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no en el sentido de las pruebas propias de las ciencias naturales, sino en el sentido de
«argumentos convergentes y convincentes que permiten llegar a verdaderas certezas»,
segln lo declara el Catecismo de la Iglesia Catélica®.
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Universidad Nacional de Cuyo.

SER. VERDAD. LIBERTAD
VERTICALIDAD Y HORIZONTALIDAD DEL PRINCIPIO DE LA CONCIENCIA

«La verdad de la conciencia es la
la autoconciencia».
GEORG W. F. HEGEL

«E] hombre ha llegado a ser, co-
mo para si mismo, fundamento
ymedida delaverdad acerca del
ente en cuanto tal».

MARTIN HEIDEGGER

¢Por qué el ser y no la nada? Problema del ser. ¢Qué es el ser? Problema de la
verdad. ¢Qué es el hombre? Problema de la libertad.

Ser, verdad, libertad... Tres problemas ante los cuales se debatié y se séguira de-
batiendo el pensamientoshumano. Tres problemas decisivos, porque de su solucién
depende el éxito o fracaso de cada hombre y con ella alcanza sentido el camino hist6-
rico de la humanidad como comunidad. Tres problemas de complejidad progresiva,
con una progresién de implicacién ascendente, de tal modo que el problema del ser
alcanza su vértice intensivo en el problema de la libertad, o sea, en el problema de la
«posicién» del ser. Lo cual demuestra, en definitiva, que la resolucién del problema
del ser condiciona y posibilita la resolucién de los demis, a la vez que mediante dicha
resolucién se esclarece atin mds el problema del ser mismo.

El problema-del ser ataiie de un modo radical al hombre. Y esto porque el hombre
es también espiritu. El espiritu humano se encuentra necesariamente referido al ser.
No puede existir sin esa referencia. ¢Quiere decir esto que el espiritu se identifica con
tal referencia, que la esencia del espiritu humano es, precisamente, su relacién al ser?

ZN° 31,
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Las diversas respuestas al planteo marcan con claridad la linea diferencial entre la
época que abarca desde los comienzos del filosofar hasta Wolff y la que se extiende
desde Kant hasta nuestros dias. Se trata de la orientacién radical que adopta el pensa-
miento al volcar su mirada hacia el objeto o hacia el sujeto.

La aparente inocencia de la pregunta no debe engafiarnos. Lleva en sus entrafias
de modo embrional la carga revolucionaria del pensamiento dialéctico y el poder des-
tructivo de la cultura de la muerte —o sea, el «cultivor de la muerte— contempora-
nea. El guid de la cuestién esté en cémo entender dicha referencia. Bajo algin aspec-
to, la proposicién es correcta. En un sentido ontolégico la creacién puede ser enten-
dida como una relacién real de dependencia de lo finito respecto de lo Infinito. Pero
la proposicién también puede indicar una relacién de conciencia, en el sentido de que
lo propio del espiritu es su comportamiento (Verhalten) hacia el ser. Y todavia, en un
sentido amplio, la proposicién continuaria siendo aceptable, en cuanto que siempre el
objeto de las facultades espirituales es el ente. El ser, entonces, funda tanto el conocer
como el querer del hombre, tanto su verdad como su libertad.

No obstante, pareciera que esta expresién alcanza una especial densidad de desa-
rrollo si la ubicamos en el horizonte del principio de inmanencia, es decir, adoptando
la perspectiva trascendental, que ha transformado, de alguna manera, la historia de
Occidente. Si con dicha perspectiva respondemos afirmativamente, pronto nos halla-
remos encerrados en el inmanentismo —con o sin el recurso al Absoluto—, porque e-
sa referencia al ser no serfa mas que la conciencia que se autocomprende con el ser, es
decir, que es fundaniento de la presentacién del ser. El ser, la verdad y la libertad
quedarian fundados por la conciencia.

Fabro sintetiza en breves lineas la disolucién del ser a que ha llevado el despliegue
histérico del giro copernicano: «Lessere che per Kant non era un predicato reale,
perché si risolveva nella copula del giudizio, ¢ stato calato nel tempo e riportato al
fondamento, la verita diventa la semplice effettualita o presenza, la liberta si manifesta
nell’apertura illimitata di tale presenza»'.

La filosofia moderna y postmoderna al hacer que la realidad dependa del pensa-
miento, sélo ha logrado degradarla porque ha reducido el ser a mero estar, a mera
presencia de lo presente, ha reducido la verdad a mera certeza, es decir, a autoverifi-
cacién, y ha reducido la libertad a estricta necesidad —como asuncién y absorcién de
la horizontalidad por la verticalidad— o a pura posibilidad de la posibilidad —como
asuncién y absorcién de la verticalidad por la horizontalidad—. En la linea del princi-
plo moderno de la conciencia, debemos renunciar para siempre a la recuperacién del
ser, la salvacion de la verdad y el ejercicio de la libertad. Cuatro siglos de pensamiento
han demostrado a las claras el fracaso del cogito, su insuficiencia para la resolucién
metafisica de lo real.

Intentaremos presentar la coherencia interna del desarrollo histérico del principio
moderno de la conciencia en sus dos vertientes principales, que se distinguen funda-
mentalmente por la aceptacién o exclusién del Absoluto metafisico. No buscamos o-

' C. FABRO, «Il trascendentale esistenziale e il fondamento della libertan: Giornale Critico della Filo-
sofia Italiana 52 (1973) 469, reeditado en ID., Riflession sulla liberta, Maggioli, Perugia 1983, p. 87. So-
bre todo para lo tocante a Heidegger nos apoyaremos en este brillante estudio.

.
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frecer, entonces, una descripcién de los puntos de articulacién de las distintas co-
rrientes filoséficas que entrardn en didlogo, sino que, dando por supuestos los conoci-
mientos que de cada orientacién pueden proporcionar los distintos manuales, adopta-
remos una perspectiva que nos complace llamar «resolutiva», en cuanto que pretende-
mos «levar a fondo», como diria Hegel, las exigencias de los principios, fundando las
conclusiones en las afirmaciones de los autores mas caracteristicos de cada tendencia.

1. Verdad y libertad en el inmanentismo idealista.

La esencia del idealismo est4, ante todo, en la superacién de la oposicién entre
pensamiento y ser, mediante la afirmacién de la unidad del ser como unidad de sery
pensamiento’. Se trata de la exigencia metafisica parmenideana de la unidad sin resi-
duos. Esta resolucién de lo miltiple en lo Uno es una exigencia metafisica y constitu-
tiva de toda realidad: «La remisién del ser particular finito al ser como tal en su uni-
versalidad totalmente abstracta ha de mirarse no sélo como exigencia tedrica, sino
también como la primera exigencia practica»’.

En este sentido podemos notar que el idealismo se muestra no tanto como la nega-
ci6n de la realidad —del «<mundo externo» como 4mbito propio de la experiencia fini-
ta— cuanto como la afirmacién de la identidad completa y circular de la realidad co-
mo totalidad plenamente adecuada consigo misma en la relacién de conciencia-auto-
conciencia. Paradgjicamente podemos observar con Fabro que se trata, en definitiva,
de un realismo exagerado®, donde el ser de lo finito es entendido como simple refe-
rencia y proyeccién de lo Infinito.

1.1. La reduccién del ser a pensamiento.

Lo que aqui nos inicresa destacar es cémo el método moderno exige siempre una
interiorizacién refleja ascendente, que lleva a la posicién de una conciencia trascen-
dental, reduciendo la realidad finita a simple mani-festacién.

En decir de Hegel, el acierto de Kant estuvo en descubrir la importancia de la ra-
z6n como facultad sintética trascendental; aunque quedé ligado al entendimiento
(Verstand), sin saber pasar a la razén (Vernunft), o sea, sin superar la dualidad. El a-
vance de Fichte estuvo en comenzar decididamente por el dato primero, evidente e
insustituible del Yo, que se pone necesariamente: Yo es Yo. De esa manera, haciendo
de la realidad un actuarse analitico del Yo, evité los problemas en que se vio envuelto
Kant. Schelling, por su parte, explicé la Diremption en el interior del Yo, usando la
seméntica de Espiritu y Naturaleza, sinénimos de interior y exterior, de esencia y e-
xistencia —en el sentido originario del término—. Pero para Schelling el Yo del que
parte Fichte no puede ser relativo sino el mismo Absoluto, volviendo radicalmente
como punto de partida a la instancia de Spinoza. En la introduccién a la Phanomeno-
logie des Geistes Hegel lo criticard duramente: el poner como comienzo lo que debe

2 Cfr. C. FABRO, La dialéctica de Hegel, Columba, Buenos Aires 1969, p. 15.
> G. W. F HEGEL, Wissenschaft der Logtk, Lasson 174.
* La dialéctica de Hegel, p. 12.
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ser resultado es un modo muy cémodo de alcanzar lo que se desea. Con eso se cierra
desde el vamos el circulo de la conciencia y no tiene ningln sentido el proceso de la
filosofia. Schelling termina estatizando la conciencia.

Por eso es el mismo Hegel quien, con agudeza, decide no comenzar directamente
con el cogito, al menos, no abiertamente, sino remitiéndose al ser puro como Comien-
zo (Anfang) que, en cuanto inmediato y vacio (unmittelbares und leeres Sein) entrafia
en si su opuesto que es la nada. Esta nada, que se identifica con el ser —que no es, en
rigor, ser— no es, en rigor, tampoco la #ada, en el sentido metafisico de la «privacién
de ser», sino que es la indeterminacién del vacio inicial de la conciencia operado por
la disyuncién generada entre acto y contenido mediante el proceso de la duda. Asf el
acto de conciencia, liberado de contenido, queda autométicamente potenciado hasta
convertirse en el ltimo punto resolutivo de toda realidad, como veremos, transfor-
mandose en el nuevo trascendental fundado y fundante a la vez, ya que remite a si
mismo desde si mismo. Se ve claramente, por tanto, que Hegel encuentra en la iden-
tificacién de ser y pensamiento la veta para reasumir, con un armazén metafisico mas
consistente, la sustancia Gnica de Spinoza, potenciandola con el Ich denke diberbaupt
de Kant. La dialéctica tiene, por eso, el sentido de que la sustancia se manifieste ple-
namente y, entonces, afecta sélo a lo exterior, a lo existente. De ahi que la distincién
clave y definitiva a que arriba Hegel para establecer la Direrzption metafisica entre fi-
nito e Infinito (endliche-Unendliche) sea la de ser y apariencia (Sein-Schein).

El objetivo del planteo hegeliano es, como dijimos, eliminar toda dualidad, de tal
modo que se haga posible la verdad y se haga posible la libertad. Spinoza ofrecia des-
de el comienzo la unidad que todos los filésofos se habian propuesto alcanzar y por e-
so satisfacia plenamente la intencién de Hegel. Sin embargo, aqui se supera a Spinoza
en lo referente a la radicalizacién de la identidad, anadiendo a la sustancia la relacién
de autoconciencia, es decir, de algiin modo dinamizdndola y convirtiéndola en «Suje-
to». S6lo asf la sustancia de Spinoza podr4 llegar a ser el Absoluto. Aquf si, de una vez
por todas, es llevada «a fondo» la emergencia de la razén productiva que se estructura
y se carga de contenido a si misma desde si misma.

En definitiva, la identidad de ser y pensamiento constituye para Hegel el comienzo
(Anfang) del filosofar y también el punto dltimo de convergencia y resolucién metafi-
sica de la realidad: «El pensamiento es'la verdad Gnica y la realidad suprema»’.

Insistimos. En sentir de Hegel no hay manera de satistacer la exigencia de Parmé-
nides, si no ponemos como punto de partida la identidad de ser y pensamiento.

1.2. La reduccién de la verdad a certeza

Se entiende, por tanto, cémo la verdad queda reducida a simple efectualidad o
presencia que aparece, a mero manifestarse. Como nada hay exterior a la sustancia,
como todo ocurre enel interior del sujeto, como el ser se reduce a pensamiento, ne-
cesariamente el problema de la verdad se convierte en el problema de la certeza (Ge-
wissheit)®, segiin ya habia notado con su particular clarividencia Heidegger. El crite-

> G. W. F HEGEL, Phil. 4. Gesch., ed. G. Lasson, Lipsia 1930, p. 6.
¢ De algtin modo es testigo de esto la reaccién que ante el idealismo tuvo el realismo critico de la ne-
oescolastica —nos referimos aqui sobre todo a Maréchal, Noél, Piccard, Mercier, etc.—, que se presenté
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rio para la determinacién de la verdad no serd més la evidencia, sino la certeza, por la
exigencia intrinseca del principio de la circularidad de la conciencia.

Podemos considerar los momentos del planteo hegeliano’:
a) La conciencia es para si misma su concepto. Como el ser es lo mismo que el con-
cepto y lo mismo que la conciencia, la conciencia es lo mismo que su concepto. Es de-
cir, en todo acto y en todo objeto, la conciencia se encuentra consigo misma. Es im-
posible un més alla (a/s Jenseits) de la conciencia.
b) La conciencia se da a si misma su medida. Segtin Hegel, si concebimos la verdad
como la aplicacién de una forma a la materia o de lo universal a lo particular, debe-
mos desesperar para siempre de su obtencién, porque uno de los términos jamas sera
el otro. Pero si entendemos la verdad como un suceso interior a la conciencia, en ese
caso, la verdad se puede alcanzar porque no es mas que la comparacién de la concien-
cia consigo misma, y la determinacién de lo en-si (an-sich) no es mas que la medida
que la conciencia se da a si misma para medir su saber.
¢) La conciencia se verifica a si misma. Es consecuencia de los momentos anteriores.
Sila conciencia es el concepto y la verdad el interior compararse de la conciencia con-
sigo misma, entonces, el actuarse mismo de la conciencia es testimonio de su verdad.
Por eso Hegel afirma: «Conciencia del objeto y conciencia del sujeto o de la concien-
cia misma, conciencia de lo que hay en ella misma y de su saber, ambas son lo mismo
y ella misma es la comparacién de aquéllas»®.

1.3. La reduccién de la libertad a necesidad

Finalmente, vemos que la libertad no es més que el desplegarse de la conciencia.
Un desplegarse que no tiene oponentes; por eso, auténomo y libre. Pero un desple-
garse «de la conciencia», de la razén; por eso trascendental y necesario. La libertad se
manifiesta en la totalidad del desplegarse de la conciencia, como lo en si que se des-
pliega fuera de si y retorna a si como ser para si (frir-sich). En este sentido se puede
estar de acuerdo con Bloch, cuando afirma que para Hegel la libertad es el devenir
para si en su totalidad’, aunque insistiendo en el horizonte «spinoziano» con que He-
gel se maneja y que Bloch rechaza.

El principio de inmanencia entendido como principio del conocer queda muy cor-
to como si se pretende comprender la esencia mas profunda del idealismo. Decimos
esto precisamente porque en el inicio de la conciencia, tal como el idealismo lo entien-
de, el cogito-sum de Descartes encierra, en realidad, la identidad de cogito-volo, ha-

como una via de escape al problema del puente, para garantizar la existencia y el valor de presencia del
ser extramental a la conciencia. En este sentido, pareciera.que el realismo critico desconocié por comple-
to el trasfondo de la'instancia idealista. El problema del idealismo es ontolégico mucho antes que gnose-
olégico. Para el diagnéstico de Heidegger, cfr. C. FABRO, «Il trascendentale esistenziale e il fondamento
della liberta», en Riflessioni sulla libertd, pp. 87-132.

7 Sigo en este punto el desarrollo de Phinomenologie des Geistes, ed. J. Hoffmeister, Lipsia 1937, pp.
69-73.

®Ibid., p.72.

* Cfr. E. BLOCH, Sujeto-Objeto. El pensamiento de Hegel, Fondo de Cultura Econémica, México
1978, p. 44.
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ciendo de la libertad el punto de partida y de llegada del circulo analitico intrascendi-
ble del Yo.

Esta identidad originaria de querer y conocer en el cogito puede entenderse en dos
dimensiones fundamentales:

a) Como actitud existencial, porque el dudar de todo —y, precisamente, el poner el
vaciamiento de contenido como inicio del filosofar— no puede ser sino el fruto de u-
na decisién voluntaria: yo no puedo dudar de que estas lineas estin siendo leidas
mientras las estoy leyendo, ni de que «dos més dos son cuatro». No puedo, a menos
que quiera. Se trata de una decisién que cualifica radicalmente el desarrollo posterior
del pensamiento.

b) Como instancia metafisica, consecuencia directa de la voluntad de vaciamiento de
contenido, en cuanto que se afirma la emergencia del acto sobre el contenido y, por
consiguiente, del Yo que se pone a si mismo de modo irreductible y se estructura a si
mismo desde si, convirtiéndose en el alfa y omega universal: acto originario y origi-
nante que remite sélo a si mismo.

En esta linea de resolucién Gltima en la libertad las declaraciones més radicales
pertenecen, quizd, a Fichte: «No hay ninguna naturaleza y ningun ser si no es por el
querer; en efecto, el ser verdadero es el producto de la libertad»'®. «Ya derivemos el
ser desde la libertad, ya la libertad desde el ser, es sélo la derivacién de lo mismo des-
de lo mismo, aunque con distintos puntos de vista, pues la libertad o el saber es el ser
mismon'".

El cogito entendido como el acto fundante en su méxima trascendentalidad no es
mds que un querer ciego y vacio en acto, desplegado en todas sus posibilidades. Este
querer, identificado con el yo, llega a ser el sujeto y predicado Absoluto®,

¥ «Keine Natur und keine Sein ausser durch den Willen, die Freiheitsprodukte sind das rechte Sein»
(J. G. FICHTE, Darstellung der Wissenschaftlebre von 1801, § 12, Medicus Iv 22. Podriamos decir que
entre los idealistas absolutos es el que més explicitamente ha indagado la tematica de la libertad, aunque
no de modo excluyente. Véase, por ejemplo, E W. J. VON SCHELLING, Philosophische Untersuchiingen
siber das Wesen der menschlichen Freibeit (S. W. Abt. 1, Band VII, p. 350: «No hay en la Gltima y suprema
instancia otro ser que el querer. Querer es el ser originario»). Para Hegel, fiel a la dialéctica Sein-Schein,
la libertad de lo finito sélo se autentica en la referencia a lo Infinito. Cfr. Vorles. siber die Philosophie der
Religion, Lasson 1, p. 126: «<La Idea pura en la que la determinacién o realidad del concepto mismo es e-
levada a concepto, es més bien una liberacién absoluta; en esta libertad no se advierte, por tanto, ningu-
na transicién [...] La transicién aqui debe entenderse mis bien en el sentido de que la Idea se despacha
libremente a si misma. Gracias a esta libertad, la forma de su exteriorizacién es también sencillamente li-
bre: la exterioridad del espacio y del tiempo, que es absolutamente para si misma» (Werke, V 353). Po-
driamos decir que coincide «formalmente» con Santo Tomds, aunque, en realidad, la diferencia es radi-
cal: Santo Tomis resuelve en el acto y, por tanto, aunque ancla la libertad de lo finito en el Infinito, no
la diluye, sino que la funda en el Ser Mismo Subsistente (Ipsum Esse Subsistens), alcanzando asi el ver-
dadero retorno al Fundamiento (Grund).

' «Ob das Sein von der Freiheit, oder die Freiheit vom dem Sein ableitest, ist es immer nur die Ab-
leitung desselben von desselben, nur verschieden angesehen; denn die Freiheit oder das Wissen ist das
Sein selbst» (J. G. FICHTE, Darstellung..., § 17,1V,34.)

'? No queremos dejar que pase por alto la divergencia de la nocién de libertad, que se lee en linea
spinoziana —como carencia de coaccién—, con la nocién tomista que se encuentra, en razén de su es-
tructura metafisica, en las antipodas de dicha lectura. Para el Angélico la libertad es la cualidad del espi-
ritu por la cual la voluntad se autoposee y autodetermina respecto de sus propios actos y objetos, cuali-
dad emergente del espiritu que posee su actus essend; participado de modo necesario. Es la perspectiva
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Ser.Verdad.Libertad. Los tres se presentan para el idealismo en una linea de po-
tenciacién progresiva e intensiva y se muestran como las etapas resolutivas en el re-
torno al fundamento, donde la identidad vertical de libertad y necesidad termina por
absorber la originalidad horizontal de lo finito. Veremos ahora cémo en el existencia-
lismo de izquierda ser, verdad y libertad, se hallan en una plena y total reciprocidad®,
que se resuelve circularmente en si misma a través de la horizontalidad como puro
fenémeno.

2. Verdad y libertad en el inmanentismo existencialista.

Fiel a la linea fenomenolégica de Brentano y Husserl, que se presenté como un in-
tento de recuperacién del concepto escolastico de intencionalidad y, con ello, de la
realidad misma (zu Sache selbst), Heidegger exige el retorno al ser mismo (das Sein
selbst) como retorno al fundamento (Grund). Sin embargo, fiel también a la temética
fenomenista heredada del trascendentalismo kantiano, identifica ser y tiempo, redu-
ciendo el ser a la relatividad radical de su historicizarse.

La diferencia es, entonces, muy marcada: en el idealismo, hay una identificacién
de libertad y saber necesario e infinito, como proyeccién de la conciencia trascenden-
tal; en Heidegger, una identificacién de la verdad con el presentarse finito del ser en
esa apertura infinita —indefinida— que es la esencia del hombre: la libertad.

2.1. La esencia del hombre

Es verdad que la historia del hombre moderno comienza con el cogito que estaba
llamado a transformar la nocién de libertad y la esencia de la verdad, con lo cual tam-
bién mostraba su vocacién a transformar la comprensién que el hombre habia de te-
ner acerca de s{ mismo.

Luego del fracaso de todo el pensamiento occidental —que Heidegger diagnostica
como «olvido del ser» (Vergessenbeit des Seins)'*— se hace necesario, segiin Heideg-
ger, reencontrar al ser y redefinir al hombre por relacién al ser. El hombre ya no pue-
de ser entendido como animal racional, sino que, en referencia al ser, debe entenderse
como guardidn y casa del ser (Das Haus des Seins), por razén del lenguaje, en el cual
se cumple el «recoger» como «acoger» el ser”. El hombre es el lugar de realizacién y
manifestacion del ser; por eso su esencia es la existencia'®, es decir, su referencia, su a-
pertura a la realizacién del ser como presencia de lo presente. En tiltima instancia, la
esencia del hombre es la libertad.

dinédmico-existencial de la nocién tomista de «ser necesario ¢ alion, que le permite sostener firmemente
la cualidad de Causa sui para el ser espiritual en el ambito operativo.

" Lo cual no quita que, como se verd, sea en (ltima instancia la libertad misma el aspecto mis origi-
natio y radical de la circularidad inmanente de la horizontalidad.

“ M. HEIDEGGER, Sein un Zeit, § 1; 5.Aufl., Halle a. S. 1941, p. 2.

" Cfr. M. HEIDEGGER, Brief tiber den dHumanismus», Bern 1947, p. 49.

' Heidegger lo afirma constantemente: «Das “Wesen” des Daseins lieg in seiner Existenz» (Sein und
Zeit, § 9, p. 42). «Die “Essenz” des Daseins in seiner Existenz griindet» (I64d., § 25, p. 117). «Die Subs-
tanz des Menschen ist die Existenz» (I67d., § 43, p. 212).
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Nos hallamos ante una nueva inversién del eje especulativo: la libertad se transfor-
ma de ahora en mds en el {inico trascendental a nivel horizontal, desechado por com-
pleto el recurso al Absoluto positivo del idealismo. Por ella se hace posible la presen-
cia de lo presente y la manifestacién del ser como no-ocultacién y como develacién
(Unverborgenbeit und Enthiillung), es decir, como verdad. De esta manera la verdad
se hace dependiente de la libertad.

2.2. Libertad y verdad

El sentido de las expresiones de Heidegger es por demds claro y no admite inter-
pretaciones ambiguas: el hombre no posee la libertad como una propiedad, sino que
es la libertad misma, su esencia es la libertad'’. Ahora bien, en su critica al pensa-
miento occidental Heidegger afirma que desde el momento en que se entienda la ver-
dad como adecuacién (exactitud, rectitud, orthdtees), se la convierte en certeza y se
renuncia para siempre a su consecucién. Y esto vale tanto si se da prioridad al objeto
como si se da prioridad al sujeto: tanto en el idealismo como en el realismo la verdad
ha sido entendida como correspondencia entre sujeto y objeto. La raiz del equivoco
esta en haber olvidado el ser o, mejor dicho, el olvido del ser se muestra en su mo-
mento critico como pasaje de la verdad a la certeza y, en consecuencia, como un ha-
ber quitado a la verdad su sentido originario. Se hace necesario un retorno al ser y de-
finir a la verdad por relacién a él. Entonces la verdad, en cuanto que es manifestacion,
develacién, patentizacién del ser, serda —segtin la etimologia del término griego alé-
theia— la no-ocultacién del ser. ‘

Esta férmula negativa de la verdad como no-ocultacién tiene su correspondencia
en la férmula positiva de la libertad como apertura y como dejar ser (Sezlassein). La
libertad asi entendida tiene el objeto de realizar la esencia de la verdad como devela-
cién. Se trata de una correspondencia constitutiva. Y por eso se trata de una verdade-
ra correlatividad entre libertad y verdad, hombre y ser. El ser de la libertad radica en
el «comportamiento» que se caracteriza como dejar-ser. Y la posibilidad trascendental
de la verdad viene dada ante todo por esta apertura originaria que transforma al hom-
bre en el lugar de encuentro del ser consigo mismo. De ahi la conclusién: «La esencia
de la verdad se revela como libertad. Esta es el dejar ser del existente que revela al en-
te»'®. Y ya antes habfa afirmado: «La esencia de la verdad es la libertad»"".

Por eso la libertad es el fundamento de la trascendencia. Pero una trascendencia
que es la sola apertura del hombre al mundo, el cual es el ser como Todo, es decir, co-
mo totalidad del horizonte humano®. Pura inmanencia. Se trata, en el fondo, de un
simple dejar-ser que se asemeja al ser puro y vacio de Hegel (dus reine und leeres

Y. Cfr. C. FABRO, «ll trascendentale esistenziale...», op. cit. p. 117ss.

% «Das Wesen der Wahrheit enthiillt sich als Freiheit. Diese ist das ek-sistente entbergende Seinlas-
sen des Seienden» (M. HEIDEGGER, Vo Wesen der Wabrbeit, Frankfurt a. M. 1949, p. 18). Nos parece
mejor traducir Se/ende con «estante» que con «ente», porque el «ente» diluido que maneja Heidegger no
«es», propiamente, sino que «esta». Es decir, Heidegger se queda en el esse /2 actu sin llegar hasta el esse
ut actus, se queda en el ens ut verbum de Sudrez.

¥ «Das Wesen der Wahrheit ist die Freiheit (I6/4., 3, p. 12).

2 Cfr. Vo Wesen des Grundes, Halle a. S. 1929, p. 50.
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Sein). Es decir, es la negacién pura de toda dualidad y dialéctica real, un ser esteriliza-
do, que se identifica con el pensamiento y con la nada®"

El filésofo alemén muestra entonces a la verdad, en cuanto fundada por la liber-
tad, como el comportamiento (Verbalten) del hombre hacia el ser. Por tanto, la mues-
tra en dependencla del hombre; en definitiva, como el actuarse de su apertura origi-
naria o, mejor, de su conciencia. Como el comportamlento hacia el ser es la verdad
del existente y la libertad no es mas una propiedad sino la esencia misma del hombre,
como para Hegel —es decir, conciencia en acto que funda permanentemente el darse
del ser mismo—, se sigue que la libertad constituye la unidad de estructura trascen-
dental del hombre y del mundo. Mediante esta concepcién de la libertad se opera la
identificacién y unificacién de ser y conciencia sin residuos y se cumple el definitivo
retorno al cogito como fundamento, como acto de libertad originaria. En este punto
se evidencia la superacién y abolicién de las oposiciones cualitativas bondad-maldad,
verdad-falsedad, que se reducen a la f6rmula neutra y diluida de presencia-ausencia.

Sinteticemos. Segiin Heidegger, el ser es la presencia de lo presente. La verdad es
el no ocultarse del ser. La manifestacién de la presencia de lo presente —la verdad
misma del ser— se funda en el actuarse de la libertad, o sea, del hombre (Dasein). Asi
la unidad de estructura trascendental del presentarse del mundo viene dada por la
conciencia. Es como si el ser se sirviese del hombre para escapar de la nada. En este
sentido el hombre pasa a ser —en cuanto realizador de su esencia— el lugar del en-
cuentro del ser consigo: en el hombre el ser anda consigo (iz sich geb?) y retorna a si
(auf sich zukommen).

En la medida en que el ser se muestra y la libertad se actia, realizando la verdad,
se hace evidente que la conciencia tiene siempre algo frente a sf; ese algo es el mundo.
Por eso el ser del hombre como apertura, libertad, etc., es un ser en el mundo (7% der
Welt sein). En la medida en que la finitud del hombre se patentiza en ese hallarse
frente al mundo, el hombre mismo se ve obligado a buscar una comprensién —al me-
nos in actu exercitu, dirfamos— del ser y de su propio ser-en-el-mundo. En esta ins-
tancia, la comprensién auténtica del ser se obtiene cuando el hombre asume su fini-
tud constitutiva y, descubriendo que es un ser para la muerte, se yergue sobre la pro-
pia finitud dispuesto a realizar su existencia, a vivir su propio ser: «Un ser auténtico
en el tiempo es sélo aquel existente que en su tiempo —en cada instante— se pone en
relacién esencial al futuro y, libre para la muerte, asume sobre si la posibilidad de la
pérdida de st mismo»®

La «sospecha velada» de la muerte como constitutiva de la finitud del propio ser,
engendra en el hombre la angustia y la experiencia fundamental de la nada (Grunder-
fabrung des Nichts). Esto no ofrece mayores dificultades.

*! Heidegger es sincero al mostrar su acuerdo con a la vez que su toma de distancia de Hegel en lo
que respecta a la identidad de ser y nada en el nivel de la inmediatez: «La nada no sigue siendo lo inde-
terminado opuesto por el ente, sino que se revela como perteneciente al ser del ente. Das reine Sein und
das reine Nichts ist also dasselbe. Esta proposicién de Hegel es exacta. Fl ser y la nada se pertenecen pe-
ro no porque ellos —vistos desde el concepto hegeliano del pensamiento— coinciden en su indetermi-
nacién, sino porque el ser mismo es en la esencia finito y se manifiesta solamente en la trascendencia del
sujeto humano que se ha mantenido fuera de la nada» (Was ist Metaphysik?, Frankfust a. M., 1949, p.
36).

2 Sein und Zeit, § 74, p. 385.
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El tan mentado «cambio» en los escritos heideggerianos de postguerra es sélo se-
méntico. El ser del ente que se presenta es lo abierto (das Offene)? y la verdad es la a-
pertureidad (offenbarkeit)** que se realiza en la apertura (Offenbeit). Se trata, como
vimos, de la fundacién de la verdad en la libertad. Precisamente, para Heidegger lo a-
bierto es lo Gnico inmediato (unmittelbares) y, por tanto, Gnico mediador (Mittler). Es
decir, la libertad es lo originario. Y la libertad es lo que tiene al hombre para que el
ser «sea», para que se manifieste y realice: «La libertad asi entendida, como el dejar ser
del ente, llena y cumple la esencia de la verdad en el sentido de develacién del ente.
La verdad no es una propiedad de la proposicién exacta que se predica de un objeto
de parte de un sujeto humano y que entonces vale en todas partes, no se sabe en qué
dmbito. La verdad es la develacién del ente mediante la cual se muestra una apertura.
En su apertura se manifiesta todo comportamiento humano y su conducta»®.

Un paso adelante parece ofrecernos en el libro sobre Nietzsche, donde la esencia
de la libertad se presenta como autoposesién del hombre que se proyecta en el mun-
do, haciéndose medida y norma para si misma. De esta manera hallamos la resolucién
tltima del cogito en cuanto «voluntad de poder» como complecién de la horizontali-
dad: autodominio y autoposesién plena de la libertad en cuanto posibilidad desplega-
da en la finitud de la historia como determinante y estructurante trascendental del a-
parecer del ser.

Por eso después del Nietzsche se entiende como una recta consecuencia de lo que
venimos diciendo el vuelco hermenéutico de la especulacién filoséfica hacia la auto-
comprensién del hombre en el horizonte histérico mediante el lenguaje —que ha si-
do, por otra parte, la vis abscondita de las brillosidades y fuegos artificiales de la teolo-
gfa trascendental rahneriana, junto con otros principios determinantes’—. Se entien-
de también el viraje hacia la analitica del lenguaje y la pretensién de la recuperacién
de un Hegel «superado» mediante la comprensién refleja y «estructural» de la filosofia
como «ciencia interdisciplinar», estableciendo la hermenéutica como £0i#é filoséfica,
como quiere Habermas. «Se entiende», decimos, en cuanto que nos parece el dltimo
paso especulativo consecuente en toda esta quimérica carrera de la «voluntad de va-
ciamiento» que caracteriza a toda la filosofia inmanentista. Ahora bien, en este punto
ya no es posible la filosoffa... Ni siquiera el pensamiento.

Como se puede observar, Heidegger ha transformado la nocién de verdad y la no-
cién de libertad ofreciéndonos una nueva concepcién de las mismas. Asi puso los fun-
damentos para la orientacién del pensamiento que «gobierna» y dirije la especulacién
y la inquietud filoséfica en el escenario en que aparecen los filésofos (¢o «intérpre-
tes»?) de nuestros dias. El punto altimo de resolucién parece ser la identidad total de
los opuestos que se cumple en el ser como pura presencia. La verdad ha quedado re-
ducida al mero realizarse de lo que se realiza, al mero aparecer de lo que aparece, a la

® Seguimos Voru Wesen der Wabrbeit, p. 14.

* Uso el neologismo apertureidad porque no encuentro un término en espafiol para expresar aper-
tura como sustantivo abstracto, que es el sentido del término empleado por Heidegger. Fabro usa en ita-
liano aperibilitd; pero en espafiol parece mejor apertureidad que apesibilidad.

® Vom Wesen der Wabrbeit, p. 16.

? Cfr. ]. M. CORBELLE, E/ misterio intimo de Dios, ed. del Verbo Encarnado, San Rafael 1996, pp.
87-100.
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mera presencia de lo presente: estar. Se la ha transformado exactamente en el puro o-
currir, en el puro acaecer de la existencia temporal. Se la ha convertido en la relativi-
dad més radical y desesperante. Literalmente, la verdad ha sido aniquilada. Se ha di-
luido su significado, del mismo modo en que se ha diluido el significado del ser, en el
cual la verdad se funda.

Conclusion.

Entonces el punto-de llegada es siempre el mismo. La manifestacién del ser se ha-
lla mediada por el hombre, en el idealismo como productor, en el existencialismo co-
mo «dejador» de que el ser sea, es decir, como «guardian del ser»; pero siempre como
realizador del ser”’. Por tanto, el ser se resuelve en la finitud del horizonte temporal
que enmarca la vida del hombre, ya que «dejar ser al ser» no tiene sélo sentido «permisi-
vo» sino también «privativo» en la medida en que se trata de un «prescindir» del ser
mediante la posicién de la diferencia ontolégica, y el hombre mismo no tiene ningiin
tipo de apertura a la verdadera trascendencia®®. Como se puede ver, este proceso pro-
gresivo de radicalizacién de la libertad no es mas que la potenciacién maxima del co-
gito que, partiendo desde Descartes, pasando por el Ich denke de Kant, y sublimando-
se en el Absoluto del idealismo, luego de la abolicién del mito hegeliano ha llevado a
la desesperacién del nihilismo.

El idealismo yerra en su método, que se funda en la duda y el aislamiento, porque
postula como punto de partida la negacién de uno de los términos de la relacién gno-
seoldgica con que se actia primeramente la conciencia, haciendo del cogito un acto
vacio y carente de contenido que no es acto de nadie, ni de nada, ni es acto. Es pensa-
miento «puro», o sea, de nadie ni de nada. Es nada.

Para el idealismo el mundo y la historia no son més que la manifestacién exterior
de la conciencia trascendental. La verdad como proceso de automanifestacién inhe-
rente a la conciencia misma, se realiza, en ese sentido, en la esfera de la existencia
—Ilo exterior— y se halla fundada por la esencia -lo interior-. La supresién del Abso-
luto, intentada por el existencialismo de izquierda, no soluciona la cuestién. En Hei-
degger la existencia precede a la esencia; pero esa existencia que precede a la esencia
estd «colgada» de la nada, porque el ser mismo es intrinsecamente finito, pura exterio-
ridad, presencia de lo presente, acaecer puro. Estamos, si, en las antipodas del idealis-
mo; pero sélo porque aqui lo exterior como «presencia-fenémeno-manifestacién», no
se funda en nada interior. Se trata de un fenomenismo histérico-existencial. La exis-
tencia temporal es un puro fenémeno que tiene a la nada por fundamento. De ahf la
desesperacién del hombre contemporaneo, la cultura de la muerte y la primacia del
relativismo, el predominio del tener sobre el ser, de la técnica sobre la ética, de la ma-
teria sobre el espiritu, de las cosas sobre las personas, de la opinién y la interpretacién

7 Heidegger recurre explicitamente a la mediacién, cuando habla de lo abierto (das Offene) como
mediador (Mzztler).

8 Heidegger habla permanentemente de trascendencia, porque pretende haber cambiado el eje de
la especulacién, trasladandolo de la subjetividad al presentarse del mundo. Pero se trata, en ltima ins-
tancia, de juegos de palabras. Todo lo que afirma al respecto es una tergiversacién del significado origi-
nario de los términos.
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sobre la verdad, del permisivismo y del consumismo hedonista sobre el bien. En defi-
nitiva, el nihilismo, la nada como meta del hombre: ser para la nada y ser para la
muerte (Sein zum Nichts und Sein zum Tode).

El error de base en las dos lineas del planteo inmanentista consiste en el vacia-
miento de la nocién de ser. El acto en su maxima expresién no es pensamiento acerca
del ser, ni el ser como presencia o aparecer, sino el ser mismo como continente del
pensamiento y activador trascendental de todas las perfecciones. Sélo de esta manera,
poniendo al esse ut actus essendi como fundamento (Grund), es posible salvar la ver-
dad y salvar la conciencia como lugar de la verdad. Sélo en el descubrimiento tomista
del actus essendi es posible salvar la consistencia de lo finito de frente al Absoluto que
lo funda —Ipsum Esse Subsistens—. Sélo por la afirmacién decidida de la primacia
absoluta del ser es posible liberar al hombre de la esclavitud sinsentido en que lo a-
rroja un mundo absurdo que pretende fundarse sobre la nada. Sélo en la medida en
que retorne al ser el hombre se librara de la tremenda posibilidad de autocompren-
derse como una pasién inttil y desarrollar su existencia consecuentemente como una
alocada carrera hacia la muerte.

CHRISTIAN FERRARO V. E.

Arequipa.



