semejantes reflexiones arrojan una extrafia luz sobre la caracterizacion habitual ... del ser
humano como animal rationale”. (Y op. cit. alemana, p. 306).

* Ibid. p. 43.
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hechura del hombre a imagen y semejanza de Dios. De modo descarnado e intencionadamente descontextualizado
voy a ofrecer tres citas al respecto, a modo de cerros testigo de esa tradicion.

En la Etica a Nicémaco Aristételes concibe el Noiis como algo divino o lo mas divino que hay en el hombre.”

En el Tratado de la naturaleza humana Hume afirma que “la mayor parte de la filosofia moral, sea antigua o
moderna” ha atribuido a la razén los caracteres de “eternidad, invariabilidad y origen divino”. Lo ha hecho
para defender la “primacia de la razén sobre la pasion, en la direccion de la conducta.’’ Esta observacion de
Hume, aparentemente inocente, es un prodigioso alarde de historia filosofica de la filosofia. Afirma que casi toda la
filosofia, a través de su historia, ha predicado de la razén, que tradicionalmente es la diferencia especifica que
hace al hombre distinto de los animales, los atributos platonicos de eternidad, inmutabilidad y origen divino.
Por ultimo, Kant, en la Critica de la razén pura, habla de las “leyes eternas e invariables que la razén posee”.>’
La razén posee leyes eternas e inmutables. Y cabe preguntar: ;Qué es esa razén? (Es ella misma eterna e
inmutable? ;Supone un sujeto absoluto que la posea o varias especies de sujetos que participen de ella de distinto
modo? La proposicion kantiana parece implicar que en el hombre hay algo eterno e inmutable o que el hombre
participa de algo eterno e inmutable. A este respecto cabe recordar que el segundo postulado de la razon prdctica
es el de la inmortalidad del alma.

Cuando Heidegger habla de la proximidad entre la esencia de lo divino y la esencia del hombre se inserta en
esta tradicion religiosa y filosofica occidental, que tal vez hunda sus raices en una tendencia humana hacia la
apoteosis, deificacion o sacralizacion del hombre, que hizo su apariciéon en los comienzos de las culturas griega y
judia -(querer ser como Dios o los dioses)- y que se conserva en nuestros dias bajo la forma del apotegma de

Séneca: “Homo sacra res homini.” (“El hombre [es] cosa sagrada para el hombre.”)”

Hay cuatro posibilidades tedricas resultantes de la combinacién de la animalidad y la racionalidad en la definicion
del hombre.

Ha prevalecido la afirmacion simultanea de la animalidad y la racionalidad. (1-1).

Parece imposible una definicion que prescinda a la vez de los dos rasgos. (0-0).

Se podria minusvalorar la animalidad para enfatizar la diferencia especifica. (0-1)

Por ultimo, se podria definir al hombre predominantemente a partir de la animalidad, de la que derivaria ese algo

que lo convierte en un animal muy especial, que no se siente animal. (1-0).

0 Aristoteles, (1989), Etica a Nicémaco, Edicion bilingiie y traduccién por M. Araujo y J. Marias, Introduccion y notas de J. Marias, Madrid,
Centro de Estudios Constitucionales, L. X, ¢.7, 1177a, 12-18, p. 165.

! Hume, David, (1998), (1739-1740), Tratado de la naturaleza humana, Estudio preliminar, traduccion y notas de Félix Duque, Madrid,
Tecnos, p.558.

2 Kant, Immanuel, (1984), (1781-1787), Critica de la razén pura, Prélogo, traduccién, notas e indices de Pedro Ribas, Madrid, Ediciones
Alfaguara, A XII, p. 9.

* L. Annaei Senecae ad Lucilium Epistolae (1782), Volumen Tertium, Biponti ex Typographia societatis, MDCCLXXXII, Epistola, XCV, p.
419. Reproducida con un contexto minimo dice asi: “Homo, sacra res, homini iam per lusum et iocum occiditur:...”. Cf. en espafiol: -Séneca,
Lucio Anneo, (1955), Cartas morales a Lucilio, trad. de J. Bofill y Ferro, Barcelona, Editorial Iberia, TII, p. 130, quien traduce: “El hombre,
cosa sagrada para el hombre, es muerto ya por juego o pasatiempo;...”. Sin olvidar la complejidad de la cuestion, seria interesante considerar
este pasaje de Séneca en el contexto de la distincion de Slooterdijk entre las influencias inhibidoras, que la lectura de los clasicos produce, y las
influencias desinhibidoras y embrutecedoras de los espectaculos circenses romanos. Cf. Infra, B, IV, 2

SEPTIEMBRE
2013



SEPTIEMBRE
2013

Ontologia del hombre y deconstruccion: Heidegger, Sartre / Derrida, Sloterdijk | Leonides Fidalgo Benayas

Heidegger parece prescindir de la animalidad y definir al hombre mediante la proximidad entre la esencia de lo
divino y la esencia humana. Esta proximidad convertiria al hombre en imagen y semejanza de lo divino. Sloterdijk
parece propender a definir la esencia humana mediante la animalidad. Y puesto que Sartre forma parte de la
constelacion de cuestiones aqui tratadas, podemos preguntar: ;Como ha concebido Sartre al hombre? ;Qué casilla
ocupa en el sistema de posibilidades teoricas?

Voy a defender que ocupa la misma que Heidegger.

VI Sartre: La sombra de Dios

De forma muy breve, primero intento sefialar que también en el hombre sartreano se esfuma la animalidad, de modo
semejante a como, segun la apreciacion de Sloterdijk, sucede en Heidegger. Ademads, por mi parte, intento mostrar
que, al menos de manera oblicua y negativa, en Sartre esta presente el tema del hombre “hecho a imagen y

semejanza” de (un inexistente) Dios.

a) Difuminacion de la animalidad en el hombre

Para Sartre, hay dos regiones de ser diversas y separadas: el ser en-si y la realidad humana o para-si. El ser-en-st
simplemente “es lo que es”. Por el contrario, “el ser del para si se define como el que es lo que no es y el que no

9954

es lo que es.””” Esto significa que para Sartre el hombre es negatividad y nada: "el ser por el cual la Nada adviene

al mundo debe ser su propia Nada"™
También en cuanto para mi, mi cuerpo es ser-para-si.”® Es decir, en cuanto para mi, mi cuerpo es conciencia y no
cosa. Un ser asi concebido no se define por la animalidad. Sartre conserva le antivitalismo y el antibiologismo

heideggeriano.

b) El hombre como imagen y semejanza de un Dios imposible.

El hombre en Sartre es un dios imposible y malogrado, concebido a imagen y semejanza de su Dios imposible y
fallido. Para explicar esto hay que tomar en consideracion el esquema metafisico subyacente en su sistema. Veamos
en qué sentido. Si tomamos como referencia la idea hegeliana de Absoluto como la Sustancia que es a la vez Sujeto,
en Sartre no hay Absoluto. No hay Absoluto en el “principio”, porque no hay Dios en su sistema. Tampoco hay
Absoluto en el “final” porque es imposible un proceso de todo cuanto hay, cuyo resultado fuera ese Absoluto.

Expuesto con la maxima brevedad, se trata de lo siguiente. En el “principio” s6lo hay ser-en-si. Este ser-en-si es “sin

* Sartre, Jean-Paul, (1993), (1943), El ser y la nada: Ensayo de ontologia fenomenolégica, trad. de J. Valmar, Ediciones Altaya, Barcelona, pp.
34-35.

* Ibid. p. 58.

% Ibid. p. 333 y ss.
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razon, sin causa y sin necesidad”, es “contingencia originaria.” >’ Por eso se puede decir que en el principio no hay
una Sustancia que sea a la vez Sujeto, no hay una Natura que sea a la vez Deus. En el principio no hay Dios. En el
principio sélo hay Sustancia o Natura. Ahora bien, del ser-en-si ha surgido el para-si. Se trata de un
“acontecimiento absoluto” acerca del cual la metafisica s6lo puede emitir hipdtesis no verificables ni refutables.
Pero la ontologia puede “afirmar que todo ocurre como si el en-si, en un proyecto de fundarse a si mismo, se diera
la modificacion del para-si.”>® No obstante, “cl en-si y el para-si son dos modalidades heterogéneas del ser”. Sin
embargo, el para-si o la conciencia esté ligada al en si por una relacion interna, porque es conciencia del en-si. Esto
podria conducir a denominar realidad o ser a la totalidad formada por el en-si y el para-si. Se trata de algo
semejante a lo que hacian los griegos cuando denominaban 70 pdn a la realidad cosmica, y to holon a la suma de la
realidad césmica mas el vacio infinito que la rodeaba. El en-si equivaldria a la realidad cosmica o #0 pdn; y este en-
si, mas la “envoltura de nada” que es el para-si, equivaldria al 7o hdlon de los griegos. Pues bien, la realidad total o
el ser total seria “la sintesis unitaria del en-si y de la conciencia”. Pero este ser fotal o ser real no es el ser ideal. El
“ser ideal seria el en-si fundado por el para-si e idéntico al para-si que lo funda”, es decir, “el ens causa sui.” Ahora
bien, este ser ideal o causa sui es imposible. Asi lo expresa Sartre: “Precisamente porque nos situamos en el punto
de vista de este ser ideal para juzgar al ser real que llamamos hdlon, hemos de constatar que lo real es un esfuerzo
abortado por alcanzar la dignidad de causa-de-si. Todo ocurre como si el mundo, el hombre y el hombre-en-el-
mundo no llegaran a realizar sino un Dios fallido.””*” Este Dios fallido significa la imposibilidad de un Absoluto
como resultado final del proceso de todo cuanto hay. Por eso se puede decir que al “final” no puede haber un Sujeto
que sea a la vez Sustancia, no puede haber un Deus que sea a la vez Natura. Al “final” tampoco puede haber Dios.
No puede llegar a haber un Deus sive Natura.

Al igual que es imposible un Absoluto que sea en-si-para-si, también es imposible que los para-si individuales
lleguen a ser en-si-para-si. Los seres humanos individuales son proyectos frustrados de ser Dios. En palabras de
Sartre: "El para-si es el ser que es para si mismo su propia carencia de ser. Y el ser que al para-si le falta es el en-si.
... La realidad humana es deseo de ser-en-si. ...En tanto que conciencia, quiere tener la densidad infinita del en-
si;...El posible es pro-yectado como aquello que le falta al para-si para convertirse en en-si-para-si,... El en-si-para-
si es el ideal de una conciencia que fuera fundamento de su propio ser-en-si por la pura conciencia que tomaria de si
misma. A este ideal se le puede llamar Dios. Asi, puede decirse que lo que hace concebible mejor que nada el
proyecto fundamental de la realidad humana es que el hombre es el ser que proyecta ser Dios. ... Ser hombre es
tender a Ser Dios; o si se prefiere, el hombre es fundamentalmente deseo de ser Dios."®" Ideal imposible que
convierte al hombre en una pasion inutil, que por ser libertad, "elige, como ideal de ser, el ser-lo-que-no-es y el no-
ser-lo-que-es."®!

Asi pues, el hombre sartreano es la sombra de la sombra de Dios. Sartre define al hombre sobre el fondo de la

idea de Dios. El hombre es la imagen, el simulacro, de su inexistente Dios, que en el Universo de todo cuanto hay

7 Ibid. p. 640.
% Ibid. p. 642.
¥ Ibid. pp. 643-644.
% Ibid. pp. 588-589.
*' Ibid. p. 648
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o to Holon, ni es el arjé, ni esta en el arjé, como ente primero. Tampoco esté al final como resultado del proceso de

la realidad.

B) DECONSTRUCCION

La idea de hombre que sugiere Sloterdijk procede de la deconstruccion de las ideas tradicionales de hombre, entre
las que estan incluidas también las de Heidegger y Sartre. La deconstruccion de Sloterdijk afecta a la cuestion de la
animalidad y de la sacralidad del hombre.

La deconstruccion es un procedimiento metodolégico elaborado por Derrida, que sin embargo tiene un importante
punto de arranque en Heidegger. Por ello hay que comenzar haciendo un poco de historia al respecto y preguntar:

cqué es la deconstruccion

I Heidegger y la Destruccién / Derrida y la Deconstruccion

La idea de “deconstruccién” de Derrida tiene como uno de sus principales precedentes la idea de “destruccion
fenomenologica” de Heidegger. Pero para denominar su procedimiento metodolégico, Derrida sustituye el término
de origen latino “Destruktion”, que Heidegger emplea en los §§ 6 y 8 de Ser y Tiempo, por el menos violento
neologismo “deconstruccion”. Ademas Derrida infunde un cierto aire de dialéctica hegeliana a su concepto de
“deconstruccién”, aunque renunciando a la sintesis, es decir, rompiendo “con el sistema de la Aufhebung y de la
dialéctica especulativa.”®® En este sentido, la deconstuccion de Derrida presenta ciertas diferencias respecto de la

“destruccion” de Heidegger en Ser y Tiempo.

IT Derrida y la deconstrucciéon

Para Derrida la “estrategia general de la deconstruccién” consiste en el procedimiento mediante el cual se
descubren ciertas parejas conceptuales, que, como indicios y “espias” textuales, aparecen reiteradamente en frases y
textos, por ejemplo, las parejas habla / escritura, espiritu / materia, etc. En ellas se manifiestan dualidades,
contraposiciones y contradicciones, cuya dialéctica aporética hay que mostrar.

Cabe distinguir tres fases o momentos en la “deconstruccion”:

1°) El primero consiste en detectar y aislar la “pareja conceptual” que origina la aporia, y mostrar que en toda
“oposicion filosofica clasica”, los términos contrapuestos, nunca se hallan colocados cara a cara en pacifica
coexistencia, sino sometidos a una jerarquizacion violenta. “Uno de los dos términos domina al otro
263

(axiologicamente, l6gicamente, etc.) y ocupa el lugar mas alto.

2°) El segundo momento consiste en la inversion (renversement) del orden jerarquico de los pares de conceptos

2 Derrida, Jacques, (1972), Positions, Paris, Les Editions de Minuit, p. 60.
 Ibid. pp. 56-57, (trad. mia).
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opuestos. Tal inversion se consigue afirmando la prioridad del término subordinado respecto del dominante, por
ejemplo, afirmando la prioridad de la escritura sobre el habla, o la prioridad de la materia sobre el espiritu.
3°) El tercer momento consiste en la neutralizacion, que libera el término sometido y hace emerger un nuevo

EEINT3

concepto. Y asi, por ejemplo, la “materia” “neutralizada” no es la materia tal como se entendia en la pareja inicial.
No es “ni espiritual ni material”. Es un indecidible respecto de la l6gica binaria de la que procede, y a la vez se

convierte en el arjé paradojico de la pareja en la que estaba cautivo.**

III La destruccion heideggeriana

Pese a su anterioridad e influencia sobre Derrida, la teoria heideggeriana de la “destruccion fenomenologica” se ve
a una nueva luz proyectando retrospectivamente sobre ella la teoria de la deconstrucciéon de Derrida. En este sentido
se podria afirmar que en la practica heideggeriana de la “destruccion” solo estdn presentes los dos primeros
momentos que distingue Derrida: El descubrimiento de parejas de términos opuestos y la inversion del orden de
dependencia entre tales conceptos.

La “destruccion” aparece en el § 6 de la Introduccion de Ser y Tiempo, titulado: El problema de una destruccion de

la historia de la ontologia. (Die Aufgabe einer Destruktion der Geschichte der Ontologie).

Este paragrafo es una especie de anticipo sinoptico de la que hubiera sido la segunda parte propiamente tal de Ser y
Tiempo. Pues bien, la destruccion fenomenologica de la historia de la ontologia consiste, en primer lugar, en el
descubrimiento de la secreta relaciéon entre ser y tiempo, y en segundo lugar, en la inversion del orden de
subordinacién entre ambos términos. Generalizando, se podria decir que en Heidegger la “destruccion” versa
acerca de parejas de conceptos relacionados, tales como ser y tiempo, hombre y ser, sobre los que practica la
inversion de su orden de fundamentacion. Este orden tendria que dejar de ser el que sugieren las féormulas: Ser y
Tiempo, Hombre y Ser, para pasar a ser mas bien Tiempo y Ser, Ser y Hombre. La primera inversion esta
relacionada con el tema de la primera y segunda parte de Ser y tiempo y su caracter inconcluso. La segunda esta
relacionada con la cuestion del giro (Kehre) del pensamiento de Heidegger, que tiene su primera expresion en la
Carta sobre el Humanismo de 1946, escrito que dio lugar a hablar de “un primer” y un “segundo Heidegger”.

Sobre ambas cuestiones puede arrojar cierta luz el presente enfoque.
1 Ser y tiempo / Tiempo y ser
Expuesto de la manera mas sucinta posible, la “destruccion” consiste en este caso concreto, nada menos que en

descubrir la verdadera relacion entre ser y tiempo. Para ello, recorre hacia atras la historia de la filosofia occidental,

arrancando de Kant, pasando por Descartes y llegando a la “ontologia antigua™ griega.

* Ibid. pp. 57 y ss, y Hottois Gilbert, (1999), Historia de la filosofia del Renacimiento a la Posmodernidad, trad.de M. A. Galmarini, Madrid,
Cétedra, pp. 467-469. SEPTIEMBRE
% El Ser y el Tiempo, op. cit. p. 30 y Sein und Zeit, op. cit. p. 27.
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Kant es el primero que descubre la uniéon entre la interpretacion del ser y el fenomeno del tiempo. Pero Kant no
advierte la verdadera relacion entre ambos porque ni plantea la pregunta por el ser en general ni elabora una
ontologia explicita del Dasein.®.

Descartes, como Kant, tampoco elabora una ontologia del ser en general ni una ontologia fundamental que
determine claramente “la forma de ser de la res cogitans”. Pero en Descartes se hace presente la ontologia medieval
y de modo enigmatico se transparenta el tiempo en los atributos mediante los que define al hombre y a Dios.
Descartes define ontoldgicamente la res cogitans como ens. Y define el sentido del ser de este ens como ens
creatum. Es decir, define el sentido del ser de la res cogitans mediante el tiempo, al definirla, como creada, como
no eterna. También el tiempo aparece en relacion con Dios, ya que “Dios, como ens infinitum, es el ens
increatum”. Es decir, Dios es no temporal, es eterno.”’” De este modo, el tiempo determina, de forma oscura, las mas
fundamentales particiones ontologicas.

La ontologia antigua interpreta el ser de los entes extrayendo del “tiempo” la comprension del ser. Determina el
sentido del ser de los entes como parousia o ousia, términos que segun Heidegger significan ambos “presencia”
(Anwesenheit).

En la ontologia antigua, escribe Heidegger, “el ente se concibe, en cuanto a su ser, como 'presencia’, es decir, se le
comprende por respecto a un determinado modo del tiempo, el "presente” (Gegenwart)”. Sucede asi porque el /égein
y el noein han llegado a adquirir la estructura temporal del puro “hacer presente” algo, dado que se conciben como
la simple percepcion de algo “ante los o0jos.” ® Se entendera mejor qué significa la comprension del ser del ente
como presencia mediante las siguientes formulaciones: El ser de los entes es la presencia, porque el ser de los entes
es el ser ahora, el ser presente, el ser en el presente, pero no el haber sido y ya no ser, ni el haber de ser y no ser
todavia. Y entes son los que son ahora, no los que han sido o llegaran a ser. De este modo, ya en la ontologia
antigua el tiempo determina la comprension del ser de los entes. Pero esta ontologia no se da cuenta de la funcién
ontoldgica del tiempo. Incluso concibe el tiempo como un ente entre otros entes. De este modo, se intenta captar
el ser del tiempo desde la comprension del ser, cuando es la comprension del ser la que se orienta implicita e
ingenuamente por el tiempo.

La inversion de la relacion entre tiempo y ser consiste en el descubrimiento de que el tiempo no es un ente, sino
el horizonte trascendental para la comprension del ser de los entes. El tiempo no es un ente, sino que, mas bien, el
ser es tiempo,*’ (pero no solo presente, no solo presencia). La inversion de la relacién “ser y tiempo” en la relacion
“tiempo y ser” constituye el prototipo de “destruccion”, y en eso consiste la “destruccion fenomenolodgica” de la

historia de la ontologia.

 El Ser y el Tiempo, op. cit. pp. 33-34.

7 Ibid. p 35.

 Ibid. pp. 35-36.

% Gadamer, Hans-Georg, (1991), (1975), Verdad y Método, Fundamentos de una hermenéutica filoséfica, (4* edicién), Salamanca, Ediciones
Sigueme, p. 322: “La tesis de Heidegger es que el ser mismo es tiempo”, escribe Gadamer.
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2 Hombre y ser / Ser y hombre

El existencialismo es un humanismo |/ Carta sobre el humanismo

La oposiciéon humanismo / antihumanismo cristalizé en Francia en las primeras décadas de la segunda mitad del
siglo XX, como efecto de la oposicion entre la fenomenologia y el existencialismo de Sartre, por un lado, y el
llamado estructuralismo de Lévi-Strauss, Lacan, Althusser, y Foucault, por otro. La fenomenologia y el
existencialismo ponen al hombre en el centro y lo comprenden a partir de la subjetividad y la conciencia. El
estructuralismo, por el contrario, pretende explicar al hombre, - individual y social-, en funcidon de estructuras
inconscientes, no humanas. En este sentido es un antihumanimo. Sin embargo, la génesis de la oposicion
humanismo / antihumanismo se podria hacer remontar a la contraposicion entre el Existencialismo es un
humanismo de Sartre y la Carta sobre el Humanismo de Heidegger.

En El existencialismo es un humanismo, Sartre rechaza el humanismo en cuanto “teoria que toma al hombre
como fin y como valor superior.””® Esta teoria conduce al culto a la humanidad como en el caso de Comte y en
Gltimo termino al “fascismo”, piensa Sartre.”' El propugna el humanismo existencialita, que parte de la
concepcion fenomenoldgico-existencial del hombre como intencionalidad extatica. Por esta intencionalidad el
hombre se trasciende a si mismo y estd continuamente fuera de si, proyectandose y persiguiendo fines
trascendentes, que quedan asi incluidos en la subjetividad humana e impregnados por ella. Desde esta perspectiva
establece que: “No hay otro universo que este universo humano, el universo de la subjetividad humana”. Y en este
universo no hay mas legislador que el hombre mismo.”

En la Carta sobre el humanismo Heidegger opone a esta especie de antropocentrismo sartreano, la prioridad del ser
respecto del hombre. En este escrito, introduce el tema de “la historia del ser” y del “destino de la verdad del ser a
partir de dicho ser.”” Segiin este nuevo enfoque de su pensamiento, es el ser el que, a través de la historia,
determina los modos en que el hombre comprende el ser. La comprension del ser por el hombre estd determinada
por la verdad del ser. Estas tesis heideggerianas constituyen formulaciones abstractas que prefiguran las teorias
acerca de la existencia de estructuras inconscientes de caracter antropologico, social o histdrico, tales como las
epistemes de Foucault. De este modo, Heidegger es el pensador que inicia lo que después se llamé antihumanismo
y el que denomina metafisica de la subjetividad a todo pensamiento centrado en el hombre. Se ha escrito que en la
Carta sobre el humanismo reinterpreta Ser y Tiempo a la luz del nuevo giro de su pensamiento. Sin embargo, es
plausible seguir sosteniendo que hay un primer y un segundo Heidegger, y que el giro consiste en que entre estas
dos obras se ha producido la alteracién de la relacion entre hombre y ser. Se trata de la inversion o de la
destruccion de una relacion de subordinacion del ser respecto del hombre, para ser sustituida por una relacion de
subordinacion del hombre respecto del ser. Se podria decir que, en el “primer Heidegger”, el ser es el efecto de

que el hombre posea comprension o inteleccion. Asi se puede inferir de los siguientes textos de Ser y Tiempo: “Ser

0 Sartre, Jean-Paul, (1999), El existencialismo es un humanismo, trad. de V. Praci de Fernandez, Barcelona, Edhasa, p. 83.
" Ibid. p. 84.

” Ibid. p. 85.

" Carta... op. cit. p. 276.
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--no entes — s6lo 1o "hay” hasta donde la verdad es. Y la verdad sélo es, hasta donde y mientras el “ser ahi” (Dasein,
hombre) es. El ser y la verdad ‘son’ igualmente originales.”’* Es decir, sin hombre no habria verdad ni ser. Y
también dice en la misma obra que el hombre posee comprension o inteleccion, no porque se halle iluminado por
otro ente, sino porque “él mismo es la iluminacion.””” En el “segundo Heidegger”, el ser es la causa de que el
hombre posea comprension o inteleccion. El hombre posee comprension o inteleccion porque es iluminado por el
ser. Y es iluminado por el ser porque el hombre es ex-sistencia, y ex-sistencia “significa estar fuera en la verdad
del ser.”’® El hombre es hombre porque se halla en la verdad del ser en el sentido del genitivo subjetivo, esto es: la
verdad o luz que el ser posee. Sin la verdad del ser el hombre no seria hombre. Es decir, sin ser y sin verdad del ser
no habria hombre. Asi, el hombre aparece subordinado al ser. En la Carta sobre el humanismo, escribe al respecto:
Al “definir la humanidad del hombre como ex-sistencia, lo que interesa es que lo esencial no sea el hombre,
sino el ser...”.”” Esta primacia del ser respecto del hombre en la Carta sobre el ‘Humanismo’, con la que
comienza el 2° Heidegger, constituye la antitesis del punto de vista sartreano del Existencialismo es un humanismo.
Ha sido Heidegger quien ha producido la inversién de la relacién hombre y ser en la relacién ser y hombre. El
ha sido quien ha practicado la destruccion de la primera relacion que €l mismo habia establecido, para sustituirla
por la segunda. En resumen, la esencia del hombre se halla més préxima a la esencia de lo divino que a la del
animal por el contacto con el ser, que hace posible que el hombre tenga “comprension”. Sobre esta destruccion-

construccion heideggeriana opera la deconstruccion de Sloterdijk.

IV SLOTERDIJK

1) Deconstruccion: Entre Heidegger y Derrida

La deconstruccioén de Sloterlijk posee una estructura mas simple que la de Derrida e incluso que la de Heidegger.
En primer lugar, y al igual que la “destruccién” heideggeriana, es una deconstruccion sin sintesis. Pero a diferencia
de la “destruccién” tampoco hay inversion de una relacion binaria jerarquizada. En Sloterdijk la deconstruccion de
la tradicion filosofica opera mediante la destruccion, por negacion, de supuestos basicos tradicionales, y mediante
su sustitucion por nuevos asertos. En esta modalidad de deconstruccion solo hay tesis y antitesis discontinuas entre
si. Los supuestos tradicionales funcionan como tesis, los nuevos asertos que los sustituyen funcionan a modo de

antitesis. Estas antitesis se convierten en las nuevas tesis que suplantan a las antiguas.

2) El animal humano

Normas para el parque humano. Una respuesta a la “Carta sobre el humanismo” de Heidegger, es un opusculo

™ El Ser y el Tiempo op. cit. p. 251. Cf. Sein und Zeit, op. cit. p. 304: “ Sein - nicht Seiendes - ‘gibt es” nur, sofern Wahrheit ist. Und sie ist nur,
sofern und solange Dasein ist. Sein und Wahrheit ‘sind” gleichurspriinglich.”

" Ibid. p. 150. (E ibid. p. 177: “... es selbst die Lichtung isz.”

8 Carta... op. cit. p. 269.

" Ibid. p. 274 y Brief...op.cit. alemana, pp. 333-334: ... nicht der Mensch das Wesentliche ist, sondern das Sein ...”
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breve pero complejo, que ademas ha resultado polémico. Creo que contiene un esbozo de ontologia del hombre
derivado de la negacion de la ontologia heideggeriana y de la suplantacion de ésta por otra ontologia alternativa. La
respuesta de Sloterdijk a la Carta sobre el humanismo consiste en negar la negacion de la animalidad del hombre y
en negar la afirmacién de su caracter cuasidivino. El resultado es la afirmacion de la animalidad del hombre y la
negacion de su sacralidad. Me limito a hacer un breve resumen de los contenidos mas relevantes de este opusculo a
los solos efectos de ilustrar estas tesis generales.

Las metaforas heideggerianas relativas al lenguaje como la casa del ser, al hombre como habitante de la casa del
ser, al hombre como pastor del ser, al claro del bosque, etc, prescinden de la dimensién animal del hombre e
insintlan su proximidad a lo divino. A esta “ontologia pastoril”, Sloterdijk opone “la historia real del claro del
bosque”, mediante un doble relato.

El primer relato es un relato de historia natural.

Cuenta la aventura de la hominizacion o revolucion antropogenética. Esta tuvo lugar en el claro del bosque, pero
no del ser, sino de la selva, en lucha con otras especies animales. Asi se produce la salida al mundo del hombre, que
se convierte de este modo en un ser-en-el-mundo.”®

El segundo relato es un relato de historia social.

Cuenta la historia de la entrada del hombre en la casa, pero no en la del ser, sino en las casas construidas por él
mismo. “En el claro del bosque se alzan las casas de los hombres mostrandoles que su ser-en-la-casa-del-mundo
puede experimentarse también como un ser-en-su-propia-casa”, escribe Sloterdijk. La casa amansa y domestica al
hombre. Y “con el amansamiento del hombre por medio de la casa da comienzo la epopeya de los animales
domésticos”, cuya “monstruosa cohabitacion” con el hombre aun no se ha descrito adecuadamente. Pocas veces ha
hablado la filosofia de la casa, ni del complejo biopolitico que forma el hombre y el animal, piensa el autor. Ni se
ha advertido “la estrecha relacion entre la vida hogarefia y la construccion de teorias”. Y sin embargo, tal vez las
ventanas sean los claros del bosque de los muros de las casas. Tal vez la teoria sea “algo parecido a una mirada
serena desde la ventana” en la seguridad de la casa.” Asi ha surgido el hombre, y seglin estos relatos, el hombre es
un animal por su génesis bioldgica y cultural. Es un animal domesticado, se podria decir.

Estructuralmente, “los hombres son ‘animales sometidos a influencias”. Se ven sometidos a “dos grandes poderes
formativos”, que el autor denomina “influencias inhibidoras” e “influencias desinhibidoras.”®® Las primeras
impiden el retorno al estado salvaje y a la bestialidad. Las segundas lo fomentan. Por ejemplo, en Roma, la lectura
de los griegos funcionaba como influencia inhibidora de la tendencia al embrutecimiento. El anfiteatro, por el
contrario, suponia sumergirse en la brutalidad. Lo que los romanos llamaban la humanitas implicaba abstenerse de
consumir semejante cultura de masas. Para el humanismo antiguo “lo humano consiste en elegir para el desarrollo

5981

de la propia naturaleza los medios inhibidores y renunciar a los desinhibidores.” El humanismo se constituy6

histéricamente como una “cadena epistolar” formada por los textos procedentes de Grecia, recibidos por los

"8 Sloterdijk, Peter, Normas... op.cit. pp. 54-56.
™ Ibid. pp. 56-60.

% Ibid. p. 33 y p. 32.

¥ Tbid. p. 35.
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romanos, aumentados por ellos, y transmitidos a las culturas europeas posteriores.®> El humanismo ha supuesto que
la lectura de los clasicos actia como un poder civilizador e incluso humanizador, capaz de “rescatar a los hombres
de la barbarie.”® En general, “el tema del humanismo es la domesticacion del hombre y su tesis es que una lectura
adecuada amansa.”®* Pero el autor considera ilusoria la afirmacién de que la lectura de los clasicos pueda tener hoy
poder de “amansamiento”. “En la cultura actual esta teniendo lugar una lucha de titanes entre los impulsos
domesticadores y los embrutecedores” y estdn surgiendo nuevos medios de desinhibicion que fomentan el
embrutecimiento.®® Por lo demas, se anuncia una “antropotécnica” que tal vez permita “el paso del fatalismo natal
al nacimiento opcional y a la seleccion prenatal.”® Un rasgo esencial de la “naturaza humana” es que se le plantean
problemas demasiado dificiles que no puede dejar de abordar. La filosofia podria ser la huella de esta condicion
paraddjica. El discurso platonico sobre el problema del cuidado y de la cria del hombre en su didlogo El Politico es
un ejemplo de la huella dejada por este problema particular, pero fundamental. En este dialogo Platon inaugura la
“politologia pastoral europea”. Plantea el problema de la seleccion del pastor o gobernante del Estado y el de la cria
de un pueblo para ese Estado. Con El Politico y La Republica aparecen en el mundo “discursos que hablan de la
comunidad humana como si se tratara de un parque zoologico que al mismo tiempo fuese un parque tematico. A
partir de entonces, el sostenimiento de hombres en parques o en ciudades se revela como una tarea zoopolitica.”’
En el “zoo platonico” el problema que se plantea es el de averiguar si la diferencia entre los directores y los
habitantes del zoo es gradual, - en cuyo caso éstos podrian ir eligiendo por turno a los primeros -, o si, por el
contrario, la diferencia es especifica, - en cuyo caso “no seria aconsejable una direccion elegida, sino una direccion
con conocimiento de causa.”™

Este conocido e importantisimo problema no es relevante para los propdsitos presentes. Lo que quiero destacar es
que Sloterdijk apoya en Platon, o bien proyecta sobre €1, su tesis de la animalidad del hombre. Parece sugerir que
hay que tomar en sentido literal la alegoria del basileus como pastor del rebafio de animales bipedos implumes.
Sloterdijk prosigue sefialando que cuando Platon cambia la metafora del pastoreo humano por la del tejedor lo hace
para introducir el tema de la antropotécnica del basileus. El fundamento juridico del gobernante platdnico, no es ni
el haber sido elegido, ni los privilegios heredados, sino “un saber propio de reyes en materia de crianza”, un saber
que le permite practicar el arte de la cria, el arte de la reproduccion. Este arte consiste en saber entretejer la
fortaleza guerrera y la prudencia filos6fico-humana, para conseguir que “bajo su mando el “parque humano” alcance
la homeostasis optima.” *’

Respecto de las implicaciones morales y politicas de estas viejas doctrinas platonicas Sloterdijk escribe lo

siguiente: “Al lector moderno — que echa la vista atras recordando los liceos humanistas de la época burguesa y la

eugenesia fascista, y al mismo tiempo ya prevé la era biotecnologica — le es imposible ignorar el potencial

% Ibid.

% Ibid. p. 20.
% Ibid. p. 31.
% Ibid. p. 32.
% Ibid. p. 72.
% Ibid. p. 73.
¥ Ibid. p. 75
% Ibid. p. 76
p
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explosivo de estos razonamientos. Lo que Platon pronuncia por boca de su extranjero es el programa de una
sociedad humanista encarnada en el inico humanista pleno: el duefio de la ciencia del pastoreo regio. La tarea de
este super-humanista seria la planificacion de propiedades de una élite que habria que criar expresamente por el
bien de todos.” *°

Abhora bien, el pastor platonico so6lo es digno de crédito por ser la imagen terrenal del pastor originario, el dios, que
en la anterior época de Cronos, custodiaba directamente a los hombres. Bajo el actual gobierno de Zeus “los dioses
se han retirado dejando en manos del hombre la preocupacion de custodiarse a si mismo”. “Queda el sabio como el
mas digno guardian y criador, pues es el que tiene mas vivo el recuerdo de las celestes visiones de lo mejor.” Y

afiade: “Sin el ideal del sabio el cuidado del hombre por el hombre seria una pasion vana.” !

No entro en los grandes problemas subyacentes a los que apunta Sloterdijk, de quien el estudioso citado en esta nota
92 hace un minucioso analisis.”> Simplemente sefialo que Sloterdijk denomina posthumanismo, y no
antihumanismo, a su cuestionamiento de la capacidad del humanismo, -en cuanto lectura de los clasicos-, para
educar o amansar a los hombres de las sociedades contemporaneas. Y concluyo afirmando que uno de los sentidos
posibles de este “esbozo” de ontologia del hombre, que subyace en este opusculo, consiste en la desacralizaciéon y
desdivinizacién del hombre. La esencia del hombre radica en su génesis animal. El hombre no es dios ni imagen
de Dios. El hombre es una especie zoolégica, una especie animal, autéctona, humana, hija de la tierra.

No obstante, cabria preguntar: Si la inteligencia y razéon humanas son el efecto de la evolucion biolodgica natural y
en cuanto tal no son mas que el 6rgano de adaptacion al medio y de supervivencia de la especie, ;cémo pretender
que el hombre estd en relacion con una razén universal, o que es una razén universal, o que tiene una razén

universal capaz de entrar en contacto con un absoluto 16gico y moral?®

* Ibid. pp. 82-83.

! Ibid. p. 83-84.

2 Vasquez Rocca, Adolfo, (2013), Peter Sloterdijk: Experimentos con uno mismo, ensayos de intoxicacién voluntaria y constitucion psico-
inmunitaria de la naturaleza humana, en Eikasia, Revista de Filosofia, num. 49, pp.47-76. http://www.revistadefilosofia.com/49-02.pdf

% Una pregunta asi la planted Husserl en 1907. Cf. Husserl, Edmund, (1989), La Idea de la Fenomenologia, Cinco Lecciones, trad. de M.
Garcia-Bar6, Madrid, F.C.E., p. 30.
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