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ÁI l;nicoi 

"Señor, mi casa, en el número 74 de lo rue Taibout, distrito IX de París. detrás del 

Trinité, oc;,pa el quinto piso de este viejo edificio con el que me he encariñado, a pesar de 

que se cae a pedazos. 

Tiene un recibidor, de baldosas, detrás del cual hay una estrech'! cocina. La parte 

de atrás [. .. ] consiste en un comedor en el que nunca he comido, el cuarto ·de baiio y una 

gran habitación en la que guardo librotes y otros tesoros terrenales. 

Mi estudio es la habitación de la chimenea apagada [.~·.]. hay una gra",, pianola 

[. .. ]. un gran tablero graduable de dibujo, que yo uso a modo ele caba//ete éua.,,do se me 

antoja pintar. 

Pinto cosas para mirarlas después, pero son cosas que no parecen cosas, a no ser 

que el que las mira se empeñe en que lo parezcan[. .. ]; lo,;,,ej~f;:cÍe,:ia c~a [..:es] una 

.especie de terraza[. .. ], donde cuando //ueve copiosamentey¡,[Juedo.'ller, oír y tocar la 

Jluvia [.;.j;~ccu_aizdo hace siete años, me instalé en la"casa, enco",,1ré [.:.¡tres macetas, las 

tr~s Úen~}i/íÍ~~ra, por lo que cuando hace unos días desc;,bri ¡:'n la despensa unos ajos 

que_ elt~b~J,:~~hando brotes los planté en las macetas y aho~a ~stoyesperando a ver qué 

'·>;" ·.:·-,,;-~,·- -
- ~ - , "'~ .. , -

· Señor, ·te ruego que me perdones por contarte: e;tds t:~;(lS ~nun momento en el que 

hay en el mundo tantas tribulaciones y tanta de-;ve~gfJe'nzd. ':sie",,io . mucho lo de las 

trib':'l~ciones y la desvergüenza; pero, por lo visto: no '¡,~e?~/,'i,~~~·;;;,,~a para remediar/as, 

a pesar de que, como tu recordarás, era lo que.yo ·tratabt!i 'de)iacer cu_ando, hace casi 

cincuenta años, empecé a escribir". 

Wi//iam Saroyan 



I . · . t tA-~- • 
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INTRODUCCIÓN 

En una época como la actual, cuando la fria racionalidad científica y utilitaria. la técnica y 

el materialismo, la sensualidad exacerbada y la superficialidad corriente se han extendido 

como cáncer, al grado de haber invertido los valores y amenazar con pulverizar los 

fundamentos sobre los que se sostiene esta criatura que llamamos hombre, considero una 

responsabilidad poner el grano de arena que me corresponde para buscar un poco de 

claridad, un indicador o faro que nos perrnita orienti>.mos en la oscuridad del mar de la vida, 

donde el hombre. como agónico náufrago. a punto de perecer. se angustia y desespera. Pero 

resultaría demasiado pretencioso querer, a través de este trabajo, dar solución a los 

problemas señalados. Nada más lejos de mi intención. Lo que si considero importante es 

que, a través de él, pueda hacer olr un poco la voz de algunos de esos solitarios hombres de 

espíritu que, como Kierkegaard, siempre fueron y sig1,1en siendo ignorados, por el solo 

hecho de que su punto de vista resulta molesto a un hombre que no quiere darse cuenta, ni 

mucho menos asumir la responsabilidad espiritual de su vida. No pretendo con esto 

serrnoncar a nadie, sino exponer racionalmente, bajo las reglas del discurso filosófico y del 

mismo punto de vista del filósofo mencionado, la antigua cuestión acerca de ¿qué es el 

hombre? Tal problema no ha sido resuelto, ni creo que lo sea de forrna definitiva, porque su 

solución, si existe, no puede consistir en una respuesta meramente teórica, o en 'alguna 

definición conceptual; tal respuesta sólo puede ser patentizada con la vida, es decir, 

existencialmente. Por eso debe buscarse en el existir temporal de cada individuo. Por lo· 

mismo, cada pueblo, cada generación y cada hombre, debe buscar y crear su propia versión 

de lo que significa ser hombre. En esta búsqueda hay. individuos. soli!Ílrios que, como 

Kierkegaard han vislumbrado el profundo misterio de la vida,· y su experiencia puede 

servimos para comenzar a sondear en nosotros mismos, rastreándonos tal vez hasta 

encontramos. 

Al abordar el tema del hombre _en . la producción filosófica y teológica de Kierkegaard, 

tomaré como punto de referencia para mi análisis, dos de las obras fundamentales del autor: 

El concepto de la angustia y el Tratddo de la desesperación. considerando que en ellas se 

encuentra tejido el nudo gordiano de su problemática sobre el hombre. aunque el 
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tratamiento y desarrollo se extiende a la totalidad de su obra. sin que ello implique una 

reducción antropológica de la n1isma. 

Coino hipótesis central propongo la siguiente: según Soren Kierkegaard. el hombre es un 

proyecto abierto e inacabado. el cual se desarrolla entre dos saltos. el del pecado, donde el 

hombre cobra conciencia de su imperfección. y el de la fe. donde busca su 

pcrfeccionan1icnto en Dios. Esta hipótesis se sustenta en las siguientes consideraciones: el 

hombre es una síntesis potencial que habiendo sido puesta por Dios, se caracteriza porque 

en ella luchan dos términos antitéticos (el cuerpo y el alma). Esta síntesis potencial tiene 

que actualizarse en la temporalidad. en la existencia individual. Su realización es un acto de 

libertad en el cual. el hombre decide conscientemente entre dos opciones. La primera 

opción consiste en que. salido de las manos de Dios, éste le deja libre y entonces el hombre 

da el primer salto cualitativo: el del pecado, saliendo así del estado de inocencia. al cobrar 

conciencia de su yo antitético inmanente que, ni ser colocado frente a Dios por su acción 

pecaminosa. se convierte en un yo teológico trascendente. En este punto, ya frente a Dios, 

tiene que decidir libre y voluntariamente por dar o no el segundo salto. Si elige el camino 

del pecado y la desesperación, donde al agudizarse el primero se potencial iza la segunda. se 

va convirtiendo en un hombre demoniaco que desesperando del bien, le hace la guerra a 

Dios. Por otra parte, si elige la segunda opción, que es el camino contrario, ocurre que 

después de haber dado el primer salto del pecado y estando frente a Dios con su yo 

teológico, el hombre se decide por el camino de la redención, dando el segundo salto, el de 

la fe, al aceptar a Cristo por creer que Dios vino al mundo en forma de hombre para pagar 

con su vida por los pecados cometidos por él. Cuando esto sucede, el cristiano sincero, que 

no engaña la posibilidad, inicia una lucha espiritual que puede llevarlo de In inmanencia a 

la trascendencia. de lo temporal a lo eterno, que será la única manera de pasar de ser un 

hombre desesperado a un hombre pleno, en el ejercicio de todas sus potencialidades 

materiales y espirituales y en comunión con la divinidad. Sin embargo, en ninguno de los 

casos señalados, este se presenta como algo acabado, pues siempre se está, alejando o 

acercándose al bien. 
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El desarrollo de la investigación tiene como encuadre teórico la filosofia existencial 

. ~ri~lial1a yp~~testante de Sfücn Aabye Kicrkegaard. Además considero el marco histórico. 

soC::iafy cultural en que se origina y desarrolla su concepción filosófica y teológica, a fin de 

rastrear las causales y antecedentes de la nueva idea de hombre de la que es portador. En 

dicho contexto de crisis material y espiritual, el hombre emerge como problema para sí 

mismo. Entonces la filosofia se presenta como una reduplicación de la vida: la filosofia 

expresa la existencia del hombre que la produce. Por ello. analizar y exponer la filosofia de 

Kierkegaard equivale a hacerlo con su propia vida. con su angustia y desesperación, con sus 

desgarramientos; con su posibilidad y acceso, a la fe o a la incredulidad. Por otra parte, no 

se puede tratar a este autor sin comprometerse, sin adoptar una posición personal. A 

Kierkcgaard se le rechaza o se le acepta, pero no se puede permanecer indiferente ni al 

margen, y cualquier estudio que pretenda la objetividad pura, no comprometida, adolecerá 

por lo mismo de los factores interpretativos que sólo se dan con el compromiso, como lo 

son: la intuición, In emoción, la sensibilidad; la fe o la incredulidad, cte. todos ellos 

característica ontológica y distintiva del existente. 

El propósito que me mueve a realizar este trabajo es el de esclarecer, describir, y de ser 

posible, definir lo que Kierkegaard entiende por hombre. En este empeño me encuentro con 

la dificultad de que, en un autor tan prolífico y complejo, además de tan diversamente 

interpretado, las limitaciones son muchas, comenzando con las propias de quien realiza la 

investigación. A su vez, por lo que respecta a los límites teóricos, estos se circunscriben a la 

misma concepción idealista y subjetivista del filósofo en cuestión, pues no me propongo 

realizar critica alguna desde una perspectiva diferente, ya sea sociológica, materialista , 

psicológica u otra cualquiera. 

La propuesta que presento, aunque no resulte exhaustiva por las limitaciones señaladas, 

además de las de espacio y tiempo, puede ser un pequeño aporte al posterior desarrollo de 

la idea según la cual se considera al hombre como un proyecto inconcluso, como un sistema 

abierto en devenir temporal y con miras a la trascendencia. Tal idea, que ha sido retomada 

por filósofos posteriores como J. P. Sartre, ya se encuentra presente en la filosofia de 
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Kierkeg~d; 5-!C:(ld
7
o ~~te <;I _P0~.Ter()_ e7r1~~ºit~idC:!"'" a} hombre coino. proyecto, cuya solución 

final presenta las dos alternativas: la del hombre crc?'cntc y la del demoníaco. 

Por otra ~artk la riict~~~logia <'utili~d~ ~n ; la; i~v~stigación; combina procedimientos 

analiticos; histórl°'cos y .~;uógicos: ~dc:m~ ·~e r~~~taJ"; los' procedimientos metodológicos 

del autor:como ~ori: ei mé~od~ indi~¿í6'; l~'di~é~ti&i cÜ1i!Ítittiva, la subjetividad, cte. 

Finalmeii~. ~:ndienjr :'l:U:l:e}¡Je, la'~ógj~'l:I ~esarrollo del trabajo debe estar 

acorde c~rilo~'conte~idos'.y d~doqll~·1¡·Ídeadehombl"eaparece en Kierkegaard como un 

proc~so, ·• h~ d~ktido' ~~ntar · f~~ re~~l{¡;do~ 'de ~i · inv;stigación en el siguiente orden 

lógico organÍmtiv.o: 

En el primer capítulo expongo los resultados del estudio de los antecedentes de la idea de 

hombre, en el contexto histórico, social y cultural del autor, así como la critica que éste 

hace a algunos de sus antecesores y contemporáneos, apuntando a una nueva y más amplia 

concepción del hombre. En un segundo capítulo busco esclarecer el punto de partida de su 

propuesta, a fin de no malentenderla ni deformarla. En el capítulo tres analizo el papel que 

juegan la angustia y la desesperación, las cuales cimentadas en la conciencia humana, 

ponen al hombre en un estado de tensión y lucha entre sus componentes antitéticos (cuerpo 

y alma), que darán como producto inacabado, la continua actualización sintética de este 

hombre que tiende a la plenitud. Finalmente en el cuarto capítulo concluyo con los tipos de 

hombre a que éstas (angustia y desesperación), apuntan y en que pueden resolverse o no 

resolverse: el hombre natural inocente, el pagano, el pagano-cristiano (mundano), el 

demoníaco y el cristiano auténtico, en los que la síntesis se expresa de diversas y hasta 

contradictorias formas de actualización de las potencialidades humanas. Para redondear mi 

propuesta, agrego un breve epílogo, donde hago un recuento final de algunos elementos de 

la propuesta kierkegaardiana, a la vez que dejo anotadas ciertas interrogantes no resueltas, 

las cuales pudieran ser objeto de ulteriores investigaciones. 

México, D. F. Mayo de 2002 

10 



CAPÍTULOI 

ANTECEDENTES DE LA IDEA DE HOMBRE, EN EL CONTEXTO HISTÓRICO, 

SOCIAL Y CULTURAL DE SOREN KIERKEGAARD. 

1.1) Condiciones histórico-sociales. 

Cuando la filosofía se presenta como una reduplicación de la vida del filósofo, resulta no 

sólo necesario, sino imprescindible comenzar el análisis a partir de las condiciones 

histórico-sociales concretas en que se originó. Esto nos permitirá un primer acercamiento a 

su propuesta teórica. ya que por muy subjetiva que nos parezca, se apoyará siempre en las 

condiciones materiales de vida del autor. Desde esta perspectiva. "[ ... ] el existencialismo 

(de Kierkcgaard] como cualquier otra filosofía;[ ... ] no se puede entender si no en estrecha 

relación con la situación histórica en la que se ha constituido, (pues aunque] su 

pensamiento era el de un solitario, no [era] el de un aislado de su tiempo[ ... )".' Por eso, en 

su filosofia. que es en cierta forma una réplica de si mismo, quedaron plasmadas su 

personalidad, su época y la sociedad en que vivió. <;::orno consecuencia de ello podemos 

decir que el existencialismo kierkegaardiano es manifestación de la crisis social en que 

vivió el filósofo, y a nivel teórico una expresión más de las múltiples crisis del 

hegelianismo, que era la filosofía oficial de la época; otras expresiones críticas lo fueron el 

humanismo de Feucrbach, el marxismo, el pesimismo de Schopenhauer, cte., todas ellas 

resultado de los novedosos y acelerados cambios económicos, pol!ticos y culturales del 

siglo XIX. Además de esta determinación material, observamos que tanto por su 

problemática, como por la forma de hacer filosofía. en Kicrkegaard más que en ningún 

otro, la filosofía refleja al hombre que la produce; por ello junto al análisis histórico-social, 

se hace necesario otro de carácter biográfico y personal, que nos permita un mejor 

acercamiento y comprensión del autor y su obra, en que se combinan factores objetivos y 

subjetivos, necesarios para su correcta interpretación. 

Para iniciar nuestro análisis diremos que resulta un equivoco querer comprender la obra de 

Kierkegaard atendiendo sólo al factor subjetivo y personal. Algunos estudiosos de su obra 

opinan que "[ ... ] se han exagerado las características de Kierkcgaard como pensador 
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solitario por el .desconocimiento de su contexto histórico [ ... )";2 Í>orquc en Kicrkcgaard _ 

como- en cualquier otrC> autor, la filosofía es un producto del tiempo y la sociedad en que se 

produce, y para entenderla es preciso hurgar en la circ~s~ci~ especifica que le tocó vivir. 

Atendiendo a este requerimiento dircrrios que Kierkcgaard nació en la ciudad de 

Copenhaguc, Dinamarca, en 1813; en un· país agrícola, feliz y próspero, sin las 

perturbaciones sociopolíticas de otros países europeos, pero un tanto atrasado, donde aún 

no. llegaba la revolución industrial. Dinamarca se caracterizaba por un ambiente absolutista 

ilustrado, que por otra parte recibía una fuerte influencia cultural externa, principalmente de 

Alemania, Francia e Inglaterra, cuyo desarrollo era más acelerado. Esta combinación de lo 

tradicional y antiguo con lo moderno, de lo interno con lo externo, dio a su cultura un tinte 

ambivalente reflejado inclusive en su lengua, y ocasionó también que su filosofía se 

expresara a la vez que como una continuación de la tradición, como una contradicción Y 

rechazo respecto a los avances ocurridos en otras partes del mundo, principalmente en 

Alemania, que junto a Francia era el país que mayor influencia cultural ejercía sobre 

Dinamarca. Esto quizá explique una de las principales causas de su reacción contra la 

filosofia de Hegel y todo lo que él representa: la sociedad burguesa, industrial y tecnificada. 

racionalista y falsamente cristiana. Pero ¿cuáles eran las condiciones histórico-sociales 

cspecfficas en que nace su existencialismo? Rastreando en la historia nos encontramos con 

que en la Europa del siglo XIX, operan profundos y novedosos cambios sociales, los cuales 

al anclar en el devenir histórico, dan lugar a una organización socio-cultural caracterizada 

por grandes avances científicos y tecnológicos, de los cuales emergió Ja sociedad industrial 

en donde el trabajo humano era adaptado racionalmente a la máquina. Por otra parte, en la 

vida intelectual se imponía de manera generalizada el ethos científico. A nivel social se 

gestan importantes movimientos políticos y religiosos de carácter igualitario, vinculados 

estrechamente a los procesos económicos que, anticipándose a la revolución francesa, 

hablan transferido el poder de una rancia y pequeña clase aristocrática, a una clase media 

comercial mucho más amplia: la burguesía. Esta nueva clase, en su optimismo ideológico 

naciente, y como protagonista de nuevas relaciones de producción, pugnaba por un 

progreso social donde 

[ ... ] el desarrollo de la sociedad [es] cocxtcnso con Jos progresos 
científicos y tecnológicos, y [ ... donde] las medidas racionales [van 
a] conducir al mejoramiento social [mediante] Ja aceptación 
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positiva del mundo por parte de Ja sociedad~- y en lo que respecta al 
individuo, lo importante es hallar_- en-: la,- sociedad-' burguesa -un 
refugio y adaptar sus necesidades a las ['.:·l de_ la sociedad[ ... ]. 3 

Todos estos cambios reflejan el paso de una época feudal·: a otra -de corte -capitalista y 

burgués; es tiempo de transición en donde la idea de _hombre 0se e~tá metamorfoseando. 

donde a la vez, la filosofia de Kicrkegaard dará cuenta de estos c~bios. Sin embargo esta 

dinámica de cambio no expresaba la situación real y concreta de Dinamarca. sino de los 

países que influían culturalmente en ella como Alemania y Francia. Por eso. habiendo 

recibido Kicrkcgaard una educación tradicional. que respondía a las condiciones históricas 

atrasadas del absolutismo ilustrado danés. y obedeciendo a una concepción nacionalista. 

reaccionó celosamente contra estos cambios externos, los cuales contradccian su 

concepción scmifcudal y ortodoxamcnte cristiana. Sin embargo. no se piense por ello que 

Kierkegaard y Dinamarca. vivían en la prehistoria. sino todo lo contrario. pues el ambiente 

cultural en que se desarrolló era de muy alta calidad; hasta podríamos decir excepcional, y 

nada tenía que envidiar a las potencias culturales extranjeras; así por ejemplo. entre los 

hombres cultos de su país, tenemos a un"[ ... ] Martensen [ ... ] pesadilla de Kierkegaard [ ... y 

que] era un teólogo de gran calidad[ ... ;] un Paul Moller[ ... ] que era un Sócrates danés[ ...• ] 

un Heibcrg [ ... ] critico de primer orden [ ... ] o un Oersted, fisico de genio que encontró Ja 

clave del electromagnetismo y era también filósofo [ ... ]".4 Y si agregamos a estos al 

filósofo alemán Federico Hegel, contra quien Kierkcgaard vierte su principal critica y de 

quien es continuador, nos damos cuenta de que la cultura contra la que el danés reacciona 

era de muy alto abolengo; amén de ser tambi~n la cultura oficial, teniendo todas las 

prerrogativas del sistema político. No obstante. muchos fueron los cuestionamientos que 

Kierkegaard hizo a los representantes y defensores de la oficialidad, y paralelamente a ello. 

criticó a la naciente sociedad burguesa de Ja época. Pero ¿cuáles fueron estos 

cuestionamientos? ... Al respecto debemos señalar que la principal objeción del filósofo a 

sus contemporáneos. y que es Ja que nos interesa. es aquella que va contra la idea de Ja 

fragmentación del hombre: "[su] pensamiento existencial es una protesta contra Ja negación 

del hombre integral en los círculos filosóficos dominantes y en el mundo urbano industrial 

modemo ... 5 Esta doble objeción. es en principio una oposición a la naciente industria. cuya 

estructura productiva tecnificada y especializada, fragmenta y enajena a través del trabajo. 

la existencia humana. al convertir al hombre en parte de Ja máquina y del proceso 
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productivo. Paralelamente a esto, Kierkegaard se opone al séquito de ideólogos oficiales 

que tienden a justificar teóricamente la fragmentación del individuo; tal es el principal 

problema que enfrentó el danés, para quién la negación del hombre, es resultado de la 

industrialización y de los nacientes y novedosos procesos productivos del desarrollo 

capitalista, que sorprenden y hostigan la tradicional idea del mundo y del hombre. Por eso 

él se convertirá en un primer sentido en guarda de la tradición, y en otro en un innovador, 

que ofrecerá al mundo una nueva filosofla, la cual se niega a considerar al individuo como 

una pieza más de la máquina de producción, o como un mero instrumento al servicio de la 

ganancia, en una sociedad que buscando mejorar las condiciones materiales de vida del 

hombre, lo deshumaniza, originando simultáneamente la enajenación del trabajo y del 

trabajador. e integrando a este último a una masa que absorbe su especificidad y lo 

transforma en cosa. De esta manera el hombre cosificado, además de haber perdido la 

conciencia, ha perdido su libertad, integridad y valores; todos ellos condiciones 

indispensables para la existencia auténtica, plena y cristiana que pretende Kierkegaard. 

Derivado de esto el filósofo enfrenta Ja grave contradicción entre individuo y sociedad, en 

una comunidad que antepone el interés general de un hombre y una sociedad abstractos, al 

interés del individuo de carne y hueso instalado en la existencia. Contra esta pérdida y 

disolución del hombre en lo abstracto, enajenante, se dirige su propuesta cxistcncialista, 

que se expresa fundamentalmente como un intento por encontrarle un lugar al hombre 

individual. rescatándolo de la masa y reintegrándolo a la vida como un todo; donde lo 

importante no sea ya lo cuantitativo de una vida basada en la ganancia y en la 

superficialidad material, sino otra basada en lo cualitativo, en el espíritu y su consecuente 

desarrollo religioso-cristiano. Kierkegaard quiere un individuo pleno y de calidad, 

comprometido con la vida; por eso nos dice que:"( ... ] en una época sin pasión como la 

nuestra[ ... ] en que el compromiso brilla por su ausencia, las relaciones humanas ganan en 

amplitud lo que pierden en intensidad [ •... ] y para superar la des-individuación [ ... ] 

Kierkcgaard sugiere[ ... ] entrar en una relación intensamente subjetiva con Dios [ ... ]".6 La 

relación con Dios, con el absoluto, de manera apasionada y comprometida, nos pone en el 

camino de la salvación, del reencuentro con nu_estro ser pleno, porque el hombre moderno 

ha sido extraviado por las condiciones económicas, las doctrinas ideológicas, filosóficas, 

religiosas y políticas, representadas por toda la oficialidad cultural (entre cuyos 
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represen.tantes· principales, Kicrkegaard identifica a Hegel), quienes por. servir al poder 

cstabfoeid¿;- y eri' ~ de la ganancia procluctiva, cambiaron la calidad 
0

por la cantidad: lo 

espiritual ·Por lo material, el ciclo por la tierra, etc., sin comprometerse personalmente con 

la vida pléna, espiritual e infinita, y dando como resultado un tipo de hombre extraviado de 

la existencia; que se angustia y desespera mientras se busca a ciegas. El existencialismo 

cristiano.·de Kierkcgaard cimentará ésta búsqueda surgida de las contradicciones de la 

situación real y concreta en que vivió nuestro filósofo, dando como resultado una nueva 

idea de la vida y del hombre. 

1.2) Antecedentes históricos, míticos y religiosos. 

Además de ser un hijo de su tiempo y de su sociedad, Kierkegaard es también deudor de 

grandes filósofos y hombres cultos que le antecedieron. Si queremos rastrear estas 

influencias históricas indirectas, podriamos remontamos a tradiciones míticas y religiosas 

tan antiguas como el budismo Zen, donde el momento de la iluminación es equivalente a la 

búsqueda del yo integral, que la filosofia y la teología de Kierkegaard tratan de recuperar. 

Asimismo recibe la influencia del filósofo Jonio Heráclito, antecesor en la explicación del 

devenir kierkcgaardiano a partir de la contradicción dialéctica. Es también deudor de 

Quilón, filósofo del apotegma que propuso la idea del conocimiento de si mismo, 

posteriormente desarrollada por Sócrates, quien exhortaba a busear la verdad extrayéndola 

de nuestra interioridad. Dentro del cristianismo pareciera que la fuente última es el Libro de 

Job, de la Biblia. Job fue quizá el primer individuo que valoró su existencia en términos de 

su fe y su relación personal con Dios. También tenemos como antecedente a Platón, del que 

Kierkegaard retoma varias ideas tales como la idea de la repetición, a partir de la teoría de 

la reminiscencia. Un antecedente posterior y más cercano a Kierkegaard, lo encontramos en 

San Agustín de Hipona, a quien le preocupó la relación personal entre el hombre y Dios, 

desarrollando también temas que resultan esenciales . para el existencialismo 

Kierkegaardiano, como son la relación entre fe y razón, el diálogo interior, la relación entre 

lo temporal y lo eterno. Una influencia más. cercana y directa la tenemos en el reformador 

Martín Lutero, que subraya el papel de la·. fe ·y la interioridad en el acercamiento entre Dios 

y el hombre. Además, entre los anie~ed¿nteslrimediatos te~emo~ las aportaciones de Bias 
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Pascal. quien aborda numerosos temas existenciales cercanos a Kierkegaard, tales como:_ In 

nada-del hombre en la totalidad del universo; la oposición entre el conocimiento racional Y 

la fe; las contradicciones internas del hombre que lo convierten en un ser atormentado; In 

incertidumbre y la ambigiledad última de la religión, como componente necesario de la fe, 

etc. También resulta importante la aportación de Maine de Biran (1766-1824), antecesor Y 

casi contemporáneo de Kierkegaard (1813-1855). De Biran fue· uno de los que 

contribuyeron grandemente a crear la tradición prc-existencialista; y en el contexto de la 

crisis politica francesa, destacó la necesidad de desarrollar la interioridad señalando Ja gran 

importancia de la verdad subjetiva basada en la fe personal en Dios. Todos estos 

antecedentes nos muestran a un Kierkegaard producto del devenir histórico cultural, 

inscrito en un tiempo y circunstancia específicos, que igual a sus antecesores, contribuyó al 

desarrollo ulterior de la tilosofia, sentando las bases de una nueva forma de pensar y de ser, 

como lo es el existencialismo cristiano moderno. 

Por lo que respecta a sus antecedentes míticos, Kierkegaard es sustentador de la tradición Y 

retoma varios elementos de ésta. Los antecedentes míticos más cercanos culturalmente a él, 

provienen de tres fuentes fundamentales: la mitología nórdica, la griega y la cristiana. 

Respecto al primer caso, Adorno T. W. señala que: 

[ ... hay] una viva presencia subterránea de la mitología nórdica en 
Kierkegaard, con toda su capacidad de sugestión. [pues] las 
comparaciones tomadas de [ ... esta] mitología., que atraviesan toda 
su obra [ ... ] son algo más que puras metáforas [ ... y sus figuras,] 
explican la función evocadora y configuradora de la concepción 
kierkegaardiana del espíritu subjetivo. Kierkegaard se identifica 
con los espíritus de la montaña[ ... ]. 7 

Esto resulta natural, pues como celoso guardián de la tradición nacional danesa, buscará 

contrarrestar las influencias externas sobre la cultura de tipo absolutista ilustrado de su país, 

recurriendo para ello a la tradición antigua., que por otra parte resulta rica y grandiosa en 

cuanto a imágenes evocadoras de.los espíritus de la naturaleza Sin embargo, esta influencia 

no es un mero reflejo de lo real a la manera como se da en las religiones naturales, pues en 

_Kierkegaard aparecen otros elementos que apuntan a una concepción religiosa trascendente. 

Una segunda influencia igualmen_te importante la recibe de filósofos clásicos como Platón. 

En Kierkegaard, igual que en Platón, existió siempre una honda preocupación por explicar 
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la relación entre· mito, dialéctica e imagen, distinguiendo en primer término, la existencia de 

cierta unidad~ntre lo dialéctico y lo mítico, pudiendo observarse también cómo 

[ ... ] en los primeros diálogos de Platón [lo mítico) aparece en 
contraposición con lo dialéctico [; ... ) lo mítico se deja oír cuando lo 
dialéctico calla [y,) en los diálogos posteriores. (cuando] Platón ha 
conseguido dominar la dialéctica [, ... ]lo mítico se convierte en pura 
imagen, [pues] la representación mítica de la existencia del alma 
después de la muerte, no es puesta en relación ni con la reflexión 
histórica ni con la reflexión filosófica, [ ... ] lo mítico es [ahora] el 
abrazo fecundo que circunda la idea( ... ). 8 

Esto le permitirá utilizar provechosamente la imagen evocadora del milo, para a través de 

ella llevamos a la trascendencia religiosa, que era su propósito. Kierkegaard el poeta 

filósofo se vale de este recurso para inducimos a la vivencia poética de corte existencial, ya 

sea en la esfera de lo estético, de lo ético o de lo religioso. Así nos encontramos en sus 

obras con un lenguaje dialéctico - metafórico, en el que mediante la contradicción y la 

imagen, valiéndose del mito como elemento evocador, nos conduce a una realidad 

trascendente en relación con lo divino. Entre sus principales mitos tenemos: a nivel estético 

está el mito de la mujer, encrunado en su prometida Regina Olscn, manejado en el Diario 

del seductor y en las Cartas de novi=go, principalmente, y donde se combinan con el mito 

cristiano de la única oveja, cuando análogamente corno le recrimina el profeta Natán a 

David, lo hace Cordelia con Kierkegaard cuando le dice: hubo un hombre rico que tenía 

gran cantidad de ovejas y ganado y una pobre muchacha que solo tenía su amor. David le 

quitó la mujer a su general Urias Heteo, de la misma manera que Kierkegaard le quitó su 

amor a Regina y el hombre rico su única oveja al hombre pobre. También tenernos el mito 

de si mismo, como agudo seductor de almas, en el personaje del seductor Johannes, que va 

más allá de la seducción fisica del clásico Don Juan. A nivel ético tenemos el mito de 

Sócrates, el "Cristo de la razón" siempre admirado por Kierkegaard. En la esfera religiosa 

tenemos varios mitos: el mito de Job, como paladín del sufrimiento en su relación con 

Dios; el mito de Abraham, el caballero de la fe, que asciende de una primera ética humana 

a una segunda ética religiosa y divina, que para unos es escándalo y para otros locura, en su 

relación personal con Dios. Sin embargo todos los mitos bíblicos toman en Kierkegaard un 

significado distinto al del mito común, pues a través de ellos nos conduce a la trascendencia 

religiosa mediante el salto cualitativo de la fe que para lograrse se amdlia de imágenes 
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míticas, . l~ara ,eI c~o _de la presente _investigación tenemos como ejes_ fUndamentales dos 

mitos bíbHé:i~s: ,e_I .~ho. de la caída del primer hombre (Adáil). y el mito de la redención (por 

· Jesucristo),· que hacen posible la explicación del hombre como un proceso de edificación 

(regen~raciÓn):cristiana, a partir de la angustia. la desesperación y la fe en Cristo, que es 

'quie,_:,_ i salv~~ En· este punto Jos mitos cristianos son fundamentales, pues sin ellos seria 

imposible explicar al hombre como proyecto hacia la trascendencia. un proyecto que se 

"·realiza entre dos saltos: el del pecado de Adan, y el de la fe y la redención mediante la 

·aceptación del sacrificio de Cristo. Así el salto nos lleva de Jo finito a lo infinito, de lo 

"temporal a Jo eterno. del yo inmanente humano al yo trascendente teológico. En el plano 

del cristianismo existencialista de Kierkegaard, el mito deja de ser mito y se convierte en 

una realidad viva, personal y trascendente, que nos permiten Ja construcción de un nuevo 

hombre integral, absoluto y libre en Dios. 

Por su parte el factor religioso es también determinante -·en Kierkegaard, y está 

profundamente enlazado. a su vida .personal. La _influ~né:iiá .reÚgiosa más importante y 

cercana la recibe de su padre, que es un cristiano protestante angustiado y desesperado. 

·Para· en,tender esto hagamos un recuento de algunos datos biográficos del filósofo. 

Kiérkegaárd fue hijo de un segundo matrimonio entre su padre Michael Pedersen 

· Kie;k~gaard y su madre Ana S6ren Sdater Lund, entre qtiienes existía un parentesco lejano. 

Siendo Ana criada de Michael, salió embarazada antes del matrimonio, contraviniendo los 

rígidos principios cristianos de su padre. Aunada a esta falta, existió otra: cuando el padre 

de Kierkegaard era joven, había levantado el puño y blasfemado contra Dios. Estas culpas 

del padre (para él, pecados contra el espíritu), se agudizaron cuando ocurrió la desgracia 

familiar, y en pocos años murieron la madre de Kierkegaard y cinco hermanos, 

sobreviviendo solo Peter, el mayor y Aabye. Todo eso hizo sospechar a Kierkegaard que 

una maldición pesaba sobre la familia. Su padre se encargó de agudizar su angustia. 

Teniendo éste una formación cristiana protestante severa, 

[ ... ] había dejado caer todo el peso de sus inquietudes y angustias 
religiosas sobre su hijo, sin presentarle Ja visión gozosa del Dios 
amoroso y providente, [lo inició] en un cristianismo duro y 
sombrío, dentro de la teología luterana en que la conciencia del 
pecado y la depravación ingénita del hombre, la distinción entre el 
Dios justiciero y la criatura pecadora. y la redención por la fe 
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desesperada en un Cristo crucificado, constituían Ja doctrina 
religiosa central [, ... llenando así] su alma infantil de angustia frente 
al cristianismo, y de una impresión de temor y temblor para toda su 
vida. 9 

Tales. experiencias infantiles marcarán para siempre Ja personalidad de Kierkegaard; él 

mismo reconoce esto cuando afirma que nunca fue joven, pues su padre Jo indujo desde la 

niñez· á una situación en que, combinadas su gran sensibilidad, su aguda inteligencia 

reflexiva y la idea de la propia culpa, a través del padre y frente a un Cristo sangrante, lo 

mantendrán.en un ~biente sombrío de aguda desesperación y angustia hasta el final de sus 

días. 

También influyeron en su pensamiento,· su juventud de café y francachelas; de placeres, 

bebidas y buen vestir, que en 1837 habla ocasionado la ruptura· con su padre; aunque 

posteriormente Kierkegaard retoma al camino paterno y ·comienza ·una angustiosa 

conversión religiosa. En 1840 se licenció en teología, poniéndose en contacto con las ideas 

y dogmas de la iglesia protestante luterana de su tiempo: conoce la oficialidad teológica, e 

inclusive tiene ciertos contactos con ella; por eso se puede entender cómo algunos de sus 

discursos religiosos eran realmente invitaciones al obispo Mynster, amigo de su padre, para 

comprometerlo a no solidarizarse con el cristianismo oficial, con el que Kierkegaard estaba 

en desacuerdo, en inducirlo a buscar el cristianismo verdadero apegado a la fe cristiana y a 

la vida misma de Cristo. Todas estas influencias y contradicciones mítico-religiosas van 

configurando en Kierkegaard una nueva idea de la vida y del hombre, en donde la realidad 

histórica concreta inmanente, tiende a fundirse con otra de carácter trascendente en 

comunión con Dios, y donde la filosofia se presenta siempre como una reduplicación de la 

existencia del filósofo que la produce. 

1.3).- Influencias teóricas en la idea de hombre, de Soren Kierkegaard. 

El existencialismo tiene muchos predecesores teóricos; sin embargo, para comprender su 

linea de influencia es preciso comenzar haciendo la distinción entre dos formas de hacer 

filosofia y dos tipos de discurso filosófico diferentes; es decir, debemos distinguir entre la 

filosofia tradicional occidental y el existencialismo inaugurado por Kierkegaard. 
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Así, [mientras que] toda la filosofia occidental ha sido eseneialista, 
el - existencialismo [ ... ] afirma la prioridad de la existencia en 
relación con la esencia respecto a la naturaleza humana. Las cosas 
tienen esencia, y podemos preguntamos ( ... ] lo que es una mesa o 
un lápiz. Pero acerca del hombre no puedo preguntarme ¿qué es? • 
sino sólo ¿quién es?. En el hombre [ ... ] prima la existencia sobre la 
esencia [ ... ;] el hombre no tiene esencia prefijada., sino que él 
libremente se la constituye a lo largo de su existencia en el 
mundo. 10 

Por eso la primera característica que encontramos en esta diferencia, es que Kierkegaard, 

convierte el problema filosófico central en un problema antropológico. como lo hiciera 

Sócrates, con lo cual lo primordial ya no es el conocimiento del mundo, sino del hombre. 

Sin embrago, grande es también la distancia que los separa: Sócrates, siendo esencialista e 

intelectualisla, aunque reconoce la importancia de lo individual, no podría nunca dar el 

salto cualitativo de la fe; aunque a nivel ético, con la primera ética kierkegaardiana, podría 

cumplir cabalmente su cometido. Además tanto Sócrates como Platón, siendo esencialistas, 

se afanan uno por los universales y el otro por los modelos ideales; en cambio, Kierkegaard 

en la búsqueda de la existencia auténtica, se ocupa del hombre existente, adentrándose en 

un camino individual y distinto (el de la edificación cristiana), que sabe que no alcanzará 

por sus p~opias fuerzas sin la ayuda de Dios. Este es el camino de la realización plena del 

hombre en comunión con la divinidad. En este camino no hay esencias prefijadas ni 

dete_rminación, sino libertad, en donde el hombre se está haciendo continurunente a lo largo 

de· su. existencia temporal en el mundo y en conexión con lo eterno e infinito. Con este 

cam.bio de enfoque, Kierkegaard y su filosofia renuncian a ciertos propósitos a que la 

Iilosofia clásica respondía: lo universal y común, lo absoluto entendido como totalidad 

sistemática, etc. En cambio, adquiere importancia para él lo singular, lo único, lo personal y 

diferente, lo temporal en conexión con lo eterno; lo asistemático, lo sensible; lo intuitivo, 

etc. Con este cambio de categorías, una de ellas, la de existencia, cobra importancia vital, Jo 

que no ocurría en la filosofia anterior; por ejemplo: el Ser de Parménides no necesitaba 

existir empíricamente como exigía el devenir Heracliteano (antecesor de Kierkegaard); 

Platón no le pide cuentas existenciales a la idea, y por lo mismo en su filosofia el hombre 

ha quedado reducido a un mero concepto, integrado a la explicación abstracta del sistema. 

En este sentido no se le ha hecho justicia al hombre, un ser que, por ser espíritu, síntesis 

-- (diría Kierkegaard), está más allá del común de las cosas, y su naturaleza no permite 
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arrebañarlo con los. demás seres que pueblan el mundo y que tienen su esencia ya definida 

de una vez ·y·para·sfoinpre'. Así, cuando el existencialismo comien7..a a preguntarse: no qué 

es el ho~br¿ -~ln~. quié~ es; pone la diferencia respecto a lo clásico anterior. De esta 

manera C1 hombre se vuelve proyecto, un ser que por participar de lo temporal y eterno, de 

lo finito e infinito; tiende siempre a ir más allá de la finitud y la temporalidad, gozándose de 

la infinitud eterna que, en cierto modo le es consustancial, porque según Kicrkegaard. en el 

hombre existe una conciencia eterna. Por otra parte tal eternidad nos es ajena en cierto 

modo, porque hay un abismo infinito entre el hombre y Dios. En este punto se encuentra el 

problema principal y el nudo gordiano del existencialismo kierkcgaardiano, porque ¿cómo 

ir más allá del hombre mismo sin topar con nuestros propios límites humanos? ¿cómo 

resolver el problema de nuestra doble naturaleza que nos retiene a la vez que nos impulsa 

más allá, a fin de alcanzar una existencia libre y auténtica, atendiendo a nuestra naturaleza 

no sólo inmanente sino también trascendente? Por todo esto resulta determinante para el 

existencialismo tratar de resolver el problema de la dualidad material y espiritual del 

hombre. A esta empresa dedica su vida nuestro filósofo. Sin embargo, ni el problema ni sus 

soluciones son completamente nuevos. Al respecto el francés Emmanuel Mounier, nos 

señala la gran deuda existencialista de Kicrkegaard cuando afirma que: "[el] 

existencialismo [ ... ] puede compararse con un árbol alimentado desde sus raíces por 

Sócrates, los estoicos, San Agustín, San Bernardo [y que] estas filosofias produjeron [ ... ] 

filósofos como Pascal, Maine de Biran y Kierkegaard [ ... ]". 11 Y si rastreamos estas 

influencias nos damos cuenta de lo determinante que son algunos de ellos para el 

existencialismo: de Sócrates, el individuo; de los estoicos, su capacidad de sufrimiento por 

la verdad; de San Agustín, su concepción del instante donde se enlazan el tiempo y la 

eternidad, ejemplificada cuando en su idea de la Ciudad de Dios, vencedora de la Ciudad 

del Diablo o Ciudad tenrena, se halla la más precisa conciliación entre el tiempo y la 

eternidad, lo que también ocurre en el instante kierkegaardiano, etc .• siendo Kierkegaard el 

heredero de una rica tradición filosófica. También podemos mencionar a Platón en cuanto a 

que la categoría de la repetición kierkcgaardiana. se asemeja mucho a la teoría de la 

reminiscencia, derivada de la antigua tradición mítico-religiosa de la inmortalidad del alma, 

aunque en Kierkegaard ésta es una proyección hacia el futuro que se da en el instante, no 

como reiteración de lo que ha pasado, sino como una recuperación hacia delante con una 
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nueva apropiación de lo ya sucedido. Esta repetición en autores posteriores como Federico 

Nietzsche, desembocará en la idea del eterno ·retomo, que no comparte Kierkegaard. 

También encontramos similitudes en la Alegoría de la caverna, en cuanto al prisionero que 

se libera por medio del conocimiento, análogamente al cristiano que para liberarse requiere 

de la conciencia. En ambos la liberación comienza con el conocimiento inmanente, aunque 

en Kicrkegaard va más allá, a la trascendencia; porque aunque en un primer momento, este 

conocer produce angustia y desesperación, en un segundo momento se requiere de un acto 

de voluntad y de fe donde la angustia desesperada logra resolverse y alcanzar la liberación. 

Con esto último Kicrkegaard se acerca más al cristianismo que a la filosofia clásica. En este 

punto nos encontramos autores más cercanos a él como Bias Pascal, considerado por 

algunos autores como el temprano predecesor del existencialismo, al señalar la necesidad 

de ir más allá de un conocimiento meramente racional a fin de liberar al hombre. Pascal nos 

dice: "el [ ... ] corazón del hombre tiene razones que la razón desconoce [y ... ] conocemos la 

verdad no solo por medio de la razón, sino también por el corazón, es este último modo 

como conocemos los primeros principios, y la razón que en ello tiene parte, en vano trata de 

impugnarlo"}2 Con esto Pascal, al igual que Kierkegaard, está señalando la necesidad de 

considerar otras posibilidades gnoscológicas del hombre, las cuales aún yendo más allá de 

la razón, no por ello dejan de ser racionales; esto queda patentizado en la pretendida 

filosofia irracional de Kierkegaard (el anti-Hegel), que de irracional tiene muy poco o nada. 

Esta consideración pascaliana está apuntando ya a la necesidad de devolver al hombre otras 

capacidades connaturales casi olvidadas y atrofiadas por la tiranía racional de una época. 

que al fragmentar al hombre lo deja incompleto. Y buscando la integridad del hombre, 

nuestros filósofos existencialistas le reivindican lo que habla perdido. La verdad ahora ya 

no será sólo un asunto de razón, sino también de sensibilidad, de voluntad; de fe, de 

intuición, de emoción, e incluso de imaginación, que apuntan todas, a la configuración del 

hombre integral. Esto nos muestra cómo lejos de ser irracional, el existencialismo 

kierkcgaardiano es una filosofia profundamente racional, pero con una concepción más 

runplia de la racionalidad. Y aunque históricamente se presenta como una réplica a los 

excesos de la razón, el existencialismo lo que realmente rechaza es la fría razón cuantitativa 

del siglo XIX, que tiene su origen con el nacimiento de la filosofía moderna de René 

Descartes, con quien se sobrevaloró el sistema y el método racional cuantitativo, en 
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detrimento de otras facultadse del hombre .. Tal ·sobrevaloración, según Kierkegaard. se 

presenta de manera aplastante y acabada: ~n ia rii~~ori;, hegeliana. Sin embargo el 

hegelianismo es, una de las mayores influencias Gl!n.ti> al ciistianis.:no), del existencialismo 

de Kierkegaard, aunque también es réplie;, de ellas. Así, el conocido axioma hegeliano 

según el cual ""Todo lo real es racional y todo lo racio-nal es real,[ ... ] amenazaba sofocar la 

espontaneidad de los sentimientos y la capacidad intuitiva [del hombre pues], su razón 

totalitaria[ ... ] destruye la vida".13 Y habiendo sido Kierkegaard un discípulo de Hegel, se 

da cuenta del gran problema que significa esta razón lógica y sistemática que pretende 

enseñorearse de la vida. Porque para él, por encima de la razón, están: la existencia. la 

voluntad, la intuición, los sentimientos y la fe del hombre integral y auténtico. Por eso su 

filosofia se constituye en la réplica más implacable del hegelianismo. Sin embargo, además 

de Hegel influyeron sobre él otros filósofos anteriores, como Emmanuel Kant. quien al 

tratar el problema de la subjetividad en el conocimiento, se acerca también a la idea 

hegeliana de verdad abstracta, contra la que Kierkegaard opondrá su verdad existencial. 

individual (subjetiva). Para la antigua tradición filosófica. éste hombre como factor 

epistemológico resultaba incómodo, dado el afán de los filósofos por ser objetivos. El 

sujeto, que es parte esencial en el acto de conocer, tiende a ser desechado y olvidado en 

aras de la pretendida y nunca lograda objetividad; sin embargo, según el existencialismo 

kierkegaardiano, la realidad nos muestra que no hay conocimiento sin el hombre, y la 

subjetividad de éste, queda necesariamente impregnada al producto. Pero "( ... ]el problema 

[ ... de la objetividad] fue enfrentado por Kant, quien [ ... ] procuró evitar la dificultad 

postulando una razón universal [ ... ]mediante categorías a priori de la mente [y con ello,] el 

problema del hombre ha sido archivado". 14 Pero dejar de lado un problema no es resolverlo. 

Hegel hace algo análogo según Kierkegaard, pues su sistema abstracto lo lleva a objetivar 

al espíritu absoluto en detrimento del sujeto individual existente. En este punto ambos 

filósofos resultan antitéticos. Para Kierkegaard el hombre, el individuo, es espíritu. es el sí 

mismo, y hacerse a si mismo significa hacerse concreto. Por eso, como espíritu que se 

realiza. el hombre no es abstracto, como parece serlo en Hegel, sino existencialmente 

concreto, y en esto aparece la diferencia. pues cuando 

[ ... ] Hegel dijo que el camino de la realización del espíritu era [ ... ] 
generalizador (hacia el espíritu absoluto]. Kierkegaard dijo que el 
camino del espíritu es individualizador [, ... ] así lo histórico 
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comprendido existencialmente. tiene sus raíces en la existencia del 
- individuo [y] en lugar de las etapas de la historia [ ... ] hegeliana[,.:. 

tenemos] los estadios de la existencia [kierkegaardiana ... ]. 15 

Porque, antes que permitir que el hombre se disuelva en la universalidad abstracta del 

espíritu de_ la historia., para el existencialismo de Kierkegaard es primordial salvar al 

hombre en .su individualidad existente, pues cuando éste se plantea a si mismo como 

problema.,'~omo objeto del filosofar, su papel re~ulta esencial y no puede ser eliminado en 

~ de ·ningl.ina generalización. De ahí su fuerte reacción contra el hegelianismo, que no 

'dejabá_ lugar, al individuo. El hombre era desterrado de la filosofia del mismo modo que 

socialm~nt~ lo era de la vida. Porque los problemas como el destierro teórico del hombre, 

son.siempre reflejo de problemas prácticos que se expresan también en otros ámbitos de la 

cultura como lo son la economía., la política., la historia., etc. Por eso al ser echado este 

mismo hombre de la sociedad debe serlo también de la filosofia y de otras áreas de la 

cultura espiritual. En la época de Kierkegaard, "[ ... ] los totalitarismos políticos [ ... ] 

contribuyeron a la funcionalización [ ... ] y degradación de In persona humana, al sustraerle 

su creatividad y libre iniciativa. El individuo quedaba reducido a una pieza anónima de la 

gigantesca máquina del Estado". 16 El hombre como totalidad integral, es anulado; 

desaparece el individuo con sus capacidades integrales y es reducido a un objeto, del que 

sólo se aprovecha esta o aquella capacidad al servicio de la producción capitalista, en serie, 

siendo reducido a un mero objeto manejable. Este hombre despersonalizado, anónimo; 

cosificado, pasivo e inerte, carente de conciencia propia, es anexado ahora como parte de la 

máquina funcional, que responde siempre a los propósitos económicos o políticos, de un 

estado y clase social que dominan. Así el hombre es extraviado de la existencia. En este 

extravío toman parte tanto el idealismo (con Hegel a la cabeza), como el materialismo 

mecanicista de comienzos del siglo XIX, pues en éste último, el hombre se disolvia ante la 

realidad material de la máquina productiva., mientras que en el primero quedaba aniquilado 

ante la determinación aplastante del espíritu absoluto. En el materialismo mecanicista el 

hombre era considerado como resultado del devenir material de las fuerzas productivas, 

como un mero producto de ellas; por lo que se k definía como un cuerpo fisico explicable 

en términos de su naturaleza fisica y química constitutiva. En el devenir hegeliano era 

resultado del devenir histórico del espíritu absoluto, en donde sólo era una marioneta en 

manos de la razón universal aplastante y totalitaria., que lo sometía a sus leyes 

24 



convirtiéndolo en objeto. Este espíritu absoluto, no era para Hegel mas que el mismo estado 

prusiano a quien él justificaba y al que cada hombre debería subordinarse. El mundo 

germánico representado en el sacro imperio romano-gennánico, constituye la realización 

plena del espíritu, donde se unen divinidad y estado, donde el estado se espiritualiza y se 

vuelve ético, la iglesia se vuelve racional, y el hombre se somete a ambos. Por eso, ante 

esta agresión al hombre, Kierkegaard reacciona. Hay que recuperar al hombre, 

reencontrarlo, redcfinirlc un sentido a su existencia, devolviéndole su individualidad; esta 

es la tarea urgente. Al reaccionar contra esta situación, Kierkcgaard se encuentra con otra 

influencia más: la del romanticismo. El principal punto de encuentro entre el romanticismo 

y el existencialismo de Kierkcgaard lo encontramos en su concepción del hombre 

individual existente, entendido como contradicción; integral, inconforme y .rebelde. "Ser 

romántico [ ... ] consiste en desbordar el límite, y [se caracteriza por] la multiplicidad 

abigarrada, lo desmesurado, lo inconmensurable[, ... ] la esencia de una medida relativa [, ... ] 

la nostalgia que es la conciencia desdichada [, ... ] contradicción viviente entre dos 

sentimientos [, ... ] disonancia ... vivida en.individuos aislados. [ ... ]". 17 De esta manera, la 

rebeldía romántica, le permitirá romper con lo establecido: con la religión, con el sistema; 

con la razón, con la sociedad masificada y enajenada; con todo límite que impedía la 

realización plena e integral del individuo. Lo exagerado, lo no medible cuantitativamente, 

será el ariete que rompa las barreras. Kierkegaard es un rebelde, pero también un 

desdichado. La conciencia lo hace infeliz, lo angustia y desespera ante la posibilidad de 

perder la existencia, lo eterno; pero al mismo tiempo lo coloca en una situación ventajosa: 

la de poder construirse como proyecto, de iniciarse en el camino de la realización. Su 

rebeldía romántica la detectamos sobre todo en sus obras estéticas, cuyos personajes viven 

la vida romántica y poéticamente, en lo imaginario y en lo reflexivo, en lo desmesurado del 

éxtasis y la ebriedad estética e intelectual, donde la música y la poesía son elementos 

fundamentales en la realización. Recordemos a Mozart, que lleva la sensualidad a su 

máxima expresión en la música, recordemos también las poéticas cartas de noviazgo 

escritas a Regina. Para el estela kierkegaardiano la vida es sensualidad, pasión; sueño 

irrealizable, y por lo mismo desgarrada y desdichada conciencia, porque lo estético es lo 

más alejado de la eternidad donde encuentra el hombre la dicha. que el romántico seductor 

nunca alcanzará. Por otra parte, a nivel formal existe un elemento sustancial en que se tocan 
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el romanticismo y el existencialismo kicrkegaardiano, este _consiste en_ el_ uso de __ ciertos 

recursos literarios como son: " [ ... ] la metáfora del velo, la idea de la distancia [; .. ) y de la 

distancia temporal [recuerdo), la stimmung que está a mitad del camino entre lo interno y lo 

externo, la idea de un reino encontrado posible, de su fantasía [; ... ] tOdas ellas se enlazan 

con el romanticismo [ ... ) y constitución psíquica profunda [de Kierkegaard ... )".' 8 Estos 

elementos románticos son los que hacen exquisita la lectura de Kierkegaard; pero que. por 

otra parte, dan pie para que algunos intérpretes consideren su obra más literaria que 

filosófica. Finalmente podemos decir que un elemento tomado por Kierkegaard de la 

filosofia clásica y del romanticismo moderno es el de la ironía. El recurso de la ironía es_ 

fundamental en el existencialismo kierkegaardiano. Por la ironía descubrimos y 

denunciwnos la inautenticidad de una vida que no sea religiosa, cristiana y profundamente 

seria. La ironía es la forma que adopta In dialéctica antes del salto cualitativo; por ella se 

renuevan las cosas; es el elemento que al descubrir la negatividad impulsa al 

perfeccionamiento. ..[ ... ) debajo de la ironía [Kierkegaard] descubre la conciencia 

desdichada [porque,] lo romántico es lo quebrado y no satisfecho [,por eso) ve en el 

romanticismo una facultad de rejuvenecimiento del mundo".1 9 Así, después del 

desgarrwniento de los mundos estético y ético, la ironía nos conduce a lo serio de la 

existencia, ni salto cualitativo a partir de In paradoja, y con este impulso nos adentrarnos a 

la realización fundwnental (religiosa), y consecuentemente a la renovación del hombre y 

del sentido de su existencia. 

1.4) La crítica kicrkcgaardiana a sus antecesores y contemporáneos 

Como toda filosofía de innovación, la de Kierkegaard es a la vez una continuación y una 

crítica a la de sus antecesores y contemporáneos. Esta crítica en su propósito de cambio. se 

enfila hacia varios frentes. En primer lugar contra la tradición filosófica representada por 

· autores como Platón y Sócrates, Descartes; Kant, y otros muchos, ocupándonos aqui solo 

de algunos de los más importantes.Twnbién v~ contra algunas instituciones como la iglesia 

y el sem_anario El corsario; contra la cie_ncia instituida, específicamente contra el 

cientifici_smo _en boga. No escapan tampoco a su crítica personajes de la oficialidad cultural 

y filosófica de su tiempo, como los ministros de la iglesia protestante danesa: Martensen y 
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Mynster; el director de El corsario, M. Goldschmitdt, junto con su editor P .. L. Moller, o 

filósofos como su maestro y antítesis Federico Hegel. Lo que subyace en el fondo.de toda 

esta contraofensiva kierkegaardiana es una crítica indirecta, superestructura!; a . unas 

condiciones de vida material que a nadie satisfacen, siendo a fin de cuentas una réplica a 

todos los totalitarismos manifiestos que oprimen al hombre: el económico, el. poliiico, el 

ideológico, etc., en donde el Estado se yergue y se impone sobre los hombres ·con una 

justificación "ética y racional", y hasta "religiosa", como sucede con la filosofia hegeliana. 

Estos totalitarismos se manifiestan teóricamente como concepciones filosóficas, científicas, 

e ideológicas que, erigidas como sistemas cerrados absolutos, aplastan toda posibilidad 

intelectual. emotiva, e intuitiva del hombre integral existente por el que Kierkegaard pugna. 

Un análisis exhaustivo de esta critica resulta imposible en una investigación como ésta, por 

lo limitado del espacio; sin embargo señalaré algunos aspectos de los más importantes para 

el caso ·que me ocupa. De entrada podemos decir que"( ... ] los rasgos más destacados de su 

pensamiento [los encontramos en ... ] dos de los tres grandes ataques [kierkegaardianos ... :] el 

primero, su ataque filosófico contra Hegel, el segundo su ataque [ ... ] contra la cristiandad 

establecida[ •... ] El tercer ataque [va] dirigido contra el periódico danés El corsario [.' .. ]".26 

El más importante de ellos es, por supuesto, el ataque contra Hegel, quien aborda los 

aspectos religiosos, sociales, políticos e ideológicos, presentes en los o1'?s. dos casos. De 

Hegel Kierkegaard se desprende como réplica; es decir, como critica ,.Y. s1:1peración de su 

propuesta filosófica. Veamos parte de esta critica. 

Respecto al ataque y crítica filosófica contra Hegel, se suele: décfr que el desarrollo del 

existencialismo de Kierkegaard, corre paralelo a su lucha contra: ~I idealismo hegeliano; 

esto en cierta forma es verdad, pues desde sus primeros escritos y a lo largo. de su obra, 

percibimos la critica y la sátira al hegelianismo. Esta crítica la encontramos en principio en 
< ~ ' • • 

El éonceplo de la ironía, donde Sócrates es considerado como modelo y maestro del saber; 

un saber contrario al saber especulativo de Hegel, un saber que sale del interior mismo del 

individuo mediante la práctica mayeútica. y no de la especulación filosófica y sistemática. 

Por: otra· parte,· Sócrates, maestro de la ironía, que es parte de su mayeútica, es la viva 

encamación de la rebelión del individuo que se resiste a ser reducido a un mero concepto 

abstracto como parte del sistema. La ironía es el elemento rebelde que libera al hombre y 
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. ' . . 
renuev.a la vida;así, en principio "[ ... ] a la tiranía de los conceptos gencralesquc pretc:nden 

detenninar la - vida humana [ ... ] Kicrkegaard (.-~ .] op0ne la -realidad~ -.¡,---;,id¡, Índi;.;idu¡,I 

irreducible a conceptos".21 Esta oposición entre el individuo de CarllC y huds~ y ei concepto. 

entre la existencia y la estructura del sistema, será el eje de toda su critica posterior, y 

representa, a fin de cuentas, una critica a la tiranía absoluta del racionalismo implacable de 

In época. Kierkcgaard considera que el pensamiento racional puro, desde Descartes hasta 

1-legel, pasando por Kant, jamás podrá explicar la existencia individual y auténtica, y no lo 

hace porque a fin de cuentas el "Pienso luego existo" cartesiano, tanto como el "Todo lo 

real es racional y todo lo racional es real" de Hegel; son meras tautologías que responden 

únicamente a las necesidades estructurales del sistema. Pero para Kicrkcgaard el sistema va 

contni la vida. porque suprime la existencia sin explicarla. Por su parte, la posición 

-existencial del_ padre del exi~tcncialismo, 
[ •.. ] se basa en la oposición irreducible entre el pensamiento y la 
existencia [ .. . ] El sistema idealista de Hegel [por el contrario,] 
·establece [ ... ) la unidad entre el pensamiento y el ser. Pero la 
existencia es justamente la separación[, ... ] es la distancia entre los 
instantes del tiempo, entre los puntos del espacio, entre el sujeto y 
el objeto, entre el pensamiento y el ser [ ... por esto] la abstracción 
no podría apropiarse de la realidad. 22 

La existencia no es • uná categoría abstracta. La identidad entre el ser y el pensamiento 

estatiza la vi_da. pero _ la __ vida fluye y con ello escapa a la rigidez del sistema. El ser y el 

pensar son algo distinto. Por eso, ante esta limitación del pensamiento puro y abstracto 

hegeliano, Kierkegaard opone la categoría de la existencia individual y concreta. En autores 

como Lessing, -halló el punto de apoyo para argumentar contra el sistema lógico 

especulativo hegeliano. Lessing rechazaba el optimismo de la ilustración, por confiar 

excesivamente en el imperio de la razón. En cambio, sostenla que aunque la verdad es 

única y eterna. no le es dado al hombre descubrirla de una sola vez, ni por revelación ni por 

razón, sin embargo, parte de la nobleza del hombre es su aspiración a alcanzarla. De esta 

manera el sistema racional resultaba inútil al tratar de explicar la existencia individual 

inscrita en la temporalidad y espacialidad del mundo, ajena a la abstracción atemporal de 

los conceptos, como pretendían sus antecesores: Descartes, Kant y Hegel. Pero la oposición 

fundamental la expresa respecto al último, ya que "Hegel quiso mostrar el mundo como 

sistema ordenado, como totalidad racional [; ... ] pero para Kierkegaard la individualidad [ ... ] 
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es algo irreducible, no puede entrar en ningún sistema (, ... ] no hay un sistema de la 

existencia ( ... ]",23 pues el hombre no es reductible al concepto. análogamente que el mundo 

no lo es a ninguna estructura racional. Sin embargo, Hegel pretende dar cuenta de ambos 

mediante el razonamiento; pero para Kierkegaard ni la filosofia es algo puramente racional, 

ni el hombre algo abstracto, nacido de la mera racionalidad humana; sino que ambos nacen 

de la vida, de la existencia individual y propia. Por eso su filosofia es antitética y él es 

considerado como el anti-Hegel. En este contexto Kierkegaard acuña el concepto de 

existencialismo para oponerlo y enfrentarlo al idealismo hegeliano. Las diferencias (y las 

similitudes) entre ambas filosofias son muchas. De manera general apuntaremos algunas de 

las más importantes. Para comenzar diremos que el existencialismo de Kicrkegaard se 

opone al panlogismo hegeliano, pues para Hegel 

•todo lo real es racional y todo lo racional es real', su filosofia es 
esencialmente panlogista, es decir (, ... ] el devenir se desarrolla de 
acuerdo a unas estructuras lógicas que el sujeto puede conocer, [y 
en este devenir] no hay nada que se resista al espíritu absoluto. La 
trascendencia de Dios, la exterioridad de las cosas, la libertad del 
hombre concreto, quedan subsumidas, aniquiladas bajo la totalidad 
del absoluto. 24 

Ante esta identificación del devenir real con el devenir lógico de la razón, y de esta con el 

del espíritu absoluto, el que sale más afectado es el hombre, quien queda aniquilado bajo la 

aplastante racionalidad del sistema, bajo la abstracción del concepto y la idea universal, 

perdiendo su libertad y toda posibilidad de realización concreta como existente en la 

espacialidad y temporalidad. Así vistas las cosas es imposible siquiera pensar al hombre 

como proyecto, como actor de su propia existencia; porque su posibilidad de realización o 

de edificación, como dice Kierkegaard, perece bajo las tiránicas leyes de la racionalidad 

lógica de un sistema que, aunque da la apariencia de dialéctico, es a fin de cuentas un 

sistema acabado, cerrado por todas sus partes. Así el hombre queda sometido al devenir 

lógico de la idea. En este punto resalta otra diferencia entre ambos filósofos: La diferencia 

entre la lógica cualitativa del salto existencial de Kierkegaard y la lógica cuantitativa de la 

mediación dialéctica de Hegel. La dialéctica hegeliana con su tesis, antítesis y síntesis 

(cuyo antecedente lo encontramos en Fichte), tiende a unificar. imponiendo la mediación 

sintética, de tal manera que en su devenir, el hombre queda integrado al absoluto, diluido 

en él, pasando a ser sólo un momento de este devenir. Pero ¿qué le queda del hombre una 
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vez acabado el sistema? ... No le queda nada, -diría Kierkegaard-; pues al ser disuelto en la 

idea, al no haber ·existencia individual, tampoco hay hombre, y ·éste -como objeto de 

conocimiento para ser explicado por la filosofia, tampoco existe. Así.las cosas el hombre es 

eliminado en aras de la universalidad del sistema. Por eso a Hegel, según el danés, le pasa 

lo que al médico de Holberg, que por quitar la fiebre al paciente acaba quitándole la vida; 

es decir, que Hegel resuelve la contradicción en el sistema eliminando al hombre como 

existente. Por eso .. [ ... ] toda la filosofia de Kierkegaard es un gñto de protesta contra [ ... la] 

disolución del hombre concreto dentro de la impersonal marcha del espíritu absoluto a 

través de la histoña [ ... ]".25 Por tal motivo Kierkegaard acaba oponiendo a la racionalidad 

lógica de Hegel, su "irracionalidad" existencial; a la lógica cuantitativa, su lógica 

cualitativa; al concepto absoluto, su individuo único existente. También por ello donde 

Hegel pretende la síntesis a costa del individuo, Kierkegaard pone la antítesis que este 

representa contra la unidad del absoluto, oponiendo a la vez a la logicidad del sistema, la 

vitalidad de la existencia. Si Hegel se plantea la objetividad absoluta. Kierkegaard 

defenderá la subjetividad individual; si la conciliación de contrarios, Kierkegaard la 

elección de lo uno o lo otro; etc. Por eso Kierkegaard parece unir su voz a la de Cristo 

cuando dice: "No vine a traer paz al mundo, sino guerra". No es el acuerdo sino el 

desacuerdo, la critica. No se trata de hacer componendas, sino de encontrar la verdad. En 

esta guerra por la verdad, el método expresado en su dialéctica, resulta esencial. Así, 

[ ... ] la dialéctica cualitativa [de Kicrkegaard] será una protesta 
contra la dialéctica cuantitativa [hegeliana]; contra las ideas de 
inmanencia y continuidad, Kierkcgaard afirma la trascendencia de 
los dominios entre si; o la necesidad del salto[ ... ] contra la síntesis 
[; ... ] es la espada que separa, lo interno no es externo, lo subjetivo 
no es objetivo, la razón no es la historia, la cultura no es la religión. 
Cada uno de esos elementos que Hegel quiso mediatizar [ ... ] los 
separa [, ... ] pues [en Kicrkegaard] los momentos se reafirman no 
como momentos [, ... ] sino como absolutos, lo mediatizado se 
deshace de sus mediaciones y aparece como inmediato[ ... ]. 26 

Estas diferencias, al entender la dialéctica, denotan a la vez una forma distinta de concebir 

la realidad, la vida y el hombre. Con su crítica a la dialéctica hegeliana. Kierkegaard 

expresa también su oposición a la manera de entender el mundo de sus contemporáneos, a 

la vez que rompe con toda la tradición filosófica anterior iniciada con Platón. La tradición 

tenia una concepción estática de la realidad externa, que existiendo separada e 
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independientemente del pensador. puede sin embargo ser aprehendida por la razón humana. 

Ia-.eual es- considerada fuente de toda objetividad. De manera opuesta, Kicrkegaard no 

supone una realidad separada del hombre; tampoco fija, sino fluyente e íntimamente liga.da 

en su aprehensión a la subjetividad humana. Por eso hay una enorme contradicción entre. la 

concepción kicrkcgaardiana y la de sus antecesores, pues éste 

[ ... ] pone en tela de juicio esta realidad inmutable y fija [a In vez 
que rechaza ... ] que el conocimiento racional objetivo sen el único 
conocimiento [ ... ] satisfactorio [, ... ] y sugiere que hay otros modos 
más primordiales de conocimiento filosófico (, ... ] que son los 
modos de sentir y los estados de ánimo que caracterizan al 
conocimiento subjetivo[ ... ]. 27 

Con esto Kicrkegaard da un viraje epistemológico. dando una respuesta a la tradicional 

oposición entre sujeto y objeto, puesto que el pensador existencial está siempre relacionado 

existencialmente con su objeto, y el fundnrriento del filosofar se establece ahora en el sujeto 

mismo. Con Hegel hay profundas diferencias en esto, quien al identificar lo real con lo 

racional y, posteriormente con In racionalidad histórica con lo divino trascendente, coloca 

al sujeto en el papel de mero espectador pasivo. Por eso Kicrkeganrd yendo más lejos en su 

"irracionalidad" anti-hegeliana. busca recuperar al sujeto activo, partícipe en el acto del 

conocer. El hombre no está separado de su objeto de conocimiento, sino todo lo contrario. 

profundamente implicado y comprometido con él, de tal manera que la objetividad queda 

pcrmcada por la subjetividad del hombre, que cambia su papel. En este punto, "Kierkegaard 

establece la distinción entre el espectador y el actor [; ... ] la palabra existencia debe 

significar una cualidad en el individuo que sea una participación concientc en el acto [; ... ] 

solamente el actor está comprometido con la existencia [ ... ]".28 Y un sujeto. un filósofo, una 

filosofia que no se comprometen con In existencia, como lo es el hegelianismo. resultan una 

falsación de la realidad y del hombre. Son un engaño encubierto, una ilusión enajenante. En 

esto último coincidirá Kicrkcgaard con posiciones posteriores como la materialista 

marxista. Así. una filosofia que sustituye el ser existencial del hombre por el concepto 

abstracto, impidiéndole al sujeto involucrarse en los compromisos y decisiones de la vida, 

es una filosofia impersonal, desindividualizada. inauténtica, que extravía la existencia (del 

hombre), en el mundo de los conceptos y del sistema lógico. Contra esta manera de 

filosofar y contra esta filosofia está Kierkegnard. Así su existencialismo "[ ... ] fue una 

revuelta concicntc contra el pensamiento abstracto [ •... ] un intento de vivir siguiendo el 

31 



consejo de Feuerbach: no quieras ser filósofo dejando de ser un hombre [, ... ] no pienses 

como pensador[, ... ] piensa como ser viviente y real [,:.'.] piensa en existencia [ ... ]".29 Esto 

es lo que lo distingue de sus predecesores y contemporáneos, a quienes critica y supera, 

esto es lo que le hace un gran filósofo, además de un gran hombre, que a fin de cuentas es 

lo más importante. 

Su segundo ataque, va contra la iglesia luterana establecida de Dinamarca. contra la iglesia 

entendida como institución que falsea la verdad y tergiversa los principios fundamentales 

del cristianismo. La crítica a la cristiandad establecida es también implacable y resulta 

igualmente importante porque, además de ser una filosofia, el existencialismo de 

Kierkegaard es una teología cristiana. en donde la realización del existente tiene como 

centro a Dios pero sin perder su fundamento antropológico, por eso filosofia y teología 

están ligadas indisolublemente. Por lo mismo, su pensamiento no puede comprenderse sin 

entender el contexto religioso en que nace y se desarrolla. La crítica a la iglesia establecida 

tiene sus raíces en la formación cristiana rígida y ortodoxa del filósofo, que choca con las 

practicas cotidianas de los pastores y cristianos que le son contemporáneos, porque éstos, a 

fin de hacer la vida más llevadera. han hecho del cristianismo algo cómodo y superficial, 

que llena las formas pero se alej~ de los principios esenciales que le dieron origen y de los 

cuales el más vivo ejemplo lo tenemos en la persona de Cristo, el hijo de Dios encamado. 

Hay también otras razones de carúcter personal, en las que al parecer Kierkegaard no pudo 

encajar en el cuerpo eclesiástico danés, cerrándosele el camino y las posibilidades de servir 

a Dios dentro de esas instituciones. 

Kierkegaard [quiso] retirarse como pastor rural (, ... para ello en] 
1849 visitará al obispo Mynster [, ... ] antiguo amigo de su padre 
[, ... ] y hasta al rey, para obtener un puesto de docente en el 
seminario pastoral [; ... pero] todos estos intentos fallaron [, ... ] sus 
relaciones con Mynster habían llegado a ser muy tensas [ ... y] 
Kierkegaard vio en todo ello los caminos de la providencia. que le 
destinaba a ser un cristiano excepcional, un testigo solitario de la 
verdad [ ... ). 30 

Estas situaciones adversas a sus propósitos, incrementaron las diferencias y su distancia 

respecto a la iglesia establecida. Por eso vio en la iglesia a uno de sus peores enemigos. No 

podía estar de acuerdo con una cristiandad que busca hacer del cristianismo algo fácil a fin 
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de que "_resulte aceptable y asequible a las masas impregnadas de la acomodaticia 

mentalidad" burguesa; 'tIDnpoco estaba de acuerdo con la concepción de cristianismo 

razonable, ·a 1~. manera corno lo entendía Hegel y sus seguidores, tergiversando la práctica 

crlsiiana·y'eq~i~o"~'cló los principios fundamentales que predicó y puso en práctica el hijo 

de' Oios;,c;~m.u~:·cristianismo como el predicado por la iglesia danesa, el individuo podía 

vivir"cÓmoclrunente, conviviendo consigo mismo, con el mundo y con Dios, y todo en santa 

paz y prosperidad, a lo burgués. Pero Cristo había predicado lo contrario: que para vivir en 

com~rÍión con él había que renunciar al mundo (que fue lo que él hizo), por eso el 

cristianismo oficial representaba la prostitución de la fe y de la vida cristiana. Elverdadero 

cristianismo nos opone al mundo y nos convierte en solitarios y desesperados que luchan 

por la verdad. Esta lucha nunca se termina, no existe cristianismo triunfante, nos dice 

Kierkegaard en su E;jercitación del cristianismo; la escuela danesa protestante se equivoca, 

y él va contra el equívoco. Así 

[ ... ] su actitud inconformista frente al cristianismo oficial [ ... ] 
distingue entre el verdadero y auténtico cristianismo y la 
cristiandad organizada y establecida de la iglesia. Hay un divorcio 
entre la vida de los fieles y los pastores, tan burguesa y 
acomodaticia [ ... y] el verdadero cristianismo, da seguimiento 
humilde a Cristo por el camino de la cruz y el sacrificio [ ... ]. 31 

De esta manera la oficialidad religiosa bajo la óptica de una doble moral, acomoda el 

mundo y la religión a las circunstancias, Dios toma la medida del hombre en vez de que 

éste busque asemejársele. Los hombres, viviendo como paganos se hacen llamar cristianos. 

Esta hipocresía del clero y la cristiandad establecida, hacen rebelarse a Kierkegaard, quien 

los conmina a abandonar sus prácticas equivocadas. Sus discursos cristianos resultan en 

esta forma un llamado a los falsos cristianos que quieran reivindicarse, y en especial a 

Mynster, para que abandonando las discusiones dogmáticas, buscara el verdadero 

cristianismo, dejando de lado sus pretensiones filosóficamente racionales o cientificistas. El 

camino sólo puede serlo la práctica cristiana interior de la vida ascética de sacrificio, que 

realizando buenas obras espera en la gracia divina. Una vez que la polémica se agudiza 

entre los contendientes, la critica de Kierkegaard se vuelve implacable, y también la de sus 

detractores. Esto se intensifica enormemente al final de la vida del filósofo, quien nunca 

había aceptado la farsa por parte de la iglesia, y en especial del obispo Martensen, quien 

presentó a Mynster al morir, como testimonio de la verdad cristiana. Por ello fue que atacó 
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a Mynstcr, lo que nunca hizo cuando éste vivía. entablándose una lucha entre Kierkegaard y 

todos los defensores del cristianismo triunfante que postulaba la iglesiii: Sin ·embllrgo 

Kierkcgaard llevó la lucha a la calle, y extendió sus criticas y sátiras a todos Jos ministros, 

sus vidas, sus familias y sus prácticas sacramentales. Pero al hacer pública su polémica 

entraron a la liza otros actores. Kierkcgaard expone sus razones y defensa en unos 

cuadernillos denominados El instante, publicados en 1855, en los que hace una critica 

abierta al cristianismo oficial; en ellos critica al "Estado cristiano" y al obispo Martcnsen, 

que deforma el cristianismo difundiendo la falsa ilusión de que todos somos cristianos. 

Además, entre 1844 y 1845 también había publicado algunos artículos periodísticos al 

respecto. Por su parte los detractores de Kierkegaard se expresaban a través del semanario 

de critica satírica denominado El corsario, dirigido por M. Goldschmitdt, y redactado por 

P. L. Mollcr, quien era considerado por el filósofo como alguien profundamente inmoral y 

bajo. Pero cuando Martensen responde a la critica kierkegaardiana, se le suman algunos 

otros distinguidos miembros de la "honorable" sociedad burguesa y religiosa de Dinamarca. 

entre los que tenemos a P. A. Luden-Mullcr y Victor Block, el último de los cuales pedía se 

castigara a Kicrkcgaard por sus posiciones anti-religiosas. Por su parte el filósofo pedía a la 

gente no participar en los cultos oficiales y separarse de las falsas prácticas religiosas 

establecidas por la iglesia oficial protestante. Cuando la lucha estaba en lo más álgido, uno 

de los actores sucumbe, 

[ ... ] en la tensión y agitaciones últimas de la polémica [a 
Kierkegaard] le fallaron las fuerzas [, ... ] fue atacado de una 
parálisis en las piernas y cayó al sucio en la calle [; ... ] en su lecho 
de muerte, no quiso recibir visita de su hermano [, ... ] miembro de 
la iglesia establecida [ ... ] y rehusó la comunión de un ministro 
luterano [; ... ] su muerte fue el once de noviembre (1855), a los 
cuarenta y tres años [ ... ] 32 

Su última lucha por la verdad lo había llevado al fin de Ja vida como un vivo testimonio de 

rebeldía. con el que las nuevas generaciones de la iglesia danesa simpatizaban, y con la 

ironía de la vida de que Ja iglesia danesa lo aceptara posteriormente como uno de sus hijos 

predilectos. También hay que apuntar que el director de El corsario, M. Goldschmitdt. 

terminó lrunentando sus anteriores ataques al filósofo. 
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Además de los antecedentes abordados en este capitulo sólo nos resta decir "que ~u "posic:ión 

cristiana y su punto de vista personal y subjetivo, son "él purito de arranque para su 

propuesta filosófica en donde se desarrolla una nueva idea de hombre. la eua{ solo pOdrá 

comprenderse si se conoce este triple eje critico, donde se enjuicia no sólo a la filosofia y a 

"la teología oficiales, si no a la misma sociedad danesa de carácter burgu"és con la que 

Kierkegaard nunca estuvo de acuerdo por considerarla una agresión al hombre. 
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CAPÍTULO 11 

EL PUNTO DE PARTIDA EN EL PROCESO DE CONSTRUCCIÓN DEL 

HOMBRE, EN LA FILOSOFÍA DE SOREN KIERKEGAARD. 

11.1) El punto de vista antropológico, religioso y cristiano protestante. 

Al cambiar el propósito del filosofar, la filosofia cxistcncialista pasa de un 

antropomorfismo a un antropologismo filosófico, donde el centro de la actividad filosófica 

lo ocupa el hombre instalado en la temporalidad. Con la filosofia de la existencia todos los 

caminos del filosofar tienen como punto de partida al hombre, y por ellos se va a la 

búsqueda del sentido de la existencia en el devenir del tiempo; es decir, todo camino sale 

del hombre, sigue la ruta en la búsqueda de su realización, e irremisiblemente retoma a él, 

no importando que su existencia transcurra, al seguir dicha ruta, en el camino de la 

inmanencia o el de la trasceildencia, atea o religiosa. Con el existencialismo de Kierkegaard 

estamos en el segundo caso. Pero para alcanzar la trascendencia religiosa, como ocurre con 

el danés, es necesario comprender bien el mismo punto de partida, porque de él depende a 

dónde se llegue. La llegada, ya sea la religiosidad o el ateísmo; el trayecto, ya sea de 

edificación o de perdición eterna, dependen de que estemos bien ubicados en el mismo 

punto de partida: el cristiano protestante, que es el punto inicial del filosofar de este 

existente concreto que es SOren Kierkegaard. Por otra parte, dado que en él la filosofia es 

una reduplicación de sí mismo, su actividad filosófica estará determinada por su misma 

manera de vivir la cual encontramos ligada siempre a su punto de vista cristiano 

protestante, haciendo de su vida algo especial y diferente. Por eso él mismo no se considera 

ni un hombre ni un autor cualquiera. Su trabajo no es el del común de los escritores. Él 

tiene un cometido y una alta tarea que cumplir, la cual no es propiamente humana, sino 

divina, por sus propósitos. Kierkegaard se siente un elegido siervo de Dios, por eso en su 

obra, Mi punto de vista, nos explica su cometido, además de enfatizar la forma en que están 

enlazadas su vida y su obra. Al respecto nos dice: "Soy y he sido un escritor religioso[, ... ] 

la totalidad de mi trabajo como escritor se relaciona con [ ... ] el problema de llegar a ser 

cristiano, contra la monstruosa ilusión que llamamos cristiandad [según la cual ... ] todos 
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somos cristianos".33 Asi, su especial cometido difiere para empezar, con la fonna común de 
- .. ·· -·-··. :: · ... _..· .. _. :_ .. · .... ... . _ _._ ..... - .............. .. ____ : ._ . .. _ ..... ·.·:--_,. _-:.' ... ,. 

creer de sus contemp0ráneos, y es en esta diferencia en la que r.i"ndamc.nta su critica a la 

iglesia · oficial establecida. Esta critica se desarrolla ianlbié'n ·en otra de sus "obras llamada 

lijercitación del cristianismo, donde analiza y critica algunas de las características _ de _la 

cristiandad danesa de su época, y desde ahi nos expiica la tarea que él se sienteUamado a 

cumplir a favor del cristianismo auténtico, opuesto al cristianismo "triunf"ante"_ de -una· 

cristiandad falsamente ilusionada, que no comprende la diforencia infinita entre lo cristiano 

y lo mundano; porque según él,[ ... ] en la cristiandad establecida se llega a se~ crlstiáno de 

la manera más placentera [,. .. ] ya no existe un contraste infinito entre lo cristiano . y lo 

mundano [ •... ] están de sobra las duras reglas de conducta que el cristianismo recomienda 

[ ••• ]".
34 Kierkegaard, apegado a su rígido protestantismo, no sólo critica la falsa ilusión del 

cristianismo oficial, sino las repercusiones que éste tiene en la manera de vivir. Ante la 

·· · OexibiÚzación de las reglas y conductas, Kierkegaard reacciona con su luteranismo, donde 

la práctica cristiana de amor a Dios y al prójimo es, a fin de cuentas, la prueba de la verdad. 

En algunos de sus discursos cristianos, en Las obras del amor, nos dice citando a la Biblia 

que. "al árbol se le conoce por sus frutos, y los frutos del cristiano son las obras del amor". 

Kierkegaard no está de acuerdo con la práctica religiosa de sus contemporáneos. 

socializada y amoldada a la mentalidad burguesa, que alentada por los pastores protestantes 

de Dinamarca. busca la comodidad humana, no importando deformar el sentido de la 

religiosidad. Y para complacencia de esta falsa cristiandad. los prosélitos pagano-cristianos. 

cuentan con el apoyo de los representantes de la iglesia, como Mynster y Martensen. contra 

quienes polemiza. Su tarea como escritor está definida desde el comienzo y consiste en, ser 

instrwnento en manos de Dios para llevar a sus contemporáneos al cristianismo auténtico. 

Sin embargo, él no se considera un escritor que ya es cristiano de una vez y para siempre; 

sino una potencialidad que, al ser puesta en práctica puede, en un determinado momento 

acceder por la gracia divina, al estado actualizado del cristianismo. En este punto me parece 

encontrar un aspecto interesante para rastrear alguna influencia del aristotelismo en la 

lilosofia de Kierkegaard, en relación al acto y la potencia. También me parece distinguir 

esta inOucncia en su manera de plantear al hombre como síntesis: de entrada como síntesis 

potencial inicial al momento de reconocer que es un compuesto de cuerpo y alma, de finito 

e infinito; y posteriormente al señalar que la actualización de tal síntesis sólo se logrará al 

37 



·\·,.· 

ponerse el hombre en una relación absoluta con lo ~b~luio. Siri embargo, tal aspecto lo 

abordarcmÓs sólÓ colateralmente, por cuesti6;..~~ cl~~:ci;'~~¿;¡';f i ''~itji;~ nos abocaremos a 
. . . .. . . · - -·-··· . .... -- -~: ·. ;., •. :'-_ J ; .• _,; "-·:-·· ·.'... ; _ 

señalar que para Kierkegaard lo que importacs, ~ fif1de clJeniBs;· eÍ p~oceso de construcción 

y edificación del hombre; pues él no acepta. ~iqu~- el h~·mbreesié dado desde inicio de una 

vez y para siempre, ni que al final del proce.sd p~~d~- telle~ la certeza de su plenitud. 

Kicrkegaard rechaza ser cristiano y ser síritesÍs acabada desde inicio, del mismo modo que 

lo rechaza al final; quizá por ello la angustia y la desesperación le acompañaron hasta los 

últimos momentos de su vida. A partir de este enfoque podemos decir que, por una parte, 

desde un principio Kierkcgaard es un autor religioso cristiano {potencialmente); pero por 

otra también llegó a serlo (actualmente), aunque nunca completamente. Ser religioso, 

como lo expresa a lo largo de · su obra. es un proceso en donde mediante una actividad 

teodidáctica, en la que Dios nos educa para la infinitud, el hombre se va edificando sin 

llegar nunca a su plenitud, a no ser que reciba ayuda de la gracia divina. Sin embargo 

i.niciar este proceso, adentrarse por este camino, exige de inicio una predisposición: hay que 

querer hacerlo, hay que ser cristiano en potencia. Kicrkegaard lo comprende perfectamente 

cuando nos dice:"[ ... ] para iluminar la parte que el divino gobierno tiene en mi profesión 

de autor, es necesario explicar [ ... ] cómo fue, el llegar a ser escritor [; ... cómo) estuve 

predispuesto desde mi más temprana infancia[ ..• ] hasta llegar a ser[ ... ] el tipo de escritor 

que llegué a ser [ ... ]".3s Es decir, que como en todo proceso que empieza en un punto, 

aunque parezca que no se es escritor religioso de inicio, ya se está predispuesto, y en otro 

sentido ya se es, pues tal predisposición parece ser determinante en el resultado. Tal 

inclinación a lo religioso no es casual; en ella influyeron factores culturales, socio­

históricos y personales, que él mismo señala como causales de su personalidad y manera de 

ser. Una de estas causales fue la influencia de su padre en su formación religiosa. "Su 

padre, el viejo atormentado y melancólico, ejerció una acción poderosa y perdurable sobre 

su vida moral y espiritual [; ... ] SOrcn reconoce haber heredado tres disposiciones básicas de 

su padre: la imaginación, la dialéctica y la melancolía religiosa [ .. . ]''.36 Tal influencia, 

determinante sobremanera. operó cambios en la vida de Kierkegaard. Si analizamos su 

biografia veremos cómo de una vida extrovertida y licenciosa. pasó a otra en la que 

afanándose por ser cristiano (recordemos que intentó ser pastor luterano), llega a la angustia 

y a la desesperación en su búsqueda interna y subjetiva, en donde la interioridad de la 
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existencia . prevalece . sobre la exterioridad de su anterior vida mundana. Pero _ la 

· prcdispcisicilm alO religioso es sófo.cl inició en ei caminl:, ele la vida; ser religioso cristi~o · 

implic:á · un · proceso donde además, la intervención divina tiene mucho que ver. Así . la 

·. acción de• 1a divinidad resulta dctermlnante, no sólo en su actitud inicial. sino en sus actos 

posicrio,~s, . en su actividad y . producción filosófico-teológica de escritor cristiano. 

Concientc de esto, Kicrkegaard nos dice: .. El divino gobierno me ha educado, y · · la 

educación se refleja en el proceso de productividad [que] nunca ha tenido ningún fallo [.:::] 

como si . yo no hubiera tenido otra cosa qué hacer, más que copiar diariamente unll parte 

determinada de un libro impreso [ ... ]".37 Es decir, que una vez establecido en el punto 

inicial: la predisposición, religiosa y la divinidad actúan en él, le dan letra y se manifiestan 

educándolo. Su obra no es así sino copia de la voluntad y propósitos de la divinidad, sin 

que ello implique, según Kierkcgaard, ningún determinismo fatalista, porque para que Dios 

intervenga el hombre decide voluntariamente, y asi conserva intacta su libertad, por cuanto 

que la fe, a diferencia de la incredulidad, nos libera de los limites de la finitud y posibilita la 

libertad infinita en Dios. En este punto la libertad también adquiere un carácter 

trascendente. Ahora bien, ¿cómo es posible el paso de la predisposición inicial al proceso 

de educación teodidacta, donde se realiza la edificación del hombre y la producción 

religiosa cristiana? Este paso nos lo describe él mismo cuando dice: "El proceso es este: 

una naturaleza filosófica y poética se aparta para llegar a ser cristiana [ ... en] un proceso 

conciente [ ... en que] lo religioso está presente desde el primer instante [ ... ] y tiene 

predominio decisivo [ ... ]".38 De esta manera observamos que la conciencia religiosa de su 

relación con el absoluto, al angustiarlo y desesperarlo por el choque de su finitud con su 

infinitud, junto con su misma naturaleza poética y filosófica, provocan que se aparte a lo 

religioso. Tal proceso lo observarnos claramente en sus estadios existenciales, en los que 

percibirnos en la naturaleza de Kierkegaard, como en la de cualquier hombre 

potencialmente espiritual, tres facetas: la estética (poética), la ética (filosófica), y la 

religiosa(cristiana). Por eso en el desarrollo del proceso existencial, parecen condiciones 

especiales lo poético y filosófico, para a partir de ello poder arribar a lo religioso; porque 

no cualquier hombre puede hacerlo, a menos que su naturaleza sea de esta clase. En su 

Diario del seductor, nos habla de su naturaleza: .. Quien lo escribió (dice], tenía naturaleza 

de poeta, la naturaleza le habla dotado de un espíritu demasiado selecto para que fuese uno 
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de tantos seductores habituales [ ... f". 39 Tal naturaleza, aunque ubicada en el plano estético. 

es esencialmente espirittial. y lo empuja más allá del dortjuanismo: hacia lo ético. y 

finalmente a lo más elevado que es lo religioso. La imaginación poética es señal de 

espiritualidad, que lo impulsa a ir más allá del común de los hombres. más allá de la mera 

sensualidad mundana. Además su agudeza de filósofo, su capacidad para escudriñar y 

develarlo todo, resultan trunbién determinantes en su camino hacia la trascendencia 

religiosa, porque de la misma manera que la mirada y la razón son un arma de conquista 

del seductor, también lo es la razón y la inteligencia en el filósofo. quien después de 

conocer y adquirir la conciencia, puede arriesgarse y dar el salto de la fe hacia la 

trascendencia. Sin embargo, a estas dos capacidades y formas de vida tiene que renunciar 

Kierkegnard, pues es necesario apartarse de lo estético y de lo ético para acceder a lo 

religioso; porque ser cristiano implica un proceso en donde el viejo hombre tiene que morir 

para que nazca el nuevo hombre de la fe. Don Juan y Sócrates tienen que desaparecer de la 

escena para que en su lugar aparezcan Job y Abraham, el caballero de la fe. Y así como 

sucede en el camino de la existencia sucede también en el de la producción del escritor: Al 

inicio encontramos las obras estéticas y éticas, que nos dan un conocimiento sensible y 

racional de la vida, y posteriormente las religiosas, que nos dan un conocimiento que, 

apoyado en la fe, utiliza otras potencialidades del hombre como la intuición, la sensibilidad 

y la voluntad, que habían sido dejadas de lado, pero que son necesarias para la realización 

del hombre y el conocimiento plenos. También percibimos este cambio en el uso de 

pseud6nimos para su producción estética y ética, y el uso de su nombre para la producción 

religiosa. Tal proceso, en su vida y en su producción, obedece a las necesidades mismas de 

la empresa. Conociendo a los hombres, tiene que abordar su tarea. de convertirlos al 

cristianismo, de una manera indirecta, comenzando con lo estético, y posteriormente a 

través de lo ético llevarlos a lo religioso trascendente. Por eso aunque de inicio aparece 

como autor estético, es un autor esencialmente religioso. Al final, en la tercera etapa de la 

existencia, percibimos el paso de lo inmanente a lo trascendente, de lo humano a lo divino. 

En este punto hay un trueque que nos recuerda el pasaje bíblico según el cual es necesario 

negarse a sí mismo para pasar a ser en Dios. Al respecto nos dice Kierkegaard: "Dios [ ... ] 

me ha enseñado a anhelar la eternidad [; ... ] ahora se despierta en mi espíritu una impotencia 

poética. Más resueltamente que aquel rey que gritaba: ¡mi reino por un caballo! [ •... ] y 
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entonces la producción es totalmente distinta: es resultado no de la pasión del poeta, sino 

del temor divino (; ... ] el poeta invoca a la musa [ ... ] yo [ ..• ] a Dios".4º En este texto 

observamos cómo al operar la actividad divina, el hombre se vuelve impotente en cuanto a 

lo poético. Y para salvar la existencia después del desgarramiento. mediante la angustia y 

desesperación que lo arrancan de sus límites humanos sensibles y racionales, el hombre 

tiene que recurrir a la divinidad, que es quien salva y sostiene en la trascendencia. El 

objeto de su producción de escritor ha cambiado, ya no es la mujer en su amada Regina, 

sino Dios mismo, que se vuelve objeto a la vez que sujeto interactuante por cuanto que, 

influye en la voluntad del escritor. Sin embargo, esto no aniquila al hombre como sujeto de 

conocimiento, porque él mismo es .en la divinidad, en un acto en que sujeto y objeto 

parecen ftmdirse en la trascendencia de lo humano hacia lo divino. Así, las esferas estética 

y ética de la existencia son limitadas; en ellas el hombre se ha topado con sus propios 

límites, con su nada, como dirán los existencialistas ateos posteriores como J. P. Sartre. En 

la realización del proceso, el anhelo de eternidad que Dios puso en el corazón del hombre, 

es como un llamado de la divinidad a su espíritu, siendo a través de él rebasada la pasión 

poética y la razón filosófica. Este anhelo hará también posible el salto a lo religioso después 

de romper con las dos formas de existencia anterior. También lo es en su producción: ahora 

será un escritor religioso cristiano al servicio de la divinidad. Sin embargo, para cambiar el 

sentido de su producción, es necesario realizar antes dos movimientos: "La tarea es: ¡fuera 

lo poético! [, ... ] ¡fuera de la especulación! [, ... ] y llegar a ser cristiano [; ... ] el primer 

movimiento constituye el significado total de la producción estética[, ... ] el segundo[ ... ] es 

el Postcriptum [, ... ] que [ ... ] mientras dirige la producción estética [ ... ] realiza el 

movimiento en la otra esfera [; ..• ] ¡fuera de la especulación, del sistema [ ... ] para llegar a 

ser cristiano [ ... ]".41 De esta manera el hombre mismo deviene en algo distinto: la 

excepción cristiana, donde sensibilidad y razón son rebasadas, yendo más allá. a la 

trascendencia de la fe religiosa, como sucede con Abraham, al que describe Kierkegaard en 

su obra Temor y temblor, como el caballero de la fe que da el salto cualitativo a lo religioso. 

Abraham, iniciado en la angustia y la desesperación, por la petición de Dios de su único 

hijo, se arriesga, decide y da el salto que para algunos es locura, y para otros es maldad, 

colocándolo en el papel de loco o asesino; sin embargo, entendido en el plano de la 

trascendencia, yendo hacia una segunda ética, donde la razón es rebasada. Abraham está 
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más allá de cualquier hombre, su calidad espiritual es la más alta a_que_puede.acc~dcr_un 

ser hul"llano, y esta es la verdadera fe en la divinidad. Asl somos educados para IÍl infinitud. 

Asl el mismo escritor religioso es educado y educa a la vez a· otros, convirtiéndose en 

instrumento de Dios para con los hombres. Por eso Kierkegaard se presenta como edúcador 

religioso, como instrumento en las manos divinas; objeto y sujeto a la vez, en un acto 

donde Dios es el supremo maestro. En este acto Kierkegaard se pregunta:"[¿ ... ] cuál es( ... ) 

mi relación con la época? [; ... ]yo soy el que ha sido educado [ ... ] para llegar a ser cristiano 

[, ... ]y en la medida en que esa educación me presiona[ ... ] yo presiono a mi vez sobre esta 

época; pero yo no soy un maestro, sino solamente un discípulo [ ... )".u Así pues, como 

hombre ante Dios es discípulo, y como escritor ante los hombres es maestro. Ahora bien, 

¿por qué es necesaria esta intermediación?, ¿de dónde surge la necesidad de que 

Kierkegaard sea un autor cristiano?. La época en que vive, no es, a su juicio, una época 

cristiana. El hombre está perdido para Cristo; es un hombre pagano, cuyo cristianismo no es 

lo que parece. Por eso enjuiciando a su época nos dice: "Si tuviera que expresar mi juicio 

sobre ésta época [ ... ] yo diría que le falta educación religiosa [; ... ) lo estético tiene la 

supremacía [, ... ] se ha ido a parar a un paganismo estético intelectual, con la mezcla de un 

poco de cristianismo [ ... ]".43 Por eso la tarea educativa de Kierkegaard no es fácil, pero es 

necesario llevarla a cabo. Su lucha es en primer término contra el esteticismo y la 

sensualidad dominantes; y atendiendo a la necesidad de atraer a sus contemporáneos al 

cristianismo, utiliza el método indirecto, no hablándoles de inicio desde un punto de vista 

religioso (aunque su punto de partida lo es), sino desde el punto de vista estético en el que 

todos están. También al tener que desenmascarar al falso cristianismo, mezcla de 

racionalismo hegeliano, sensualismo y errática doctrina cristiana, utiliza el mismo método, 

que al parecer no le fue tan efectivo, pues culminó en un enfrentamiento directo con la 

iglesia, contra la filosofía oficial y con la opinión pública y en general con todos aquellos 

que se alineaban a la ideología oficial dominante, teniendo de su lado únicamente a la 

juventud romántica rebelde. Así, su punto de partida antropológico, religioso y protestante, 

chocará con un mundo en donde lo estético e intelectual prevalecen y que, junto a una 

práctica religiosa mal comprendida, se han conjurado contra el hombre, extraviándolo de su 

camino hacia la salvación (en el terreno religioso), y hacia la integridad en el filosófico 

antropológico. 
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11.2) El método subjetivo indirecto. 

El existencialismo de Kierkegaard es un llamado personal al hombre de su época, a realizar 

la vida plena .cristiana; a vivir la plenitud de los tiempos. en el sentido cristiano. En su 

prédica, de tipo religioso, se presentan enlazadas en unidad indisoluble, tres áreas de la 

cultura y tres procedimientos metodológicos. Las áreas son la antropología, la filosofia y la 

teología; los métodos, el subjetivo, el dialéctico-cualitativo. y el indirecto. Aunque la forma 

de hacer filosofia de su existencialismo sea distinta a la tradicional, ello no implica que 

carezca de un método. para despecho de los obsesionad!>s de la metodología, que niegan a 

Kierkegaard la categoría de filósofo y de padre del existencialismo solo por carecer de un 

método. Al respecto podemos decir que en él no hay uno. sino varios métodos, mediante 

los cuales estructura su argumentación, a fin de llevar al hombre a la plenitud de la vida 

cristiana; a la integridad de su ser. y a una concepción más amplia de la racionalidad, que 

constituyen su meta. El primero de sus procedimientos metodológicos es el subjetivo. tiene 

como característica primordial poner en el centro del filosofar al hombre, al sujeto que 

había sido deste_rrado del conocimiento. El segundo, que es la dialéctica cualitativa. hace 

posible el salto a partir de la paradoja, posibilitando la construcción del hombre, ya no a 

partir de una síntesis a la manera hegeliana. sino a partir de la misma antítesis que se 

resuelve por el salto desde la racionalidad a la fe, pasando por el absurdo. El tercero, que es 

el método indirecto, es un procedimiento táctico, que consiste en atraer y conducir de 

manera indirecta al hombre de su tiempo: desde el esteticismo y el racionalismo a una 

conversión cristiana y auténtica. El método como punto de partida en la construcción del 

hombre se presenta bajo los aspectos: a) subjetivo, porque al ser un llamado al hombre, y a 

fin de que este llamado sea empático. debemos partir de la subjetividad propia del otro; y b) 

indirecto, porque este hombre anclado en lo estético sólo atenderá inicialmente el llamado 

si se le habla en sus propios términos y desde una posición semejante a la suya. la estética­

sensual. Analicemos estos dos aspectos metodológicos. 
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a) El método subjetivo. 

El esencialismo clásico, anterior a Kicrkegaard, había desterrado al hombre de la filosofia. 

La esencia nos.remitía a la naturaleza de las cosas como son: Ja humanidad, la caballidad, 

etc., de manera abstracta. En cambio con la aparición del existencialismo, Ja existencia del 

hombre no equivale ya a la humanidad, sino a éste hombre concreto e individual que se 

llama S6ren Kierkegaard, a quien yo conozco. El existencialismo exige como punto de 

partida del filosofar al sujeto existente individual. Esto implica Ja reinstalación de la 

subjetividad en el proceso de conocimiento, la cual habla sido desechada anteriormente por 

el quehacer filosófico y científico. Con la subjetividad aparece la exigencia de un nuevo 

método: el subjetivo, que es distinto del método objetivo hasta entonces utilizado. El nuevo 

método no basará su certeza ahora en los resultados de la prueba y la comprobación; 

tampoco se apoyará en la universalidad que lo hace aplicable a la ciencia y a la técnica. No, 

ahora sucederá todo lo contrario; pues cuando se convierte al hombre en el centro del 

filosofar, como lo hace el existencialismo, el viejo método objetivo deja de ser útil y pasa a 

sustituirlo el subjetivo, apoyado en las experiencias personales, individuales, y siempre 

renovadas cuyos resultados ya no nos dan la certeza objetiva, sino una verdad que para ser 

aceptada, ha de ser tratada sin cesar al interior de In experiencia del sujeto, dejando siempre 

abierta la puerta de la incertidumbre, dando opción a la decisión personal, y en donde una 

vez aleanzada la certeza después de la decisión, ésta ya no es ni universal ni objetiva, sino 

absoluta y subjetiva, porque "El método subjetivo es el que deberá revelamos una verdad 

que. en contraste con la de la infbrmación factual, puede convertirse en una experiencia 

personal [ •.. que nos permita] descubrir la verdad por la que vivimos (, ... porque] para todos 

los existencialistas [ ... ] lo personal es lo real".44 Así se llega a lo que podriamos llamar la 

verdad existencial; una verdad que tiene como punto de partida y llegada al hombre mismo; 

una verdad para la vida. El método subjetivo es el que nos permitirá conocer esta verdad 

que mediante la experiencia personal, nos induce constantemente al riesgo de la decisión, 

donde con temor y temblor, la voluntad tiene que decidirse a dar el salto como lo hicieron 

Job y Abraham y así llegar a la certeza absoluta, poniendo al hombre en relación absoluta 

con el absoluto que es Dios. En la búsqueda de esta nueva verdad, donde la razón es 

rebasada al llegar a la fe, el fundamento no lo encontramos ya en Ja objetividad de las cosas 
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ni mediante el método objetivo; por el contrario, hacer eso implicaría caer en una falsación 

del cristianismo y de la vida; en un paganismo disfrazado y en la vida faCilona del burgués 

engañado por si mismo y por la iglesia oficial que fomentaba la ilusión cristiana: por el 

contrario, la vida auténtica del cristiano verdadero que pretendía ser Kierkegaard, rechaza 

to.do objetivismo pretendidamente científico, j>orque, "[ ... ] una aceptación objetiva del 

cristianismo es o un paganismo o una irreflexión [ •... porque] el cristianismo es [ ... ] una 

forma de vida; tomarlo como aplicación abstracta [ •... ] como ritual. [ ... ] sin actuar [, ... ) le 

quita todo su sentido [; ... en cambio] el método subjetivo establece una [ ... ] relación entre 

las creencias, Ja vida y la acción [ ... ]".45 Sólo el método subjetivo nos reintegra a la vida. 

despejando las falsas ilusiones del objetivismo, del racionalismo y del idealismo abstracto. 

La relación entre el hombre. sus creencias y su propia vida no es posible aplicando el 

método objetivo basado en la certeza de los datos. o en la demostración racional y lógica; la 

religión es algo muy distinto a la ciencia. y su conocimiento nos lleva por diferentes 

caminos. No entenderlo así es confundir los ámbitos de su competencia. es extraviar al 

hombre en explicaciones donde la razón ya ha mostrado sus límites. Por eso ••[ ... ] el punto 

de partida [del nuevo método subjetivo] es la distinción entre conocimiento y fe [; ••• ] su 

tesis es de que, todo aquello que podemos conocer es imposible creerlo .• ..-.; Por eso en el 

caso de la existencia plena del hombre religioso. el conocimiento objetivo no basta. porque 

a lo más que nos lleva es a la paradoja. a la contradicción absoluta y al escándalo, donde se 

evidencia la incapacidad de la razón humana para darle una respuesta. Por eso es necesario 

otro tipo de pensamiento distinto al racional. objetivo y lógico, ya sea filosófico o 

científico. Esta nueva forma de discurrir, lleva implícita la aplicación del método subjetivo, 

único que puede explicar la posibilidad del salto. y dar cima a la paradoja llevándonos a la 

trascendencia. Sin este método seria imposible comprender al cristianismo que es "el mayor 

de los absurdos''. pues según Kierkegaard. resulta increíble que Dios siendo quien es, se 

convierta en el más intimo de los hombres a fin de ser sacrificado por éstos y para 

salvación de los mismos. Aquí se encuentra la paradoja absoluta. por eso para creerlo es 

necesario el acto de fe más enérgico que podamos imaginar, porque entre la finitud del 

hombre y la infinitud divina. media un abismo insalvable por la razón: el abismo del 

absurdo, de la diferencia entre Jo finito e infinito. Sin embargo en el hombre existe una 

chispa de divinidad que Je permite entender el llamado infinito de Dios que le impulsa a 
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arriesgarse y saltar; pero esto es posible solo desdé la subjétividad de la fe. Por otra parte en 

relación con nuestros semej~tes, ~n .el ·t~;.;.~~~ de la finitud, y a fin de atraerlos a la 

infinitud plena del cristianismo, es necesario también el método subjetivo; solo por él 

podemos entendemos con los hombres y llevarlos a Dios para entablar una relación plena 

con el absoluto. Sin embargo, 

[ ... ] la mayoría de los hombr!!S son subjetivos para consigo mismos 
y objetivos para con todos los demás [, ... pero] la auténtica tarea 
consiste en [ ... ] ser objetivo consigo mismo y subjetivo respecto a 
todos los demás[, ... ]pues solamente entenderemos a los demás si 
procurarnos entenderlos desde dentro, tratando de hacer nuestras 
sus experiencias [por eso] tenemos que hacer que la objetividad se 
someta y sirva al método subjetivo [, ... ] solo así podremos 
mantener una relación absoluta con el absoluto [ ... ] y una relativa 
con los fines relativos ( ... ] 47 

De esta manera el método subjetivo garantiza la relación adecuada con Dios y el resto de 

los hombres. Por lo mismo al manejar la objetividad como base de la relación, el hombre se 

engaña dando un lugar absoluto a lo relativo, mientras que por otra parte a lo absoluto se le 

coloca en terreno de la relatividad. El resultado es que el hombre da primacía a las cosas 

sobre si mismo y sobre Dios, quedando relegado él mismo entre las cosas; el materialismo 

de la vida y la cosificación del hombre son resultado de esta contusión. El hombre se ha 

extraviado entre las cosas, el espíritu en la materia, y la trascendencia en la inmanencia. 

Pero Kierkegaard le da vuelta al asunto cuando con su método subjetivo"( ... ] parte de las 

personas, incluye después a las cosas para lograr y esclarecer la experiencia personal de 

ellas, y vuelve de nuevo a la persona con miras a alcanzar la subjetividad apropiada [; ... ] 

puede decirse que está vuelto hacia sus adentros ( ... ]".48 Así la subjetividad da lugar a lo 

personal existente y junto a ello, a la duda, a la incertidumbre, que a partir del conocimiento 

Y por decisión libre de la voluntad, nos lleva a la fe y a la trascendencia. El cristianismo no 

es una creencia ordinaria, sino esencial, porque no se queda en lo inmanente sino se refiere 

a lo trascendente. Por eso podemos decir que los caminos de la trascendencia hacia la 

plenitud, hacia la vida plena del cristiano, son los caminos de la subjetividad. Kierkcgaard 

se da cuenta de ello y en su tarea al servicio de Dios busca el camino más adecuado para 

acercarse a sus contemporáneos y a Dios mismo, y este camino es el de la subjetividad 

indirecta. 
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b) El método indirecto. 

En su propósito de educar religiosamente al hombre para conducirlo a Dios, además del 

método subjetivo,_ Kierkcgaard tiene que elaborar una estrategia que Je garantice el éxito, 

as! nace su método indirecto. En una época como Ja suya, donde el hombre se caractcri7--'l 

por su sensualidad _estética y su racionalidad filosófica y cientifica, además de su 

incomprensión del verdadero cristianismo, la tarea para él no resulta nada fácil. y para 

llevarla a cabo ¡)recisa comenzar en el punto mismo donde se encuentran sus 

contemporáneos, . es decir, en lo estético-racional. Como maestro que pretende ser en la 

cdificación_del hombre, es necesario que establezca con el alumno una relación cmpática, 

pu6s ,;[ ... ] para ayudar a otro [dice Kicrkegaard] yo debo entender más que él [; ... ] debo 

entender que él entiende [; ... ] la instrucción empieza cuando tú, el maestro, aprendes del 

aprendiz, te pones en su lugar de modo que entiendas lo que él entiende y la forma en que 

él lo entiende [ ... )".49 Esta necesidad de empalia intersubjetiva, obliga a Kicrkegaard, por 

cuestiones tácticas, a comenzar el proceso educativo cristiano desde una posición estética 

(aunque con un punto de vista religioso), dado el lugar donde se encuentra la mayoría de 

sus contemporáneos. A éstos no se les puede comenzar a educar de manera directa; no 

podemos confrontar a una comunidad estético-especulativa, y falsamente cristiana, con el 

púnto de vista religioso del auténtico cristianismo. Proceder as!, además de ser 

antipedagógico, resultaría contraproducente. Por eso el maestro Kierkcgaard tiene que 

diseñar un plan estratégico indirecto en donde lo estético sea el gancho para atraer a sus 

contemporáneos al verdadero cristianismo. Pero no puede quedarse en este nivel, ni 

siquiera en el subsecuente que es el ético, porque "[ ... ] un autor religioso ( ... ) cuyo 

pensamiento [ ... ] es la tarea de llegar a ser cristiano [ ... )y que hace todo lo posible porque 

la gente se dé cuenta[, ... ] debe empezar como escritor estético (; ... ) pero necesariamente 

debe haber un límite [, ... ] y hay una cosa que no debe olvidar: [que] su propósito es la 

distinción entre [ ... ] lo religioso y el incógnito estético".so Empezar con lo estético no 

significa que su propósito sea la formación de un hombre sensual-estético, como lo es el 

Don Juan, su proceder indirecto coloca a lo estético como señuelo, a fin de engañar al 

hombre y atraerlo mediante tal engaño y por su propio bien hacia lo religioso. Por eso 

inmediatamente después debe conducirlo, pasando por lo ético, a la verdad religiosa 
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trascendente. Este proceder es necesario pues, según él, "( ... ] se puede engañar a una 

pel'Sonapor amor ala'vcrd¡.d r: ... ] c;,gllñar significa que no se debe empezar dirc~t~e.;te 
con la materia que'uno quiere comunicar, sino empezar aceptando la ilusión del otro. de la 

que es preciso liberarlo [ ... ]".51 Este engaño en aras de la verdad y liberación del hombre, es 

necesario porque no es posible destruir una ilusión de manera directa, sino sólo por medios 

indirectos; igual que destruye la ilusión de Regina indirectamente a fin de buscar la 

comunión con Dios, también destruye la falsa ilusión estético-ética de sus contemporáneos, 

para posteriormente ponerlos en comunión con la divinidad. Por eso sin este método seria 

imposible comenzar el trabajo, pues al confrontar lo estético y ético con lo religioso, ello 

darla lugar a una loe~ y un.escándalo inicial que lo harían imposible. Sin.embargo el 

método indirecto también nos ·plantea un problema: el de cómo distinguir en su obra el 

mensaje verdadero y directo de carácter religioso, del mensaje indirecto, estético­

especulativo, que utiliza como táctica y engaño benéfico. Este problema lo resuelve si 

comprendemos la función que cumplen los pseudónimos en su obra. El uso de éste o aquel 

pscudónimo nos indica si la obra es de carácter estético o ético; de la misma manera. el uso 

de su nombre nos indica que se trata de una producción religiosa del autor y maestro 

Kierkegaard. Así mismo la combinación del pseudónimo del editor con su nombre propio, 

nos indica que se trata de obras de transición entre lo ético, estético y religioso, según el 

caso. Así los pseudónimos son la clave que nos permiten distinguir la naturaleza de su 

producción en las distintas esferas de la existencia, claro es sin olvidar que en él, la 

intención es siempre de carácter religioso. Las razones del uso de pseudónimos son en 

Kierkegaard principalmente dos: la primera es que siendo un autor religioso, por cuestión 

táctica, no puede mostrarse tal cual es desde el principio, teniendo que usar distintas 

máscaras, que sólo se quitará cuando en la existencia religiosa aparezca el maestro 

Kierkegaard. La segunda es que siendo su obra, al igual que su vida, un proceso siempre 

inacabado, cada pseudónimo expresa una fase de ese desarrollo al que apunta su 

realización, en donde tanto el autor como el receptor (Kicrkegaard y sus contemporáneos) 

van sufriendo transformaciones, que sólo pueden ser expresadas a través de estos falsos 

nombres. Para Kierkegaard ser cristiano es ser alguien que está siempre aprendiendo de 

Dios, quien nos educa para la infinitud. No es ser cristiano de una vez y para siempre. sino . 

estar buscando serlo, construirse, edificarse, en un proceso nunca acabado. Esta es la 
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diferencia con el cristianismo triunfante de su época que considera que ya se es cristiano y 

salvo desde clprincipio. Por eso kierkegaard va contra la religión instituida, contra su 

época. rr· contra la corriente no es fácil, por eso su proceder es indirecto, por eso se oculta 

en la .máscára de l~s µseudónimos, en lo estético y en lo ético: sólo así podrá decir lo que 

como ·autor 'religioso. no podría. Por los µseudónimos, por lo estético y ético, puede 

mantenerse en el campo del enemigo y dar la batalla por la verdad cristiana. Por eso es que, 

paralelamente a la metamorfosis de su vida y de su pensamiento van cambiando sus obras, 

sus nombres y su manera de existir, que hasta el final se descubrirá como un cristiano 

creyente que espera en la gracia divina. Por eso "[ ... ] las obras de carácter estético son un 

engaño y un disfraz al servicio de la cristiandad [ ... ]".52 A través de ellas Kicrkegaard se 

integra a su época, se mimetiza como escritor, abriéndose espacio para ser oído y poder 

incidir positivamente en sus contemporáneos. Pero este engaño, por ser tal no sólo lo 

integra a su comunidad, sino también lo separa de ella diferenciándolo, teniendo que vivir 

aislado en la multitud, ya que él aparentando ser un estela, en el fondo y desde inicio, era 

un autor esencialmente religioso. Con este engaño del método indirecto se ganaba espacio 

en la exterioridad y en la interioridad, logrando a la vez educar a sus contemporáneos y 

educarse a si mismo en relación a la divinidad. Kierkegaard nos muestra una naturaleza 

anfibia expresada en los µseudónimos. En su producción hay una obra que resulta 

fundamental y significa un parteaguas. Esta obra es el Postcriptum, con el que se inicia la 

transición a los escritos religiosos, donde el antiguo engañador por la verdad dice ahora: 

¡fuera caretas! ¡fuera de la existencia antigua! ¡fuera de la producción literaria!, para 

comenzar a ser él mismo, firmando las obras con su propio nombre. Sin embargo ni en la 

obra ni en la vida misma de Kicrkegaard están separadas de manera tajante las tres esferas 

de la existencia; tampoco van la una después de la otra; sino que están presentes todas al 

mismo ticmP<> en toda su producción, aunque una de ellas es la que prevalece. Esta esfera 

será la religiosa: -"[ ... ] lo religioso [dice Kierkegaard] está presente desde el principio; 

inversamente lo estético, está presente otra vez en el último momento".53 

As! el Postcriptum, es una obra de transición, donde aunque el engaño aún está presente, 

· apunta al .encUentro final con la verdad religiosa. Esta no es una obra de carácter meramente 

estético, tampoco religiosa en sentido estricto, por eso el editor es Kicrkegaard y para el 

49 



autor utiliza un pseudónimo. Los pseudónimos colTlo podemos \ler, son a fin de cuentas 
·- .. 

instrumentos metodológicos que le permiten exponer puntos. de vistá contradictorios y 

paradójicos; solo al llegar a la contradicción suprema y absoluta que exige dar el salto de la 

fe, tendrá que desprenderse de ellos para que aparezca el autor religioso que es Soren 

Kierkegaard. 

11.3) La repetición como propósito. 

Como ya .hemos señalado, el propósito esencial del existencialismo es para Kierkegaard el 

rescate del::·hombre, la recuperación de su integñdad. Pero un hombre integral es 

impens"abl~ ~in. Ja posibilidad de la libertad; porque lo que se le ha quitado al hombre 

impidiirydole la plenitud es precisamente su libertad individual. En la sociedad tecnificada 

y científica donde el hombre se vuelve parte de la máquina, lo mismo que en el sistema 

teóñco hegeliano, el hombre ha dejado de ser libre. A nivel teórico, en la filosofia de Hegel, 

el desarrollo histórico de la idea absoluta es implacablemente determinista; en él no hay 

absolutamente ninguna posibilidad de libertad para el individuo. La diferencia con Hegel se 

expresa claramente en la manera de entender la categoria de la repetición, que para Hegel 

es imposible; en cambio para Kicrkcgaard ella significa la posibilidad renovada libre y 

trascendente; es una categoria de la libertad más allá de la inmanencia. 

En el mundo hegeliano [ ... ] en perpetuo devenir, lo que ha existido 
una vez no existirá nunca más, a no ser en un plano supeñor y en 
su ausencia [; ... ] es imposible pedir cuentas a la necesidad [, ... ] 
estos muertos han muerto para siempre [; ... ] pero la filosofia 
kierkegaardiana, no puede admitir la necesidad [, ... a esta] le opone 
[ ... ]su libertad infinita. ¿Qué quiere el individuo? La repetición. 54 

Kierkegaard se rebela al determinismo históñco Hegeliano que, por otra parte, vive en 

carne propia, en la inmanencia de su vida; pues sabe que fisica y existencialmente le es 

imposible recuperar a Regina; la repetición sensual en el plano estético se le escapa; su 

amor J:lº puede ser eterno, no puede repetirse en la temporalidad. Esto lo induce a buscar en 

o~s:niveles de la vidá, el ético y el religioso, la posibilidad de recuperar lo perdido; de 

esta:manera se embarca en la aventura místico existencial en pro de una recuperación 

(re~lieión) de la vida, de su propia vida; de la vida del hombre integral al que aspira. Por 

eso, tal categoria no solo constituye el propósito inicial que impulsa su búsqueda filosófica, 
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sino que además,"[ ... ] la repetición constituye la base de la filosofia de Kierkegaanl y de su 

fe".55 CSin~c embargo, su empresa no es nada fácil, pues encontrar la existencia espiritual 

plena y absoluta en la temporalidad, en que consistiría la verdadera repetición exige lograr 

la comunicación y el encuentro entre dos planos de la vida diferentes y hasta antitéticos, 

como lo son el de la inmanencia y el de la trascendencia. Lograr esto, hablando en términos 

racionales, científicos o filosóficos, es pedirle peras al olmo. Kierkegaard lo sabe, por eso 

en su recorrido de búsqueda, llega a la conclusión de que, la verdadera repetición es una 

categoría que no cae dentro del plano de la inmanencia, ya sea en la esfera estética o ética; 

sino en el plano de la trascendencia religiosa; se trata de una categoría religiosa que solo 

puede resolverse por medio de un acto de fe suprema. Sin embargo, Kierkegaard tiene que 

recorrer el camino hacia la fe, y en este propósito se encuentra con la imposibilidad 

meramente humana de la repetición en las primeras dos esferas de la existencia. Así cuando 

incursiona en lo estético, se topa con la imposibilidad de la libertad que lo conduzca a la 

realización plena del hombre: 

[ •.. ] en el dominio del erotismo y la estética, la repetición es 
imposible [ ... porque] lo estético y lo erótico tienden a agotarse en 
un instante [ ... ] El momento absoluto [que es donde puede darse la 
repetición], acompaña al que lo busca y huye al mismo tiempo. 
Quien conoció una vez la plenitud quisiera volver a encontrarla, 
pero no puede[ ... ] 56 

Kierkegaard, quien pretende haber conocido la plenitud del erotismo en el amor de Regina, 

quisiera perpetuar el momento pleno en que lo erótico lo eleva al absoluto; pero la vivencia 

erótica, sensual, es imposible de repetir. Por otra parte al ser también admirador de los 

griegos, pretende encontrar como ellos encontraron en su idea del devenir cíclico (según 

Heráclito), o de reminiscencia (según Sócrates y Platón), la posibilidad real de que lo que 

fue vuelva a ser, en la consideración de que lo que ahora es, ha sido desde In eternidad; es 

decir, la plenitud del tiempo en la temporalidad, cuando de lo que se trata es precisamente 

de lo contrario: llevar la temporalidad a la plenitud eterna. Sin embargo, se percata de que 

los principios estéticos en que basa su vida el seductor, son insuficientes para relacionar la 

existencia temporal con la eternidad trascendente; por eso, si es que hay alguna posibilidad 

de repetición, solo será posible rompiendo los límites de la esfera estética. Así al romper 

con lo estético se adentra en la esfera ética de la existencia, que sólo tiene sentido en cuanto 

que en lo estético no fue posible la plenitud. Pero tampoco aquí consigue su propósito, por 
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cuanto. que, .. En el plano ético [ ... ) nos instalamos en la repetición de los ri.tos,de los ges~os 

[, ... ] ele lo g~;{eral de la ~ida ética [en el matrimonio, el trabajo, etc., que ... ] obliga a dejar 

lo i~di..;iclual y ~ninu: en Jo general: Jo que ya ha sido realizado por otros individuos [, ... asÍ] 

la etapa étf~ no. produ~e mas que fastidio [ ... ]".57 Pero el hombre pleno, conectado al 

absoluto .no se · fóg;... · en el plano de lo general y meramente inmanente, sino en la 

individual.idad :trascendente; por eso aunque en la esfera ética consigue una cierta 

repetición, la tal ~o es la auténtica, como tampoco lo había sido en la estética, donde los 

cambiOs eróti~os del seductor no lograron nunca arrancarlo de la finitud llevándolo hacia la 

infinitud. A. partir de este desencanto en las primeras dos esferas de la existencia, se lanza a 

la . búsqueda de la verdadera repetición de un hombre liberado de sus limites de la 

inmanencia. La única salida hacia la libertad y realización propia parece ser ahora la 

trascendencia religiosa, por eso: 

En virtud de lo absurdo [y ... ] de la libertad; un buen día el 
individuo sale de lo general, abandona la etapa ética, retoma el 
movimiento que se había detenido y parte de nuevo hacia el 
infinito [, ... ] pide una posibilidad [, ... ] la repetición [ ... y) tener fe es 
considerar posible el milagro de la repetición [, ... ] esperar 
absurdamente [; ... ] esa locura trasciende la razón y funda[ ... ] su fe. 
Creo porque es absurdo.58 

Así para poder llegar a la repetición, tiene que romper con los límites de la razón y 

adentrarse en el absurdo, para desde alll dar el salto de la fe. En términos religiosos esto 

equivale a perder el mundo para ganar la eternidad; en términos filosóficos equivale a un 

cambio en la manera de concebir la racionalidad, mediante el paso de una dialéctica 

cuantitativa (que mediante la mediación, llega a la síntesis cuando la cantidad se transforma 

en cualidad), a otra cualitativa (que al exigir el salto y romper con la mediación, llega a lo 

cualitativo espiritual y trascendente, algo distinto a la síntesis hegeliana); de la síntesis 

hegeliana al salto kierkegaardiano; de la fría y rígida racionalidad lógica del sistema a una 

nueva Mcionalidad más abierta., que incluye en sus dominios la intuición, la voluntad, los 

sentimientos, y otras facultades del hombre antes hechas a un lado. A nivel antropológico 

estaríamos pasando del hombre fragmentado e incompleto, al hombre integral e individual, 

en relación absoluta con el absoluto. Esto, repetimos, sólo se consigue en lo religioso, 

porque "[ ... ] no puede haber repetición en lo temporal; pero como para Dios todo es 

posible, cabe que ocurra en lo eterno [, ... ) en la intersección de lo eterno y lo temporal [; 
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... donde], al olvidar el mundo;'• el . existente 

transfigurada [::.por
0

J éf s-.;ltc, <le 1~fé(,'.f·:s9 
religioso ; lo recupera en una realidad 

El tiempo es otra categoría i..;timaíncnteligada a la repetició·~. En primer lugar la ~epeÍi~ión 
sólo es posible por la fe, en'1a· qu~ érinit:za·1a"crecnciil del cristiilnoi y cÍ cristiano es un ser 

en devenir: no se es cristiano de una vez y p~ siempre, sino que está adviniendÍ>, está 
' . . . ' . 

constantemente llegando a ser cristiano; por eso la repetición tiene_ com_o. '1?,tecedcntc y 

condición necesaria la temporalidad en devenir, aunque no se ancla_ en· ella>En segundo 

lugar la relación de la repetición con el tiempo se da, en función de la creencia, en la 

contemporaneidad del creyente con el absoluto representado en Cristo: es· necesario 

hacemos contemporáneos con Cristo para acceder a la fe, dar el salto cualitativo y hacer 

posible la repetición en la trascendencia. Esto nos conduce a la tercera relación de la 

repetición con el tiempo, la cual ocurre cuando se da la unión 'de la temporalidad con la 

eternidad; en este punto el tiempo se transforma: lo temporal se vuelve eterno en el instante 

cuando por el salto de la fe el hombre consigue la relación absoluta con el absoluto; es en el 

instante que unifica lo temporal con lo eterno donde se da la verdadera repetición que según 

Kierkcgaard, "[ ••. ]no será repetición de la inmanencia[ •... ] sino [ ••. ]en la trasccndencia".60 

Es decir un encuentro entre el tiempo y la eternidad que da como resultado la plenitud, al 

ponerse el existente en una relación absoluta con lo absoluto, logrando la plenitud de los 

tiempos de que habla el cristianismo. Asl, la repetición para el existente es, en un primer 

término, la repetición o reivindicación de lo perdido, a la manera como Job logra recuperar 

sus riquezas y familia, o Abraham logra recuperar a su hijo. Pero la verdadera y real 

repetición es la espiritual: es la recuperación de lo eterno que hay en el hombre, mediante la 

vivencia de la plenitud de los tiempos en contemporaneidad con Cristo. Es la eternidad 

misma. Con esto Kierkegaard el filósofo se convierte en un buscador de ht trascendencia a 

partir de los elementos que le proporciona su propia y más amplia concepción de la 

racionalidad. Y desde ella llega a lo religioso y se convierte en teólogo. Juntos los dos 

Kierkegaard: el filósofo y el teólogo, darán nacimiento a una nueva idea de hombre, que en 

el ejercicio de su libertad individual logra la repetición en el instante de la fe, donde su 

existencia temporal se eterniza como existencia cristiana auténtica que es la característica 

esencial del nuevo hombre. 
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11.4) La angustia y la desesperación al inieio del quehacer filosófico. 

Para el filósofo pagano instalado en el plano de la inmanencia, reducido a la finitud y 

limites humanos, el filosofar cmpie7.a al momento que aparece la conciencia; al abrir los 

ojos de su razón a la comprensión inteligente del mundo. Para este hombre la filosofía· 

comienza con la admiración. y a partir de ella inicia la búsqueda del conocimiento, 

mediante el cual realizará su esencia humana. En cambio para el existencialismo cristiano 

de Kierkegaard, el filosofar comienza en otro punto. En este caso el hombre con una 

conciencia distinta a la del pagano, sólo puede comenzar su filosofía. después de haber sido 

colocado como síntesis; es decir, como un ser compuesto de cuerpo y alma, de materia y 

espíritu, cuya tendencia desde inicio, va más allá del plano inmanente y meramente 

humano. El hombre como síntesis apunta siempre a la trascendencia; ello significa traspasar 

los limites de si mismo y de su capacidad puramente racional. Ahora ya no se trata 

solamente de comprender, sino de acceder a una nueva realidad en donde la razón no es 

suficiente, y es necesaria la duda y la ruptura de la racionalidad, para que a partir de la 

voluntad decidamos por una de las dos alternativas: creer o no creer. En este sentido no es 

sólo la razón el instrumento del filosofar mediante el cual el hombre alcanzará su 

realización plena, e sino también la fe. Por la fe alcanzaremos el propósito último de la 

filosofía de. Kierkegaard: una existencia auténtica, en relación absoluta del hombre con 

Dios. Solo ~¡ se consigue la plenitud. Pero para alcanzar ésta. hay un punto de inicio; este 

punto lo c'onstituyen la angustia y la desesperación, tan pronto como el hombre es colocado 

como síntesis. Pero ¿cuál es la fuente real de la angustia y la desesperación de Kierkegaard? 

No hay que olvidar que ante todo él es un filósofo cristiano protestante, formado en las 

duras enseñanzas del luteranismo paterno y que, 

El cristianismo duro y sombrío, angustiado y terrorífico [ ... ] era la 
causa [ ... ] y efecto de ese complejo melancólico [derivado de su 
creencia de que] el cristianismo al que se le ha quitado el terror, no 
es mas que un cristianismo de fantasía. pues el hombre se 
experimenta a si mismo como vivo y existente, mucho mejor en el 
sufrimiento que en· 1a alegria [, ... ] el alma angustiada de 
Kierkegaard se encontraba[ ... ] acorde con este cristianismo[ ... ] 61 

Esta forma de creer, marcará su vida y su filosofia por igual; por eso, su quehacer filosófico 

no comienza ya con el asombro, sino con la angustia desesperada. Esto lo comprobamos en 
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su obra de publicación póstuma, De omnibus dubitandum esl, donde nos narra la iniciación 

filosoficade JOhannes Climacus. Nos dice que para -éste. -la filosofia no- comienza con el 

as_ombro como pretendía Sócrates, sino más bien con la duda; la duda ante la posi.bilidad de 

la libertad que debe decidir por lo uno o lo otro. Esta duda surge al ser colocado el hombre 

. como . sí_ntcsis, y se presenta bajo dos formas complementarias: como angustia que es la 

_consecuencia inmediata del conocimiento, de la conciencia; y como desesperación. 

antecedente inmediato anterior a la decisión de la voluntad, así "[ ... ] la filosofia no 

comienza ya por la curiosidad, por el deseo de conocer, por el asombro; comienza por la 

desesperación, afirma expresamente Kierkegaard". 62 De esta manera la angustia y la 

desesperación surgen como categorías existenciales, no solo teóricas; porque el 

existencialismo más que una teoría es una manera de vivir. Y vivir auténticamente como 

pretende -Kierkegaard, es vivir cristianamente. Entre las condiciones del existir auténtico 

cristiano tenemos, además de la necesidad de hacerlo individual. subjetivamente, en 

empeño y riesgo; la necesidad de la experiencia angustiada y desesperada, que será el punto 

de partida hacia la infinitud, en un hombre que siendo síntesis participa del tiempo y la 

eternidad. La angustia y la desesperación constituyen pues dos características esenciales e 

iniciales del existente que se afana por la vida auténtica y busca la plenitud. Para él, existir 

es sufrir desde el inicio desesperación y angustia; sólo al angustiamos y desesperarnos 

tenemos la posibiHdad de escoger, de escogernos a nosotros mismos, ya sea para la finitud 

o la infinitud. Desde que el hombre es puesto potencialmente como espíritu a realizarse, se 

angustia y desespera, iniciándose en el camino de su edificación, buscando su plenitud en 

conexión con el absoluto. Pero antes de que esto suceda el hombre debe pasar por las 

pruebas de fuego de la angustia y la desesperación. 
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CAPÍTULO 111 : 

LA DIALÉCTICA DE LA ANGUSTIA Y LA DESESPERACIÓN EN EL 

PROYECTO "HOMBRE" 

111.1) El concepto de la angustia y el Tratado de la desesperación en la concepción 
filosófico-teológica de Soren Kierkegaard. 

Para tener.una idea clara acerca de la importancia que tienen Ins categorías de la angustia Y 

la desespé:ración en la concepción del hombre kierkegaardiana, se hace necesario ubicar las 

dos obras que constituyen el eje ·d~ n.Úestro estudio: El concepto de la angustia, y el 

Tratado de la desesperación, en el conjunto de su producción teórica. Para ello requerimos 

una clasifieación de las mismas en función de los tres estadios de la existencia que 

corresponden respectivamente a los tres ciclos de su producción, ya sea estética, ética o 

religiosa. Con esto se nos aclarará la naturaleza y propósitos de cada obra, ya que en 

Kierkegaard toda su producción es intencional y conduce a fines existenciales bien 

definidos de antemano. Sin embargo, siendo un autor tan prollfico, la tarea no es nada fácil; 

en sus obras encontramos: artículos periodísticos, notas; ensayos polémicos; tratados 

filosóficos, teológicos y hasta psicológicos, como lo son, el de La enfermedad mortal. 

donde se combinan lo psicológico y lo religioso; y El concepto de la angustia, donde 

aparecen interrelacionados lo estético, Jo psicológico y lo epistemológico. También 

tenemos discursos religiosos edificantes, etc. Tal variedad le permite abordar temas 

distintos, desde diferentes perspectivas y en formas diversas. 

En principio, atendiendo a su estrategia de incidencia respecto a sus contemporáneos, sus 

obras se clasifican en dos tipos: aquellas que se refieren a la comunicación indirecta, donde 

utiliza pseudónimos de tipo estético o ético, y aquellas que son rubricadas por el maestro 

Kierkegaard, de comunicación directa cristiana, de tipo religioso. Por otra parte, en relación 

con las esferas de la existencia, podemos distinguir tres ciclos en su producción: el que 

corresponde a la existencia estética, el de la ética y el de la religiosa consecutivamente. Al 

respecto podemos decir que, siguiendo a Urdanos, en lo que se refiere a su producción 

estética: 
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[ ... ] aparte de la crítica a Andersen ( 1838), y de la tesis doctoral 
sobre El concepto de la ironía (1841), [ ... tenemos] Lo uno o lo 
otro, y[ ... ] Alternativa, dos volúmenes (1843), el primer volumen 
bajo el pseudónimo de Víctor Eremita, contiene ocho novelas 
estéticas [ ... de las cuales] la más conocida es el Diario del 
seductor. El segundo lo ocupan dos largos tratados del asesor 
Guillermo, con el ensayo In vino ''eritas, una especie de banquete 
platónico. Siguieron el ensayo de Temor y temblor (de Johancs de 
Silcntio 1843); La repetición (de Constantín Constantinus 1843); 
El concepto de la angustia( ... 1844. bajo el pseudónimo de Vigilius 
Haufniensis), y los Estadios sobre el camino de la vida ( 1845, de 
Hilarius Bogbinder), que incluye el trabajo de ¿Culpable? ¿no 
culpable? (de Fratcr Taciturnus), ensayo completo e inédito [que] 
da la presentación unitaria de todo el ciclo.63 

Con estas obras, y bajo una máscara estética diseñada a base de pscudónimos, Kierkegaard 

pone en práctica su método indirecto con el que incursiona en su época, abriéndose espacio 

en el espiritu común y obteniendo un relativo éxito. Esta primera fase de su producción es 

un llamado a la sensualidad e inmediatez de sus contemporáneos, aunque, la intención de 

Kierkegaard no es quedarse en lo estético, sino utilizarlo como un artificio para atraerlos a 

la existencia religiosa. Por eso, las obras del primer ciclo de su producción no son 

estrictamente estéticas; pues en su afán de edificación religiosa de un hombre imperfecto, 

conjugaba simultáneamente las tres esferas de la existencia, pese a que una de ellas 

prevalecla intencionalmente. Por ello podemos decir que su pensar es dialéctico; es decir, 

donde antitéticamentc coinciden en su explicación elementos pertenecientes a los tres 

estados existenciales, dando como resultado que no exista una causalidad lineal ni una 

secuencia temporal en ellos. Esto se manifiesta en El concepto de la angustia, que siendo 

una obra de carácter estético, psicológico y epistemológico, tiene sin embargo un 

fundamento religioso que impulsa al hombre más allá de lo estético. Porque la intención de 

Kierkegaard siempre fue religiosa, aunque en su época se tenía preferencia por lo estético­

racional; al respecto nos dice: "[ ..• ] ofrecí al mundo Alternativa con mi mano izquierda, y 

con la derecha Dos discursos edificantes (de tipo religioso); pero[ ... ] todos asieron con su 

diestra lo que yo sostenla con la siniestra[ ... ]".64 Ei,;~o le presenta a Kierkegaard un grave 

problema para cumplir sus propósitos (religiosos) de edificación del hombre: ¿cómo incidir 

religiosamente en una época donde lo estético-especulativo ha establecido su reino? Las 

peculiaridades de la época, le hacen necesario buscar un camino adecuado, el cual 
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consistirá en utilizar un método indirecto para modificar la concepción del mundo de sus 

contemporáneos. Además, para lograr incidir e~c un ~u..;d;, masificado, necesita- recuperar 

una categoría que le devuelva al hombre la dignidad; esta categoría es la de "individuo". 

Con la reivindicación del individuo ante la masificación y cosificación del hombre, 

Kierkegaard llamará la atención de las juventudes danesas; sin embargo, no todo es éxito en 

sus propósitos, porque al recuperar al individuo también rompe con lo estético especulativo, 

y con sus contemporáneos, teniendo que enfrentarse al sentido común, a una religiosidad 

mal entendida y a la erudición filosófica de su época. Es en este punto donde inicia el 

segundo ciclo de su producción, que aparece corno critica y polémica contra la 

especulación y el sistema filosófico hegeliano, que traía aparejada una mala comprensión 

de lo religioso. Al respecto nos dice Urdanos que: 

[ ... ] el ciclo filosófico comprende [ ... ] los trabajos bajo el nombre 
de Johancs Climacus; Migajas filosóficas (1844), y la Apostilla 
conclusivo no filosófica a las migajas filosóficas, 1846 (traducido 
también como Postcriptum). que son los trabajos más profundos de 
polémica antihegeliana. A ellos debe agregarse los ensayos [ ... ] 
inéditos y contenidos entre los papeles [ ... ] de Johanes Climacus 
(1843J• y Dialéctica de la comunicación ético-religiosa (1847) 
[ ••• ]. 6 

Tal producción especulativo-filosófica. resulta determinante para dar el salto cualitativo a 

lo religioso, pues es a partir de una aguda argumentación y fundamentación racional como 

Kierkegaard rompe con el sistema especulativo de Hegel, colocándose en la posición 

existencial cristiana del absurdo y la paradoja, que anteceden a la fe. En este punto el 

Postcriptum resulta una obra decisiva: implica el rompimiento con lo estético y la 

especulación ética-racional, al enfrentarnos al absurdo. Pero sólo después de la ruptura hará 

su aparición el tercer ciclo de su producción, el cual comprende obras de tipo religioso, que 

buscan construir y edificar al hombre cristiano en un proceso consciente, libremente 

elegido y teodidáctico, donde Dios nos enseña educándonos para la eternidad. 

El ciclo de la cristiandad incluye dos obras [ ... ] de Anticlimacus, 
que a diferencia de J. Clirnacus (un pagano que considera al 
cristianismo desde fuera), es un cristiano excepcional que mira al 
cristianismo desde su exigencia ideal. Estas obras son [ ... :] La 
enfermedad mortal o, tratado de la desesperación (1848), que 
lleva a término el análisis filosófico de la angustia, y E;¡ercitación 
del cristianismo(l8SO) [ •... ] que profundiza sobre su concepción 
cristiana, [ ... ] el escrito contra la iglesia danesa ¡Juzgad vosotros 
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mismos!, para el examen de sí; recomendado a los contemporáneos 
(1851-1852), el libro de Adler [, ... ] que incluye dos breves tratados 
ético-religiosos, y Jos fascículos de polémica final, el 
momento(l 855). Una obra aparte representa el Punto de 
vista(1859) [ ... ]y Las obras del amor, y la masa imponente de los 
Discursos edificantes[, ... ] así como otros discursos religiosos. 66 

Esta triple clasificación con base en las esferas de la existencia, no es definitiva, pues como 

antes dijimos, Kierkegaard es un autor dialéctico, donde Ja contradicción es la que 

posibilita el salto hacia la verdad y existencia auténticas; así por ejemplo. dos obras 

complementarias como son El concepto de la angustia y el Tratado de la desesperación, 

aparecen en diferentes y hasta contrapuestos ciclos de producción: el estético y el religioso 

respectivamente; más aún, considerando su proceder dialéctico podemos decir que tales 

obras abarcan las tres esferas de la existencia; claro es, Jo estético y lo religioso prevalecen 

en el enfoque de cada una, sin faltarles el ingrediente psicológico. Sin embargo, dado su 

punto de vista personal, toda su producción nos remite a la religiosidad. Ahora bien, 

refiriéndonos a las obras que nos interesan nos preguntamos: ¿por qué una obra del tipo de 

producción estética como es El concepto de la angustia nos plantea problemas religiosos 

como el pecado y la pecaminosidad, siendo además complementaria de la otra: el Tratado 

de la desesperación, que siendo de carácter religioso, aborda temas psicológico­

especulativos? Las razones son dos: en primer lugar por ser Kierkegaard un autor 

dialéctico, en el sentido que Je es propio, como ya dijimos en el primer capítulo. La 

segunda porque en sus obras no hay una delimitación tajante de las esferas de la existencia, 

por cuanto que en su existencialismo cristiano, el hombre aparece como un proceso abierto, 

en constante transformación y nunca acabado: ser cristiano significa estarse haciendo 

cristiano constantemente instruidos por Dios. Por eso, a pesar de que dichas obras fueron 

escritas en fechas diferentes (1844 y 1849), a pesar de que una es estética y la otra religiosa, 

resultan complementarias, pues el tratado lleva a término el análisis filosófico de la 

angustia. En El concepto de la angustia Kicrkegaard analiza la angustia humana desde un 

punto de vista estético, psicológico y epistemológico; considerando siempre un fundamento 

religioso. Aquí la angustia surgida a partir del conocimiento, de la conciencia, será el 

impulso inicial que conducirá al hombre de la finitud a la infinitud. de Jo temporal a lo 

eterno, de lo humano a lo divino, de lo racional a lo "irracional". Lo mismo sucede con Ja 

desesperación, que le es análoga y en cierta forma consustancial. Sin embargo, entre ambas 
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obras hay ciertas diferencias pues El concepto de la angustia es_ ante todo una obra_ de tipc> __ 

epistemológico, donde se plantea inicialmente la polémica y ruptura con la especulación 

hegeliana en cuanto a la manera de concebir la ética: la "primera ética" racional cÍc Hegel. 

fundamentada en la razón dialéctica y la mediación, y la "segunda ética" religiosa de 

Kierkcgaard sostenida en la paradoja, el salto cualitativo y la fe. Paralelamente, la obra nos 

muestra las diferencias entre la dialéctica cuantitativa y la cualitativa; entre la síntesis que 

une y el salto que separa; entre el idealismo y el existencialismo. Estas diferencias llevan a 

Kierkcgaard a postular, (en \'CZ de una ética racional, que apoyada en un sistema lógico 

llega a concluir la necesidad de conformar la voluntad particular del individuo, con la 

voluntad racional universal, y donde la ética tiende a identificar los intereses del individuo, 

la familia y la sociedad civil, con los del Estado, que constituye la realización racional 

autoconsciente del csp!ritu, y donde el mal es lo negativo integrado a la síntesis lógica del 

sistema, como lo hace Hegel), una dogmática entendida como la palabra de Dios: 

revelación atestiguada de Dios en las escrituras (presupuestos, decretos, mandatos), que han 

de ser creídos y obedecidos, cuyo principio y fin es Jesucristo. Esta dogmática es una 

reflexión sobre la revelación; pero no es reflexión científica, porque la verdad de la fe es 

divergente de la cicnt!fica. Sólo esta dogmática puede conducimos al plano de la 

religiosidad. Es aqul donde hace su aparición una categoría fundamental: el pecado, que 

será el punto de encuentro entre ambas obras. El pecado, que es puesto mediante un acto 

individual, es el punto de llegada de El concepto de la angustia y el punto de partida de el 

Tratado de la desesperación respectivamente. En esta segunda obra el pecado se analiza, 

no de la misma manera como lo fue en El concepto de la angustia: como resultado del 

conocimiento y la conciencia humana, sino ahora como el antecedente del momento de la 

decisión, donde después de haber adquirido la conciencia del pecado, la voluntad humana 

tiene _que arriesgarse y decidirse ante dos OI?Ciones; ya sea por la fe, que coloca al hombre 

en el camino de la edificación cristiana, o por la incredulidad, que nos pone en el camino 

inverso y de regreso hacia la finitud, donde el pecado consiste en estar frente a Dios y 

volverle la espalda dirigiéndose a lo demoniaco, que es el pecado contra el espíritu, aquel 

según el cual, siendo el hombre un espíritu en potencia, se niega a serlo en acto, 

desechando la infinitud que puede unirlo a Dios. De esta manera. el problema 

epistemológico planteado inicialmente en El concepto de la angustia, acerca de qué tipo de 
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solución dará e_I hombre a- su vida, es resuelto volitiva y religiosamente por un acto de fe o 

-- --- incredulidad en el -Tratado de la desesperación. Por eso ambas obras son complementarias 

aunque no -iguales. En ell~ se repiten temas como: el hombre, el pecado, las formas de 

angustia y desesperación, las posibilidades de elección, la condensación del pecado, de la 

angustia y la desesperación en el pecado contra el espíritu, donde el hombre se vuelve 

contra Dios. Esto ocurre porque, para poder elegir, como se plantea en el Tratado de la 

desesperación, primero hay que conocer, como sucede en El concepto de fa angustia. 

Kierkegaard filósofo y teólogo, no era un hombre común; por eso su elección tampoco se 

hizo de manera fácil ni corriente: su fe no era la del carbonero, basada en la pura 

emotividad e instinto; ni su cristianismo era el de la hormiga, que necesita que se seque el 

rio para atravesar por él. Su cristianismo era profundo y antes de acceder a él, tuvo que 

sumergirse en las aguas de la desesperación y de la angustia. Antes de decidirse a dar el 

salto y acceder a la fe, su mentalidad de filósofo le exigió un conocimiento terriblemente 

racional de la existencia que para ser trascendida, también exigía un acto de decisión 

realizable sólo mediante una férrea voluntad, donde la fe tenia que ser (desesperadamente) 

probada. 

111.2) Nacimiento y desarrollo de la angustia y la desesperación en el hombre. 

La angustia y la desesperación son dos categorías dialécticas, fundadas en la contradicción 

y la posibilidad del salto antitético, que tan pronto aparecen en el hombre, ponen en 

movimiento todas sus potencialidades espirituales, iniciando un proceso en el que se 

manifiestan bajo diversas formas y grados de intensidad, impulsando ni hombre de la 

inmanencia a la trascendencia, lo cual sólo será posible en la realidad mediante el salto 

cualitativo. Pero antes del salto el hombre se angustia y desespera cada vez más; veamos 

cómo evolucionan estas categorías en el proyecto de edificación del hombre. 

a) Nacimiento y desarrollo de la angustia 

El estudio de la categoría de la angustia, como condición necesaria para iniciar el filosofar 

que busque la realización del hombre pleno, es abordado por Kierkegaard después de hacer 
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la crítica y llevar a cabo la ruptura con respecto a la filosofia idealista de Hegel. quien ha 

sacrificado al hombre integral por la coherencia del sistema· abstracto, desterrándolo de la 

existencia. Al respecto nos dice que en Hegel existe una confusión pues, basándose en el 

principio de que "Todo lo racional es real", confunde las categorías del filosofar. Hegel, en 

su afán de racionalidad y coherencia sistémica, confunde In ética con In dogmática, cuando 

en su afán de fundamentación lógica-racional, el mal se convierte en lo negativo. haciendo 

posible el movimiento de síntesis, volviéndose ilógicos los movimientos de la lógica, a In 

vez que inmorales los movimientos de la ética, que sin trascendencia alguna se resuelven en 

la lógica. De esta manera hace pasar a In primera como In segunda. Pero estas categorías 

pertenecen a ámbitos distintos: la una a In inmanencia y la otra a la trascendencia religiosa. 

Por eso, en Hegel la ética se resuelve en la lógica, que es igual a logos, es decir, al 

pensamiento humano divinizado, a inmanencia disfrazada de trascendencia, y aquí está In 

confusión. Porque para el cristiano verdadero, el logos es el verbo hecho carne (Cristo), que 

se nos ha revelado. Tal /ogos exige ir más allá de In razón lógica: ir a la paradoja y el 

escándalo, al acto mismo de la fe. Y esto precisamente es lo que posibilita la dogmática, 

que no considera Hegel. Tal confusión tiene consecuencias fundamentales que separan ni 

hegelianismo del existencialismo kierkegaardiano. pues mientras que la ética de Hegel se 

presenta como algo meramente inmanente, derivada del sistema, que se sostiene y resuelve 

en el hombre abstracto, en la finitud de una racionalidad cuantitativa; la ética de 

Kierkeganrd. llamada también segunda ética, es trascendente, y se apoya en In dogmática, 

que no tiene que explicar el pecado original, sino sólo suponerlo, dando por hecho su 

existencia real, por eso su resolución se encuentra en la fe religiosa, al darse el encuentro 

del hombre con la divinidad, en una relación absoluta con el absoluto, al dar cima a In 

angustia y la desesperación resolviéndolas en la fe, como sucedió con Abraham y Job. Así 

mientras que la primera ética hegeliana presupone In mctafisicn meramente especulativa, In 

segunda ética kierkegaardiana presupone In dogmática que trasciende la especulación 

humana y In inmanencia, que nos eleva de lo real a lo trascendente-divino. Por lo mismo, In 

.categoría del pecado y sus derivados que son la angustia y la desesperación, no pueden ser 

comprendidas ni tratadas por la primera ética de Hegel, que sólo se ocupa de lo humano 

finito; sino que deben ser tratadas por la segunda ética. In cual, aunque parte del hombre, va 

más allá de él y lo trasciende en el momento en que entra en relación con Dios. Esta 
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segunda ética es Ja que nos explica el pecado y Ja angustia. Porque la angustia verdadera 

sólo se produce por el pecado y teniendo como testigo a la conciencia. El pecado sólo 

aparece cuando el hombre es puesto como espíritu por Dios mismo. cuando éste dejado en 

libertad por Ja mano de Dios. decide concicntcmente y ejerciendo su libre albedrío 

(mediante un acto de voluntad), ser o no ser puesto como espíritu ante su creador. Por eso 

sólo se peca ante Dios por un acto libre. Pero ¿qué es? y ¿cuál es el lugar del pecado'? Para 

comen7_ar diremos que el pecado no tiene Jugar ni en Ja ética ni en Ja metaf1sica hegeliana; 

tampoco lo tiene en Jo estético, ni siquiera en Jo psicológico. Nos dice Kierkcgaard que en 

el primer caso (de Ja ética y la metaf1sica). el pecado sería algo frívolo. por carecer del 

apasionamiento de la fe; en el segundo (en Jo estético), algo indiferente no comprometido. y 

en el tercero (lo psicológico). una curiosidad desapasionada al no ser motivada por el amor 

y Ja fe en Cristo. Por eso es que Ja primera ética hegeliana de carácter racional. no puede 

explicarlo. y sólo en Ja segunda ética encontramos Ja explicación adecuada. Es en esta 

segunda ética donde el pecado puede ser comprendido mediante el análisis del primer 

pecado y Ja pecaminosidad que de él se sigue. es donde se conectan individuo y especie, y 

donde el pecado es explicado mediante el auxilio de Ja dogmática y Ja psicología. De esta 

manera Ja naturaleza del pecado queda develada, al ser puesto este por un acto individual. 

En esta explicación. la dogmática y la psicología actúan de Ja siguiente manera: "[ ... ] la 

dogmática [ ... ] quiere esclarecer el tema del pecado original, es decir, Ja posibilidad ideal 

del pecado; al mismo tiempo que la psicología ha ido sondeando su posibilidad rcal".67 De 

esta manera, Ja dogmática y la psicología apoyan a Ja segunda ética. Sin embargo aún aquí. 

el pecado sólo puede ser concebido como objeto de conocimiento trascendente a condición 

de que se llegue a él con ayuda del arrepenúmicnto; es decir, mediante la intervención de Ja 

fe y la decisión de estar frente a la perfección divina con nuestra propia imperfección. Por 

otra parte, atendiendo a la relación y a la vez Ja diferencia entre la concepción psicológica y 

la dogmática, no se puede identificar el pecado de este hombre actual y concreto, con el 

pecado de Adán, como lo hacia la teología de sus contemporáneos; tampoco son algo 

mdicalmente distinto, pues entonces, Adán queda situado fuem de Ja historia como algo 

fantástico, a causa de que siendo el primer pecador, toda su vida es considerada como 

pecado original, lo cual es erróneo. pues en él, el pecado original y su pecado son lo mismo. 
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porque él pecó igual que nosotros y tiene derecho a la reconciliación. Tampoco podría ser 

explicada adecuadamente la pecaminosidad _al romperse __ la relación de Adán, el primer 

pecador, que aparece como un mito fuera de la historia, con el hombre actual. En este punto 

aparece una contradicción aparentemente insalvable entre el individuo y la especie, la cual 

de persistir, desemboca en la afirmación de uno a costa de la negación del otro. Por eso 

cabe la pregunta: ¿Somos pecadores por la herencia del pecado de Adán o lo somos por un 

acto nuestro? La solución a este problema, según Kicrkegaard. es la consideración del 

individuo a la vez como sí mismo y como especie pues: 

[ ... ) el hombre es individuo y en cuanto tal consiste en ser a la par. 
si mismo y la especie entera, de tal suene que toda la especie 
panicipa en el individuo y el individuo en toda la especie [pues) si 
un individuo particular pudiera desgajarse r ... J de la especie. su 
exclusión modificarla [ ... ) toda la especie; [pero ... ) Adán no es 
esencialmente distinto de la especie [ ... :) lo que explica a Adán 
explica la especie y viceversa. 68 

Adán y el pecador actual están en estrecha relación mediante la pecaminosidad que conecta 

a la especie con el individuo. Por eso ningún individuo queda separado de la especie; 

ambos tienen historia, panicipan en el todo y esto es su perfección. Pese a lo antedicho, el 

primer pecado resulta una determinación cualitativa; es decir, ¡es el pecado! Y en esto 

percibimos ya la diferencia entre el primer pecado de Adán y el pecado de cualquier otro 

hombre posterior, porque de la misma manera 

[ ... ) como la especie[ ... ] no comienza de nuevo con cada individuo 
[,. .. ] la pccaminosidad de la especie tiene historia [ •... ) y esta 
historia va avanzando en tanto que el individuo participa en ella 
con el salto de la cualidad [; ... ) así pues [, ... ] aunque la especie no 
comience con cada individuo. cada individuo comienza de nuevo 
con la especie. 69 

De ello se deduce que el pecado de Adán y el mío son en un sentido lo mismo: antes de que 

pecáramos éramos igualmente inocentes; pero en otro sentido son completamente 

diferentes, pues a mi pecado se le agrega la pecarninosidad. derírnda del primer pecado de 

Adán, y por ello me angustio doblemente a como se angustió Adán. Por otra panc, el 

pecado entró súbitamente al mundo mediante u~ salto cualitativo. por lo cual la 

pccarninosidad no antecede al pecado. sino que es puesta por éste al darse el salto. Y el 

pecado sólo se comete ante Dios. cuando somos puestos como síntesis por Dios mismo; y 
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·por eso el pecado, es objeto. de la dogmática. Así ni la estética ni la primera ética racional, 

·pueden dar'cuenta'-déÍ pec~do, pues-~'[.urerhombre puede pecar solamente cuando está 

frente:aDios,~[;~é;j cuando rechaza a Dios [, ... ] a Cristo o su evangelio".'º Pero antes del 

pecado n~s· citcontrarnos con una primera angustia que nace ligada a la posibilidad al 

colo,camo~ ante la libertad y la necesidad simultáneamente; esta angustia es el vértigo ante 

lo querio es, pero puede llegar a ser; es miedo y atracción a la vez. Inmediatamente después 

dé esta angustia tiene lugar el pecado. Por su parte el pecado es más que un problema de 

conriéimiento, más que una carencia o ignorancia, como lo consideraba Sócrates y los 

paganos; aunque por otra parte sea sólo a partir del conocimiento y la conciencia, que 

experimentamos la angustia ante el pecado. La fuente de la angustia es el hombre mismo; 

su naturaleza antitética le permite angustiarse porque es síntesis de alma y cuerpo unidos 

por el espíritu. La angustia que nace del pecado a partir del conocimiento no es una 

categoria fija, sino una categoria dialéctica inscrita en el proceso de construcción del 

hombre. Por esto es que al desarrollarse tal proceso, experimentamos distintos momentos y 

formas angustiosas, que van desde la .angustia del hombre inocente, hasta la angustia del 

hombre demoníaco. Por otra parte existe una correlación entre conocimiento y angustia, 

pues la angustia en el hombre. corre pareja a su conciencia. "Kierkegaard distingue tres 

momentos en torno a la concienci~ a los que corresponden sendos estados de angustia. El 

primer momento corresponde al estado de inocencia, el segundo [ ... ] al despertar de la 

conciencia [ ... y] por último [, ... ] al estado posterior al pecado".71 Estos tres estados dan 

lugar a tres tipos de angustia: la angustia de la inocencia; la angustia del despertar de la 

conciencia o de la posibilidad de pecar; y la angustia corno consecuencia del acto del 

pecado. Este desarrollo de la angustia en relación con la conciencia y el pecado, se 

manifiesta de la siguiente manera: 

La angustia de la inocencia.- En un primer momento aparece Ja angustia de lo que 

Kierkegaard llama el Estado de inocencia; en este caso 

[ ... ] la inocencia es ignorancia [, ... y en ella] no está determinado el 
hombre corno espíritu, sino sólo [ ... ] en unidad inmediata con su 
naturalidad [, ... aquí] el espíritu está [ ... ] como soñando [en ... ] un 
estado de paz y reposo [;aquí] no hay nada contra lo que luchar. 
¿Qué es entonces lo que hay? [ ... ] ¡Nada! [ ... ] éste es el misterio 
profundo de la inocencia, que sea ella al mismo tiempo la angustia. 
El espíritu soñando proyecta su realidad [que ... es nada] Así, la 
realidad del espíritu se presenta siempre como una figura que incita 

65 



su propia posibilidad, pero que desaparece tan pronto como le vas a 
echar la mano encima. quedando· sólo_ una nada que no puede más 
que angustiar [ ... ].72 

·· 

Esta angustia de la inocencia es posible porque ·desde el inicio, el hombre es síntesis 

potencial, aunque no actualizada. Por eso puede· angustiarse aún y cuando carezca de 

conciencia: se angustia inconsciente e inocentenient.;;;·:Esta angustia inocente del hombre 

natural, es resultado de In inmediatez de su espíritu que está al acecho buscando construir In 

relación entre sus dos partes antitéticas: cuerpo y alma; es decir, el espíritu busca ponerse 

en relación consigo mismo para poder así dar lugar al yo real en su relación con Dios. 

Porque sólo al aparecer el yo real, cuando aparece la conciencia del hombre, es cuando se 

presenta In angustia verdadera. Sin embargo en In angustia del hombre inocente, donde el 

yo todavía no ha sido puesto. la angustia resulta anunciadora de la verdadera angustia. Por 

su carácter dialéctico (de la verdadera angustia que se anuncia), ésta angustia inocente se 

presenta inicialmente como algo ambiguo: 

[ ... ] la angustia es una antipatía simpática y una simpatía antipática 
[ ... todavía en el hombre inocente] no es ninguna culpa [, ... ] 
ninguna carga pesada. ningún sufrimiento que no pueda conciliarse 
con la felicidad propia de In inocencia [; ... ] en los niños [lo mismo 
que en el hombre natural ... ] encontramos esta angustia como 
búsqueda de aventuras [, ... ] encadena con dulce ansiedad, es 
ambigua [; ... ] el que se hace culpable a través de In angustia [ ... ] es 
inocente pues [, ... ] fue un poder extraño el que hizo presa de él [, ... ] 
no obstante, él es, indudablemente culpable, pues sucumbió a la 
angustia, ansiándola al mismo tiempo que la temin.73 

Por eso aunque el hombre natural no es culpable bajo esta primera forma de angustia. 

tampoco puede ser considerado inocente, por cuanto que es espíritu, aunque se nos presente 

como soñando, sin realidad. Asimismo, dado que el hombre es una síntesis de alma y 

cuerpo, difiere del animal: en el hombre está presente el espíritu, que no posee el animal, y 

aunque en este primer momento está como soñando, la angustia se expresa runbiguamente 

como un poder amigo que quiere construir la relación, pero que por estar sofiando no puede 

hacerlo realmente. Pese a todo, tal poder perturba la relación entre cuerpo y alma. 

produciéndose la angustia de la inocencia ante la nada por cuanto que aún no hay pecado a 

causa de la irrealidad del espíritu. En este punto se da el forcejeo entre la potencialidad del 

cuerpo y del alma; porque aunque el hombre aún no está planteado por Dios como síntesis, 
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tampoco puede hundirse en lo vegetativo, ni escapar de la angustia que le es connatural. 

Pero este primer tipo de angustia se desarrolla y proyecta más allá de si misma, y entonces 

aparece bajo una segunda forma que a continuación abordaremos. 

La angustia de la posibilidad de pecar.-Esta aparece cuando la inocencia llega a sus 

límites con la prohibición divina, la cual es hasta el final ignorancia. porque cuando 

[ ... ] Dios dijo a Adán: pero no comas del árbol de la ciencia del 
bien y del mal[ .... ] Adán no comprendió[; ... ] la distinción del bien 
y del mal [ ... ] no existía antes de haber gustado del fruto prohibido 
[pero, ... ] la prohibición[ ... ] le angustia en cuanto despierta en él la 
posibilidad de la libertad [, ... ] la angustiosa posibilidad de poder; 
después [ ... ] siguen las palabras de la sanción: "ciertamente 
morirás". Adán [ ... ] no comprende, [ ... sigue] la ambigüedad de la 
angustia, [ ... ] la inocencia ha sido conducida hasta sus linderos 
extremos. La inocencia dentro de la angustia está en relación con lo 
prohibido y el castigo, [ ... aquí] la psicología ya no puede [explicar] 
más. 74 

Esta segunda angustia que es posterior a la inocencia pero anterior inmediata al pecado, 

aparece cuando Adán y cualquier otro hombre en estado de inocencia, se hacen concientes 

del estado de libertad en que los deja Dios, de su indeterminación; de su propio poder de 

decisión para fundamentarse ya sea en Dios y su trascendencia infinita o en su yo limitado e 

inmanente. Hasta este punto pueden explicar la psicología y la primera ética. Después de 

esto ya no es posible continuar con una explicación ético-especulativa, y se hace necesario 

arribar a la dogmática y a la segunda ética trascendente, de corte religioso. Por su parte la 

realidad, según Kierkegaard, siempre viene precedida por la posibilidad de la libertad y del 

castigo, y se funda en el poder de elección, en la posibilidad que posee el hombre para dar 

el primer salto del pecado. Pero .. [ ... ] para que la posibilidad pase a ser realidad [ ... ] 

necesitamos echar mano de una categoría intermedia: la angustia que [ ... ] no es una 

categoría de la necesidad [, ... ] ni de la libertad [, ... sino] una libertad trabada [, ... ] no por la 

necesidad [, ... ] sino por sí misma".75 Porque si únicamente existiera la necesidad no habría 

angustia, por cuanto que todo seria determinación, destino; tampoco la habría si sólo 

existiera la libertad, donde todo es posible. Por lo mismo, el pecado nos angustia sólo 

porque se produce ante estas dos posibilidades juntas, siendo libres y determinados a la vez. 

Tampoco habría angustia por el pecado si este hubiera entrado al mundo mediante un acto 

de libertad abstracta, como lo planteaba Hegel; por eso resulta insensato pretender explicar 
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. . . ' . 

lógica y de manera abstracta el ingreso del pecado en el mundo; Pero esta angustia de la 

libertad trabada, ante la posibilidad real de pecar, e>'no pe~;·~bién' se.·proyccta más allá 

de sí misma y adopta una tercera forma, que _será· 1a ~gilstia 'aut~ntic:á, única que nos 

llevará a la trascendencia. 

La angustia como consecuencia del pecado.- E~ta tb'r¿-~% ·r~ri"tla 'cóllstituye la verdadera y 

real angustia; sólo aparece cuando el hombre se 'hU: '~())o~do como síntesis en el acto de 

pecar, oponiéndose a la voluntad y mandato '.de Dios. mcdianté el salto cualitativo. El 

pecado surge y se da el salto bajo las cat~~o.Ías de la J'C)sibilidad: de la libertad y la 

necesidad; que le dan realidad. Si hacemos. un recuento veremos que en la inocencia, el 

esp!ñtu de'. Adán no era real por cuanto estaba soilando; su síntesis tampoco era real, ni su 

an~usi.Ía' e~ '~C:~dadcra angustia. La síntesis real y la verdadera angustia sólo se alcanzan en 

el .rnornento mismo en que el yo, el espíritu del hombre se hace real. Esto se da por el 

. primer salto, por el acto cualitativo de pecar. Por eso, con el pecado de Adán quedó 

también colocada la pecarninosídad de la especie; a la vez," [ ... ] con la pecaminosidad 

quedó puesta la sensualidad. En ese instante comienza la histoña de la especie humana. La 

angustia progresa del mismo modo que la pecaminosidad dentro de la especie".76 Así, con 

el pñmer pecado de Adán y del hombre actual, nace y es puesta la angustia, que en el 

segundo (el hombre actual) progresa con la especie, desarrollándose a través de la 

pecarninosidad; y aunque en ambos la culpa surge como resultado de un salto cualitativo 

equivalente, la pecaminosidad está cuantitativamente aumentada en el hombre actual, 

ocasionando que su angustia sea mayor; por eso en nosotros la angustia ha crecido, porque 

en nosotros, que somos postcñores a Adán se da una doble angustia: aquella que es 

resultado de nuestro propio pecado mediante el salto cualitativo en que nos elegimos a 

nosotros mismos y desecharnos a Dios, y la angustia que viene con la pecarninosidad de la 

especie desde Adán, y se ha ido incrementando en el acto de cada hombre que peca. 

Además.si 

[ ... ] por el pecado se convirtió la sensibilidad en pecarninosidad 
[, ... por lo mismo] existe una correspondencia entre la sensibilidad 
y la angustia [ ... :] la angustia va aumentando a medida que la 
sensibilidad aumenta con la generación [, ... ] que significa un más 
[; ... ] esto es el "plus" de todos los descendientes con respecto a 
Adán[ ... ]. 77 
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Más aún, nos dice Kierkegaard que sólo con el cristianismo la sensualidad se presenta 

- como algo malo, como la pecaminosidad y el pecado mismo. Por eso, a cada nuevo J>ccado 

va aumentando la sensualidad y la angustia del hombre en la generación. Pero la angustia 

sólo aparece al realizarse el primer acto de pecar, al dar el salto cualitativo cuando el 

hombre es puesto como espíritu frente a la posibilidad de elegirse a si mismo o a Dios. Así, 

el hombre posterior a Adán en cada generación, tiene siempre la posibilidad de hundirse 

más y más en el pecado y con ello de angustiarse cada vez más, originándose un plus 

respecto a la generación anterior. El '"plus", "[ ... ] consiste en que la sensibilidad puede 

significar pecaminosidad y [ ... por eso] el espíritu no sólo tiene que hacer frente a la 

oposición de la sensibilidad, sino también a la pecaminosidad".78 El pecador actual enfrenta 

así una doble lucha. Sin embargo, esta doble dificultad que se presenta con el ""plus", 

depende de la relación individual con el entorno social o histórico, por eso el resultado 

puede ser diferente en cada caso, ya se trate de un pagano o de un creyente, o de dos 

creyentes o paganos; el resultado es individual. El "plus" puede irnos hundiendo más y más 

en la pecaminosidad, hasta llevamos a lo demoniaco, elevando a su máxima potencialidad a 

la angustia; o también puede hacemos salir de ella si damos el salto cualitativo inverso al 

pecado: el salto de la fe, a través de la cual en una relación absoluta con el absoluto, 

romperemos los límites de la finitud humana accediendo a la trascendencia, que nos 

liberará de la desgarradora angustia del que no cree. 

b) Nacimiento y desarrollo de la desesperación. 

La desesperación también es una categoría dialéctica que impulsa a su superación y adopta 

diversas formas en el proceso de construcción del hombre. Por otra parte, la desesperación 

al igual que la angustia, son posibles sólo por la síntesis inicial. Si el hombre no fuera 

síntesis potencial, no podría desesperar ni angustiarse. Por eso ningún ser humano puede 

escaparse de la angustia y la desesperación que son ineludibles. Pero también son la 

garantía de humanidad, de posibilidad de trascendencia, y se le ofrecen a todo hombre sea o 

no creyente. A pesar de darse juntas y fundamentarse en la naturaleza misma del hombre, 

que es sintética y que es de donde emergen, hay diferencia entre ellas, pues, '"[ ... ] la 

angustia [es] antes de la libertad [, ... mientras que] la otra [la desesperación, es] después, 
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[ ... ]y ambas son el signo de la existencia [, ... pues la angustia] profetiza .la perfección, como 

la desesperación profetiza la liberación [ ... J".79 Así, mienÍras-que Ja· angustia se da en 

relación con el conocimiento, y se presenta en primer término como una categoria 

epistemológica. la desesperación va un poco más aÜá cuando exige-a la voluntad decidirse 

y elegir por medio del salto cualitativo de la fe, un camino para Ja realización. Por eso la 

desesperación aparece como una categoría religiosa y no epistemológica. La desesperación 

coloca al hombre ante sí mismo en cuanto todavía no es, pero que puede llegar a ser por un 

acto de libertad. Asimismo en relación con la voluntad, la desesperación es anunciadora de 

la ruptura y el salto que va de la razón a la fe, de la inmanencia a la trascendencia. de lo 

temporal a lo eterno, cte., es a la vez un estado inestable y una posibilidad. En la 

desesperación se decide el destino del hombre; por eso según Kierkegaard ella es la más 

abrumadora de todas las categorias: por ella el horror, la perdición y la ruina habitan en la 

cercanía del hombre. Si a partir de la desesperación se elige mal, la pérdida es para la 

eternidad. Pero la desesperación es la enfermedad, no es el remedio; anuncia el proceso de 

búsqueda de realización del hombre, no es el hombre acabado. Por eso la desesperación, 

como "Enfermedad del espíritu, del yo, [ ... ] puede adquirir [ ... ] tres figuras: el desesperado 

inconsciente de tener un yo [lo que no es verdadera desesperación]; el desesperado que no 

quiere ser él mismo, y aquél que quiere serlo [ ... J".8º De estas tres formas, la primera no es 

verdadera desesperación, es decir, aunque el hombre inconsciente al que Kierkegaard llama 

hombre natural, desespera. no conoce la auténtica desesperación. Sólo el hombre puesto 

como sintesis en relación con Dios, el cristiano en proceso, el pagano que rechaza la fe, o el 

demoniaco que se opone al bien la conocen. Pero ¿en qué consiste ésta? Kierkegaard nos da 

una amplia caracterización de ella cuando nos dice: 

No es enfermedad del cuerpo, sino del espíritu. del yo. 

Nace del hombre como síntesis, en una relación consigo mismo cuando Dios, que lo 

hizo, lo deja libre para que decida responsablemente hacia la infinitud o hacia la 

finitud. 

Es una enfermedad mortal que no deja nada después de la muerte: es pérdida para la 

eternidad. 

Es un gusano inmortal que devora la eternidad en el hombre: enfermedad que se 

contrae a cada momento. 
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Es acumulátiva: se rea':'iva y potenciÍliiza cada vez más. 

Esiá presente .;n tod~ ho-rnbre~ s~a cristiruio o no: es 11{ regla; no la excepción. 

Puede · presentarse como inconsciencia : ~~~do ·:·. ~p;._en;e~¿rÍt~ no - estamos 

dese~peracÍo~. ·. • 

rue~e irr.i~e· e,· cbiir~rldirsé ca'n ~b~tir11i~~t~~ y• ciesg3rramiemos ~asajeros, y aún 

así es desesperación .• 

Es 'dialéctica como lo es el yo: 'puede ser un movimiento hacia arriba; hacia la 

trascendenci~ por la fe, o haci~ ~bajo, hacia la inmanencia humruia por l~credulidad . 
. Es correÍ~tiva a la conciencia; a más conciencia, mayor desesperación; cuamo más 

espfritu, más· desesperación .. El mayor desesperado es el diablo, quién siendo 

· espfritu •. radicalmente opuesto a Dios, su desesperación es la cima del desafio: 

desésperación demoniaca. 

Todas estas características nos muestran cómo en la desesperación se da la lucha por la 

realización espiritual del hombre; donde éste, a partir de su conocimiento y libertad, tiene la 

responsabilidad de decidir voluntariamente. Por eso todo hombre que lucha· por su vida 

como espfritu, necesita desesperar. Pero ¿por qué desespera? Porque es sin.tes.is entre­

cuerP<> y alma. El viejo problema ontológico-ruitropológico respecto a la dualidad en la 

naturaleza humana (cuerpo-alma) reaparece en Kierkegaard, quien pretenderá resolverlo a 

partir de lo que él llama sfntesis cualitativa: síntesis que separa y a la vez conecta lo 

trascendente con lo inmanente, y en donde dos naturalezas antitéticas, provocan tensión y 

desgarramiento. Por eso la angustia y la desesperación son el punto de partida en que se 

inicia el camino de búsqueda y edificación del hombre, que saliendo de su finitud 

inmanente, se dirige a su infinitud trascendente. La angustia anuncia a su compañera la 

desesperación, y la desesperación anuncia el salto a la trascendencia por medio de un acto 

libre y voluntario. Pero antes de hacer este movimiento hacia arriba se experimentan una 

tensión Y. un forcejeo, un desgarramiento a partir del cual se irá actualizando la síntesis 

cualitativa potencial. Ambas categorías (angustia y desesperación) hacen posible la 

comprensión de la construcción de ese proyecto nunca acabado que es el hombre, el cual 

yendo de la potencia al acto, busca su plenitud, su plenitud humana que depende de la 

solución elegida, a la vez que de la gracia divina. 
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111.3) El hombre angustiado y desesperado, como tensión y síntesis; 

a) El hombre como sinlcsis de dos términos anliléticos. 

La naturaleza antitética del hombre, incapaz de resolverse en una síntesis cuantitativa, 

donde Ja tesis. y la antítesis queden subsumidas, como sucedía en el idealismo hegeliano, da 

Jugar en el caso de Kíerkegaard, a una tensión entre los dos 1érminos componentes que, 

sólo puede resolverse mediante un salto cualitativo que provoca el desgarramiento, 

arrancando al hombre de su finitud para llevarlo a la trascendencia infinita, se arriba así a 

una síntesis de carácter cualitativo. En ella los términos antitéticos se presentan, en primer 

lugar, al nivel de su misma naturaleza, porque ontológicamente el hombre está compuesto 

de cuerpo y alma. Ante esta dualidad contradictoria de su ser, en donde una parte apunta a 

la finitud y la otra a la infinitud, el hombre se angustia y se desespera, iniciándose la lucha 

entre sus dos componentes antes de dar el salto. Por eso tanto la angustia como la 

desesperación, así como sus consecuencias, provienen de su naturaleza antitética. Al 

respecto nos dice Kierkegaard que: "El hombre es una síntesis de infinito y finito, de 

temporal y eterno, de libertad y necesidad [ ... y] una síntesis es [de entrada] la relación de 

dos términos, [pero] desde éste punto de vista el yo todavía no existe".81 La síntesis inicial, 

que pone en relación los dos términos antitéticos, se presenta como algo negativo: como la 

simple relación de dos términos, en la cual todavía no existe el yo. Este yo, sin embargo, es 

necesario y determinante, para que a partir de él se establezca una relación positiva entre 

los términos, iniciándose el camino de construcción del hombre. Ahora bien ¿cómo nace 

ese yo?, ¿en qué consiste? En un segundo momento Kierkegaard identifica al yo con el 

espíritu cuando nos dice: "El hombre es espíritu [, ... ] el espíritu es el yo [, ... ] y el yo es una 

relación que se refiere a sí misma [, ... ] es la orientación interna [; ... ] no es la relación, sino 

el si mismo de esa relación [ ... ]".82 De esta manera nos encontramos ahora, ya no sólo con 

los dos términos de la relación (cuerpo y alma, finito e infinito), sino con un tercer término: 

la relación (donde se presentan antitéticamente), la cual puede adoptar dos formas. La 

primera forma es una relación negativa inicial, donde el yo (consciente) todavía no existe, y 

la segunda forma es una relación positiva donde el yo, que es espíritu, entra en relación 

consigo mismo; en este segundo caso se trata de una relación que retorna a sí misma. Aquí 
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es donde nace el yo consciente. El hombre es así una doble relación. En su aspecto negativo 

tal. relación se presenta: y manifiesta en el hombre natural inconsciente, que experimenta 

una falsa desesperación, la cual es resultado de la situación del espíritu que está como 

soñando. En cambio en el segundo sentido, donde la relación es positiva, donde el espíritu 

se ha despertado y a partir de la conciencia propia aparece el yo. El yo concientc es una 

relación referida a sí misma; aquí la desesperación ya es real y se inicia cuando el hombre 

es puesto como espíritu, como síntesis real. Pero ¿cómo se hace posible esta segunda 

relación positiva y consciente, que dará origen a la verdadera desesperación? Kierkegaard 

nos lo explica· de la siguiente manera: "En la relación de dos términos, la relación entra 

como un tercero, como unidad negativa, y los términos [finito-infinito ... ] se relacionan con 

la relación, existiendo cada uno de ellos en su relación con la relación [, ... ] y si la relación 

se refiere a sí misma, entonces [ésta] es un tercer término positivo, y nosotros tenemos el 

yo". 83. De· ésta m~era observamos que el yo, o espíritu como un tercer término, sólo 

aparece en un segundo momento: cuando la relación no se refiere ya a los dos términos, 

sino a si misma. Y al referirse a si misma cobra conciencia de que los dos términos iniciales 

(finito-infinito) le son constitutivos como síntesis. Por eso el yo como síntesis de dos 

términos antitéticos aparece solamente a partir de la conciencia, con la que también 

aparecen la angustia y la desesperación. A partir de esto, si nos preguntamos ¿por qué 

desespera el hombre? podemos responder como Kierkegaard: porque es espíritu, porque es 

síntesis de términos antitéticos como son el cuerpo y el alma, lo finito y lo infinito, lo 

temporal y lo eterno, la libertad y la necesidad, y además porque el hombre es conciente de 

ello. A causa de que el hombre es síntesis conciente, la desesperación es la nota ontológica 

de.su ser, que lo distingue del resto de los animales. Ser hombre es ser síntesis, ser espíritu, 

tener un yo, el ~ual pone en relación lo contradictorio, en una tensión que le hace angustiar 

y d~sespenu', forcejear en su doble naturaleza buscando su realización. En el hombre,"[ ... ) 

la desesperación es la discordancia interna de una síntesis, cuya relación se refiere a sí 

misma .. Pero la síntesis no es la discordancia, no es más que lo posible [, ... ] lo implica 

[; ... por eso) la desesperación está en nosotros [; ... ] si no fuésemos síntesis no podríamos 

desesperar [ ... ]".84 Por ser espíritu y síntesis, en el hombre se da la lucha y el debate entre 

los dos términos que lo integran, lo dividen y lo atraen cada uno ya sea a lo temporal o a lo 

eterno, hacia la finitud o infinitud. Por eso el hombre tiene la responsabilidad de elegir 
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libremente un camino ú otro, y debe saber elegir sin perderse en la falsa ilusión de una 

libertad absoluta y abstracta, ni quedarse atrapado en la cárc~I de la n'ccesidad aplastante 

que lo reduce a la nada. En la elección se decide si el hombre gana o pierde en relación con 

lo eterno, :con la trascendencia. Como tiene que elegir, el hombre desespera. Y desespera 

porque es libre y responsable de la elección. Si elige correctamente se inicia en el camino 

de la infinitud, de la edificación en el sentido cristiano, que le conduce de lo temporal a lo 

eterno, de lo estético-especulativo a lo religioso, en un proceso teodidacta. donde Dios le 

educa para la trascendencia. Pero antes de trascender el hombre se angustia y desespera, su 

alma se desgarra. Esto acontece porque el tal es proyecto que para realizarse tiene que 

romper con su finitud, con los limites de su propia inmanencia; ir más allá de sí mismo, a la 

relación absoluta con el absoluto; por eso la desesperación resulta no sólo una pesada carga, 

sino también "( ... ] una ventaja enorme [, ... porque] ser pasible de este mal, (padecerlo], nos 

coloca por encima de la bestia; [ ... ] la superioridad del hombre sobre el animal está en [ ... la] 

desesperación; y [ ... ] la del cristiano sobre el hombre natural; en tener conciencia de la 

enfermedad[, ... ] y su beatitud está en poder ser curado de ella [ ... ]".85 Desesperar resulta así 

una ventaja ontológica del hombre sobre el animal, a la vez que ser conciente es una 

ventaja epistemológica del cristiano sobre el hombre natural; y alcanzar la beatitud religiosa 

una ventaja del verdadero cristiano respecto del que no lo es, y a fin de cuentas del que 

alcanza la gracia respecto del que no la alcanza. Estas diferencias, que dan ventaja a uno 

sobre el otro, scfialan en términos generales, el camino de la construcción del hombre como 

proyecto nunca acabado por sí mismo. Pero para que el hombre se inicie en la construcción, 

antes tiene que angustiarse y desesperar, luego decidir, dar la lucha y el salto para buscar la 

síntesis actualizada, dando lugar a dos ideas del hombre distintas según haya decidido y 

hacia dónde se dirija: hacia la cura de la enfermedad mortal, que es la desesperación, o 

hacia su agudización. Para decidir correctamente, debemos recordar que: "La desesperación 

[ ... proviene] de la relación en la cual la síntesis se refiere a sí misma, pues Dios, haciendo 

del hombre esa relación, le deja como escapar de su mano[ ... ] y desde entonces la relación 

tiene que dirigirse; y [ ... en] el yo [ ... ]yace la responsabilidad de la cual depende ( ... ) toda 

desesperación que existe [ ... ]". 86 Así, salidos de la mano de Dios, desesperamos porque 

somos libres, porque podemos decidir libremente nuestra cura, o porque en sentido inverso, 

también podemos retornar a nuestra inmanencia, encerrándonos en los límites de nuestro 
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propio .yo. Nos· curamos cuando, negándonos a nosotros mismos, tomamos· la· cruz de 

Cristéi;y lé seguimos; Nos agravamos cuando negamos a Cristo y reafirmamos nuestro yo. 

Po~ su 
0

parte el hombre cristiano auténtico comienza a ser libre ya cp1c /ligÍÓ :; la 

tí-ascendencia y la realización propia, después de negarse y afirm&i:se!·en '1a divinidad; 

desarrollándose en un proyecto que va de su finitud hasta la infinit~d tr'a.sgC::nd~~t~:·~¡; Üios. 

El hombre demoniaco por lo contrario, eligió la inmanencia, el h~rinetlsrri~). '1ci~··1Í~Íte~ del 

yo, que se van cerrando cada vez más hasta llevarlo a la cima de la máxim~ deses~~ción·, 
que en algunos hombres conduce a la soledad absoluta y demoníaca, y en ótros buscando el 

escape conduce irremediablemente al suicidio, cuando al buscarse, el hombre choca con sus 

propios limites, con su irremediable nada. 

b) El hombre como tensión y lucha entre cuerpo y alma. 

Ya hemos visto que la desesperación.es una ventaja: es la ventaja que da el espiritu y que 

permite la trascendencia. Sin embargo, tal ventaja no es ni cómoda ni gratuita, porque 

provoca un desgarramiento interno donde las partes antitéticas del hombre se debaten por 

prevalecer la una sobre la otnL Y para salvarlas, mediante la síntesis cualitativa en acto, es 

necesario el salto de la fe. La lucha anterior al salto, y aún después del salto, tiene su 

fundamento en la naturaleza del hombre, en Ja síntesis potencial que lo constituye. 

El hombre, dice Kierkegaard, es una síntesis. Y es tal porque es espíritu, y en él se 

establece la relación entre el cuerpo y el alma. Pero esta relación no es armónica, por 

cuanto que los dos términos que la constituyen son antitéticos. Por eso colocados frente a 

frente y en mutua oposición, los términos (en un constante desacuerdo) para resolverse, 

exigen la autoconciencia y la libre determinación. Pero el conocimiento consciente de la 

oposición, y la necesidad de elegir (decidiendo) libremente, remiten al hombre a una lucha, 

donde los términos mencionados actúan de In siguiente manera: 

El cuerpo ( ... ] realiza [ ... ] dos funciones [ ... ] En primer lugar ( ... ] 
representa para el espíritu la finitud [ ... ]por medio de lo cual [ ... ] lo 
hace descender a la necesidad del aquí y el ahora [, ... ] del cambio y 
lo contingente [ ... :] es límite, [ ... ] sin embargo [; ... ] tiene una 
segunda función por medio de la cual el espíritu puede descansar 
en él, a través de [ ... ] la sensibilidad [, ... ] como posesión de algo 
deseado por el yo. El goce sensible es una alternativa siempre 
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presente [y ... ] próxima [ ... ] para que el yo busque su afirmación 
existencial [ ... ]. 87 

--- - :··'· -

El primer término, el cuerpo, dada su misma· naturaleza, busca ·afirmar la finitud material, 

en donde la necesidad determina el acontecer temporal. El hombre, al percatarse de este 

límite, donde lo retiene y aprisiona lo materiaiy Jó. contingente, busca una salida; pero la 

única .. salida" que puede darle el cuerpo es· Ja de la sensibilidad. En este punto nos 

encontramos con el hombre estético, con el seductor; con el hombre de la finitud que al 

buscar la repetición, como no lo hace· más allá de su inmanencia, se topa con su propio 

limite; entonces el hombre se convierte en un desesperado, donde su doble naturaleza, a 

causa de la tendencia de su alma hacia la infinitud, se debate prisionera del límite. El alma, 

que es la otra parte constitutiva del hombre, también busca lo propio. Por su parte: 

El alma apunta al aspecto del hombre que no se resuelve en lo 
sensible, [ ... ) aquello por medio de lo cual puede trascender lo 
concreto e instalarse en el terreno de la razón como posibilidad. La 
posibilidad ( ... ] ejerce una doble función dialéctica en el alma. En 
primer lugar [ ... ) puede representarse de maneras infinitas sin que 
el tiempo sea obstáculo [, ... ] puede construir racionalmente las 
normas a las que debe sujetar su existencia, universalizando lo 
concreto [; ... en segundo lugar], puede también idear formas donde 
la posibilidad quede finalmente resucita. 88 

Esta doble función del alma nos remite a las dos formas de existencia posteriores a la 

estética: el estadio éti_co de las normas racionales universales, donde el hombre sujeta su 

existencia a la reglamentación de una primera ética racionalista, como lo proponía Sócrates; 

y el estadio religioso, donde la libertad, al colocar la posibilidad como alternativa que busca 

romper el límite de la inmanencia, remitirá al hombre al estado de angustia y desesperación, 

a · párfu. -de lo cllaJ se decidirá libremente el resultado de la lucha entre los términos 

antitéticos, dando lugar, si decide correctamente por la trascendencia, a una existencia libre 

y resuelta en la divinidad: como una relación absoluta con el absoluto, sólo comprensible a 

partir de una segunda ética cristiana, donde Kierkegaard nos lo ejemplifica a partir de los 

hombres de fe, como Abraham, el caballero de la fe, en quien la posibilidad (libertad), tiene 

su resolución final. 
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e) Tensión y lucha entre finito e infinito 

¿De dónde sale la.telldenéiali l.:¡ infinitud del hombre?. ¿cómo es posible a partir de su 

finitud cóncebir sÜi~fl~it;¡d?):Ú hombre como síntesis es infinitud latente en si mismo. es 

potencia de infilli~1.Í<Í{y_.:¡ prirÍirde una facultad que él, como síntesis potencial posee. 
; _-,··''·-''\e" • •• - <' 

desarrolla su tendené:ia "al infinito. En el hombre esta potencia es la imaginación. ''( ... ] la 

imaginación es agente de infinitación [, ... y] lo que hay de sentimiento y voluntad en el 

hombre, depende[ ... ] de Jo que hay en su imaginación, es decir. de la manera con que todas 

sus facultades se reflejan proyectándose en la imaginación. Ella es reflexión que_ crea el 

infinito [ ... ]".89 Por la imaginación se produce la reflexión en los niveles del sentimiento, el 

conocimiento y Ja voluntad, que da origen a la aspiración de infinito. Por la imaginación 

sensible, intelectual y volitiva, Kierkcgaard buscará la recuperación del hombre pleno, 

castrado por la fria racionalidad sistemática. Sin embargo, esta facultad es a la vez que una 

ventaja, una desventaja. La imaginación implica una posibilidad, pero también un riesgo; 

pues se corre el peligro de que lo imaginario devore al yo, con lo cual el hombre llega a lo 

que Kierkegaard llama Ja desesperación del infinito. De esta manera el yo perderá toda su 

realidad y el infinito nos hará su presa, convirtiéndonos en desesperados. Esto sucede, 

[ ... ] cuando [ ... ese) querer, conocer o sentir, han pasado de ese 
modo a lo imaginario [; ... entonces] el yo también corre el mismo 
riesgo [de que] se arroje por sí mismo a lo imaginario [, ... que] se 
deje arrastrar a ello; en ambos casos sigue siendo responsable. Se 
lleva entonces una vida imaginaria infinitándose en ella o 
aislándose en lo abstracto, siempre privado de su yo, del cual sólo 
se consigue alejarse cada vez más [ ... ]. 90 

De esta manera Jo imaginario y la posibilidad de infinitación resultan un arma de doble 

filo, pues nos pone frente al peligro inmediato de la pérdida del yo, ante la posibilidad de 

adquirir Ja enfermedad mortal que es Ja desesperación por el infinito; pero también ante la 

posibilidad de la trascendencia (que es una ventaja enorme). En este punto observarnos que 

en Kierkegaard las categorías son dialécticas; es decir, conllevan en si mismas dos 

posibilidades antitéticas que nos colocan en situaciones de ventaja y desventaja 

simultáneas, ante la necesidad de afrontar el riesgo de la elección. Por esta dialecticidad, 

por esta potencialidad que tienen, igual que si fueran un antídoto (de que siendo la cura, son 

también parte del mismo veneno}, tales categorías nos conducen, como una vacuna después 
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de ser administrada, a una situación de crisis entre términos contradictorios, mediante los 

que podemos curamos o morirnos,''a~ced~r.·a fa trascendencia o perecer espiritualmente en 

la inmanencia. En caso de trascender;;[.~:] en el dominio religioso [, ... ] la orientación hacia 

Dios dota al yo de infinito; pero cuando contrariamente lo imaginario ha devorado al yo, no 

arrastra al hombre mas que a una embriaguez vacía[; ... ] ese hombre carece de yo [, ... ] es un 

desesperado [y] el peor de los peligros, la pérdida del yo, puede darse [ ... ] de modo [ ... ] 

desapercibido [ ... ]".91 Por eso lo imaginario sin Dios, transporta al hombre al infinito, pero 

sólo alejándolo de sí mismo. Consecuentemente si nos infinitamos sin Dios, perdemos 

nuestro yo, y cada vez estaremos más alejados de él. Si nuestras potencialidades de 

infinitación no tienen el referente divino. el extravío propio se traduce en una pérdida 

eterna: perdemos nuestro yo, y dado que no tenemos a Dios, sólo nos resta la nada. Siendo 

así, la infinitación dice Kierkegaard, se ha convertido en una categoría meramente 

abstracta, en donde la existencia se ha perdido. Por eso sólo la relación con la divinidad 

puede salvamos, evitando que en la infinitación, necesaria para la trascendencia, el yo se 

aleje y nos abandone, convirtiéndonos en desesperados. Dios nos sostiene evitando la 

pérdida del yo; pero es necesario que. paralelamente a este sostén, el hombre adquiera 

conciencia, a fin de que pueda retomar a sí mismo. Por su parte, la afirmación del yo, es 

correlativa al grado de conciencia de cada uno. 

[ ... ] la ley del progreso del yo, si realmente es necesario que el yo 
devenga él mismo, consiste en que el conocimiento marche a la par 
que la conciencia, y que cuanto más se conozca, más se conozca el 
yo. De otro modo el conocimiento a medida que progresa. se 
transforma en un saber monstruoso, en el cual, el hombre en lugar 
de edificar, malgasta su yo. 92 

Por eso, la realización del hombre exige necesariamente, que de forma paralela a la 

. infinitación, se de no sólo la relación con Dios, sino también el auto-conocimiento del yo. 

Y de la misma manera que sucede con el conocer en su infinitación por parte de la 

imaginación, sucede con las otras potencialidades de infinitación, que son: el querer y el 

sentir. Así, dado el papel que juega la conciencia propia en el conocer, Kierkegaard 

distingue dos tipos de conocimiento: uno sin conciencia, sin conocimiento del yo; es decir, 

un conocimiento inhumano y monstruoso, como es la pretendida ciencia pura desligada del 

hombre, donde la tecnificación convierte al hombre en parte de la máquina. Este 

conocimiento no sirve para edificación. Y un conocimiento donde va aparejada la 
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conciencia; es decir, el autoconocimiento del cognoscente. Sólo éste segundo tipo de 

·conocimiento es para edificación, para la realización de la plenitud humana. Se trata de un 

conocimiento con orientación a Dios, pero también autoconsciente, que nos permite 

conocer la realidad externa y conocernos simultáneamente; es decir, un conocimiento 

donde el hombre es punto de partida y retorno, en un proceso con posibilidades infinitas y 

sostenido por Dios. Así, la conciencia como conocimiento de sí mismo se vuelve 

determinante para que el yo, orientado y sostenido por Dios, pueda devenir en sí mismo. 

Por otra parte el hombre, como síntesis que es, no sólo tiene la posibilidad de lo infinito, 

también se integra y forma parte de la finitud. Por eso de la misma manera que su yo puede 

perderse en la infinitación, también corre el peligro contrario de perderse en la finitud. Esto 

último acontece cuando, por carecer de infinito, se encierra en la finitud convirtiéndose en 

un desesperado, pues, "[ ... ] carecer de infinito disminuye y limita desesperadamente [; ... un 

hombre así] se encierra a fondo en lo finito [, ... ] la limitación consiste en que [ •.. ] uno se ha 

castrado de lo espiritual [, ... ] su espíritu está en dar valor infinito a las cosas indif"crcntes".93 

Es decir, a las cosas que no lo tienen, confundiendo así los planos de lo inmanente y de lo 

trascendente. Por eso no existe uno, sino dos peligros para el hombre: puede convertirse en 

desesperado por la pérdida del yo, cuando realiza por medio de la imaginación, la 

infinitación sin Dios y sin conciencia propia; o también puede contraer la enfermedad 

mortal de la desesperación a causa de la finitud, de la carencia de imaginación. dando un 

valor infinito a las cosas finitas. En ambos casos el hombre equivoca el camino de su 

realización, ya sea perdiendo su yo en una trascendencia abstracta o, yendo, hacia la 

inmanencia, hacia el límite donde el hombre choca con su propia finitud. Pero el hombre es 

síntesis de finito e:. infinito, con tendencia a lo trascendente, que es donde se encuentra su 

realización. Por eso retomar a lo finito es ir en sentido inverso. es ir contra sí mismo y hacia 

la desespe~ción. Asi, este hombre enfermo de muerte, con la desesperación de la finitud. se 

oi~idi de sí mismo perdiendo su yo trascendente, su posibilidad infinita que es sacrificada a 

la finitud. Este es un hombre que, según el texto bíblico, ha ganado al mundo pero se ha 

perdido a sí mismo. Al respecto nos dice Kicrkegaard: 

Ese desesperado se olvida de sí mismo y halla demasiado atre,;do 
serlo [y considera ... ] más seguro asemejarse a los demás; ser [ ... ] 
número confundido con el ganado [, ... ] perdiendo así su yo [ ... ] 
adquiere ( ... ] una indefinida aptitud para hacerse recibir bien en 
todas partes; para triunfar en el mundo [ ... ] sabiendo utilizar sus 
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talentos, acumulando dinero, [ ... son] triunrado;cs rL.1 'artistas en 
prever, etc., [ ... ] pero en lo espiritual carecen ·de:yo [:.:] aittc Dios -
[, ... ] por egoístas[ ... ]. 94 ,:: :: - - :· - - -- : --

... ' _.,. . '· ' 

Las dos formas de desesperar mencionadas. ocasionan la pérdida ele nuest¡.;,; yo, sea é~t~ --ª -
causa de una vida imaginaria que nos aleja cada vez más- dei yo real; o' p()~~u~avida 
aP.,gada a las cosas finitas, donde el yo espiritual se deja -de 1riclo y ~e pierde, g~;.,,do el 

mundo y sus éxitos a costa de la pérdida de la posibilidad de ser espí~Ítu con cirlenta~iÓri _ 

hacia Dios. Ahora bien, dado que el yo del hombre como espíritu es un~ sintcsis-pot~~cial, 
qu·e para actualizarse, debe hacerlo conscientemente y en relación con Dios, en una relación 

absolutá con el absoluto, al trascender de la temporalidad accediendo a la plenitud de los 

tiempos; de ello resulta que el proceso de realización del hombre sólo sea posible mediante 

una existencia religiosa y cristiana, para que a través de ella se pueda devenir a la plenitud, 

en un'proceso donde constantemente las tendencias finita e infinita del hombre, forcejean y 

se desgarran haciendo necesario el salto, a fin de escapar de esa situación. 

d)Tensión y lucha entre libertad y necesidad. 

Cuando decimos que el yo, como síntesis definito e infinito, es una relación consciente y 

derivada de Dios, la cual se refiere a sí misma, estamos planteando paralelamente el 

problema de la libertad. Porque "El yo es libertad. Pero la libertad es la dialéctica de dos 

categorías, [la] de Jo posible y [la] de lo necesario [ ... ]".95 Porque no puede haber síntesis ni 

yo, si el hombre no tiene necesidad y libertad para decidir y para actuar. Por otra parte el 

hombre no es libre si no resuelve el conflicto entre estas dos categorías antitéticas de la 

libertad y Ja necesidad. Sólo después de enfrentar la desesperación, resultado de la tensión 

y debate entre ambas, sólo después de arriesgarse y dar el salto, un hombre podrá 

convertirse en una relación conciente y mediada por Dios que le permita derivar en sí 

mismo, en un yo auténtico y pleno a la vez. aunque en constante e inacabada edificación. 

Pero antes de lograr esto el hombre es, por una parte, un posible, y por otra un necesario. 

De esta manera se presenta como contradicción entre libertad y necesidad, análogamente a 

como lo era entre finito e infinito. Por eso mismo, su yo se debate también en la dialéctica 

de lo posible y lo necesario, porque del mismo modo "[ ... ] como necesita infinito y finito. el 

yo igualmente requiere Jo posible y la necesidad [, ... que] son igualmente esenciales al yo 
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para [poder] devenir [ ... )".96 Sin embargo, entre.estas dos categorías se presenta también un 

doble peligro para el hombre,··· pudiendo· extraviarse en ambos casos, del crunino ·de su 
salvación. Pueden darse igualmente aquí dos formas de desesperación, una en relación con 

lo posible y otra en relación con lo necesario. El hombre puede desesperar tanto por la falta 

de lo posible, como por Ja falta de necesidad; en ambos casos lo que está en juego es el yo. 

Veamos en qué consisten estos dos tipos de desesperación a que llega el hombre cuando no 

logra la síntesis. En primer término, la desesperación de lo posible se da a causa de que se 

ha dejado de lado la necesidad, y a partir de ello ¡todo es posible!. En este caso 

[ ... ] el yo se lanza y se pierde en lo posible sin vínculo con la 
necesidad [, ... ] se hace abstracto en lo posible, se agota 
debatiéndose en él sin cambiar de lugar. pues su verdadero lugar es 
la necesidad: devenir uno mismo [ ... ] Entonces el crunpo de lo 
posible no deja de agrandarse a Jos ojos del yo [, ... ) al final lo 
posible Jo abarca todo [, ... ) el abismo se ha tragado el yo [ ... y] Jo 
que falta es lo real [; ... ] se ha salido de la realidad, [.:.] la desgracia 
de un yo semejante es no haber adquirido conciencia de sí mismo 
[, ... ] el hombre se ha perdido a sí mismo dejando que su yo se 
refleje imaginariamente en lo posible. 97 

Aquí lo posible, igual que antes lo infinito, ocasiona la pérdida del yo: se ha perdido al 

hombre real. Lo que falta en ambos casos es el yo real, la conciencia de sí mismo, el 

contacto con Dios; porque el yo sólo puede devenir como una relación derivada de Dios; si 

no es así, no hay tal. La pérdida del yo en lo posible, puede conducirnos según Kierkegaard, 

a todos los descarrirunientos y pérdidas. Fundamentalmente dos son las formas que puede 

adoptar el deseo extraviado en lo posible: .. [ ... ] uno en forma de deseo, de nostalgia y[ ... ] 

otro, de melancolía imaginativa [esperanza, temor, angustia ... )".98 El deseo extraviado en lo 

posible llora lo pasado y lo futuro; por una parte mira hacia atrás con nostalgia. y por otra 

ve hacia delante con esperanza, temor y angustia. En ambos casos el yo se encuentra 

perdido. En esto Kierkegaard es bastante claro y la metáfora con que nos lo ilustra es muy 

precisa. al presentarnos al yo como un caballero que al encontrarse un pájaro raro, se 

empeña en seguirlo queriendo cazarlo; pero el pájaro escapa siempre, hasta que cae la 

noche y el caballero se encuentra lejos de los suyos, extraviado, ignorando el camino de 

regreso. En este caso la desesperación ha conducido al hombre a la soledad, único sitio 

donde el individuo puede regresar y encontrarse con Dios; quien a la vez le mostrará el 

camino para el reencuentro consigo mismo. Pero la decisión de aceptar la sugerencia divina 
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es libre. En este caso estamos frente a la desesperación de lo posible. Por otra parte, 

también'existe el·c~o·contrario: la.desesperación por la carencia de posible. Al respecto 

nos dice Kierkegaard: 

[ ... ) carecer de posible significa que todo se nos ha hecho trivial o 
necesidad [; ... ] el fatalista, el determinista, son desesperados que 
han perdido su yo, puesto que para ellos no existe más que 
necesidad [; ... ] la desesperación del fatalista consiste en haber 
perdido su yo habiendo perdido a Dios. Carecer de Dios es carecer 
de yo [; ... para el fatalista] su Dios es la necesidad [ ... ]. 99 

En este caso sucede de manera análoga a la desesperación por lo finito. También aquí el 

hombre pierde su yo al dar más importancia a las cosas finitas, a la necesidad, eliminando 

la posibilidad espiritual de lo infinito; aquí en la desesperación por la falta de posible, todo 

queda reducido a lo necesario, a lo finito; a la realidad cotidiana. La necesidad ha atrapado 

al yo; para este hombre desesperado todo está determinado, todo se ha vuelto fatalidad y 

destino; la necesidad reina porque se carece de esperanza y posibilidad de trascendencia. En 

última instancia se carece de Dios. Porque "Dios es la posibilidad pura, y sólo aquel a quien 

una sacudida hace nacer a la vida espiritual [ ... ] ha tomado contacto con Dios [, ... sólo] el 

creyente [ ... ] ve y comprende en tanto que hombre, su pérdida. y a la vez cree en lo posible. 

Entonces Dios viene en ayuda del creyente [ ... )". 100 De esta manera sólo el creyente escapa 

a la desesperación de la necesidad, al momento mismo en que Dios se presenta como una 

posibilidad para él. Porque cuando se da cuenta que Dios es la posibilidad y la esperanza, 

los barrotes de la cárcel de la necesidad caen y el hombre es libre. Esta es la dialéctica de lo 

posible y lo necesario, donde al debatirse el hombre desesperadamente, luchando por su 

vida. por su liberación de la necesidad, Dios viene en su ayuda y lo salva: la salvación, a fin 

de cuentas, es por gracia. La dialéctica. como hemos dicho no se resuelve en una síntesis a 

la manera hegeliana. que concilia a los contrarios, sino que, inversamente, sólo a través del 

salto cualitativo que separa. Así, mientras que Hegel une lo posible y lo necesario; 

Kierkcgaard los separa, nos arranca de la necesidad hacia la libertad trascendente en Dios. 

Así la cura de la desesperación por la necesidad sólo se da en plena conciencia y en una 

relación absoluta con el absoluto, fuente de toda posibilidad, que es Dios. Aparte de los dos 

tipos de desesperados antes vistos, Kierkegaard nos señala un tercero, aparentemente de 

éxito: éste es el filisteo; pues,"[ ... ] en tanto que [ ... ) el que se descarría en lo posible lleva la 

audacia de la desesperación [, ... ) y quien no cree más que en la necesidad [ ... ) se magulla en 
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lo .real, CI filisteo en su estupidez. triunfa [ ... ]". 1°' Sin embargo, tal triunfo es sólo aparente. 

porque cii el -forid.ó _lo- ~ue -el filisteo tiene es una falta de espiritualidad, y una carencia 

completa de orientiiCión espiritual. Este hombre enajenado en lo posible, en el cálculo 

oportunista y estúpido, no tiene posibilidad alguna de descubrir a Dios, pues él mismo se ha 

tomado preso: es el ese.lavo de su propia estupidez y limitación. En este caso tendríamos al 

pagano que se ufana de su gran inteligencia y racionalidad, desprecian los caminos de la fe 

y Ja trascendencia, cuando realmente lo único que demuestra es su falta de espíritu, y a fin 

de cuentas este seña c.1 más grande desesperado. 

e) . T~nsiÓ~ y 1Jcha ~~tre lo temporal y eterno .. 

En Ja síntes'i~ ·q~~ es eLltombre, se da también la Jllcha entre la parte temporal y la parte 

eterna que ici~()~stituye~·;:Eii Ja tensión entre estas dos tendencias, puede darse el caso en 

que.ei proceso ~~ res~el~a: y nos conduzca a la salvación, de Jo contrario será a nuestra 

perdición eteriia.' Tl>do depende de nuestra elección, ya sea que nos arriesguemos y demos 

el Salto de Ja fe hacia.Ja trascendencia de la eternidad, o que no creamos y retomemos a la 

inmanencia de nuestra temporalidad. Este proceso nos Jo describe Kierkegaard de la 

siguiente manera: .. [ .•. ] en primer término viene Ja desesperación de Jo temporal o de algo 

temporal; luego la desesperación de sí mismo en cuanto a la eternidad. Después llega el 

desafio, que en el fondo es desesperación gracias a Ja eternidad [, ... ] en Ja cual el 

desesperado abusa [ ... ] de la eternidad inherente al yo para ser él mismo". 102 En el primer 

caso esta desesperación de lo temporal inmediato, a nivel material y cuantitativo, comienza 

desesperando por la pérdida de cosas temporales terrenas; el sujeto no es todavía consciente 

de Ja eternidad de su yo, y por eso puede decirse que no es realmente un desesperado. Sin 

embargo, este desesperar por lo inmediato anuncia ya la verdadera desesperación. Y pese a 

todo, en este tipo de desesperación, "[ .•. ] no hay [todavía] conciencia infinita del yo 

[, ... pues) estamos ante lo inmediato puro f ... ] con reflexión cuantitativa[ ... ; aquí) desesperar 

es simplemente ·sufrir [ ... )". 1º3 Este desesperado es el hombre espontáneo; un ser pasivo 

desprovisto de reflexión, o en su caso, un hombre con sólo una reflexión cuantitativa 

carente de la cualidad que le haga posible concebir la eternidad del yo. Es un hombre muy 

semejante a los animales inferiores, cuya defensa es la inmovilidad o la simulación de la 

... 
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muerte; es.alguien que desespera' y cae en desmayo. Pero.aún a51 sigue s_icndo presa _de la 

ctesespe~ci6n;MásaÓil; despiiesde '<lcscspera:;.~ cie=lo t~mP<>~1.-5e ~ª-¡¡~~;; proC::éso de 

t~sición,-ci:ue lo:~onduc6 a; la desespc~ción respecto de lo eterno; tal-~s ~l seg~~do 
momento; crt_'que la- d-;;scs~ración se transforma en un desesperar de sí mism~ en -cuanto a 

la eternidad, pues , · 

-- [ ... ] desde el momento en que el yo, con una pas1on infinita, 
desespera de algo temporal, hasta descubrir lo temporal in foto 
[; ... donde] la idea de totalidad está en el desesperado, [ ... y] el yo 
desarrolla ante todo la pérdida real hasta el infinito, y luego 
desespera de lo temporal in tofo [; ... con esto] se hace al mismo 
tiempo un progreso [ ... cuando] a la conciencia del yo [ ... ] de lo 
temporal, deviene [ ... ] una primera experiencia dialéctica de la 
siguiente fórmula de la desesperación: [ ... ] Desesperar de algo 
temporal, si verdaderamente es desesperación, [cs ... ] lo mismo que 
desesperar en cuanto a lo eterno de sí mismo, [que es la] fórmula 
de toda desesperación. 104 

De esta manera se pasa de la idea de desesperar por la totalidad, a la idea de desesperar por 

lo eterno, entendida esta desesperación como pérdida real desarrollada por el yo hasta el 

infinito. Paralelamente a este desenvolvimiento, yendo de la totalidad al infinito, también el 

yo desarrolla su conciencia, apareciendo simultáneamente, la desesperación de lo eterno de 

si mismo. Pero de este cambio, de la totalidad a lo eterno, no nos damos cuenta 

inmediatamente; por eso creyendo desesperar de lo temporal total, en realidad estamos ya 

desesperados de la eternidad que hay en nosotros, por cuanto que equivocadamente le 

damos valor de eternidad a lo temporal, después de que nuestra conciencia pasó por la 

totalidad. A partir de aquí emerge la desesperación-debilidad, cuando la conciencia 

[ ... ] va más lejos y se condensa en una nueva conciencia, la de su 
debilidad. El desesperado ve por sí mismo su debilidad de tomar 
tan a pecho lo temporal [ ... ] y desesperar. Pero en lugar de dirigirse 
[ ... ] de la desesperación a la fe, humillándose ante Dios bajo esa 
debilidad, se hunde en la desesperación y desespera de ella, [es 
decir, ... ] desespera en cuanto a lo eterno [ ... J. 1º5 

Así pues, solo .cuando la conciencia del yo progresa, es posible pasar de la desesperación de 

lo temporal a la desesperación de lo eterno, pasando antes por la totalidad. Aquí se nos 

presenta lo que Kierkcgaard llama la desesperación-debilidad que acabamos de ver, en 

donde se desespera porque no se quiere ser uno mismo. Esta desesperación es distinta a la 

desesperación-desafio, que brota del yo como oposición a Dios y cuyo último grado es el 
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henneÍismo demoníaco. Por eso, en el proceso que nos muestra la evolución de la 

desesperación-.~la Óltima etapa -es In desesperación-desafio, que nace del yo. y no del 

sufrimiento-externo.: EStá desesperación-desafio, es aquella en In que se quiere ser uno 

mismo; pero esto no -puede realizarse sin relación con In eternidad, pues: 

[ ... ] el desafio [ ... ] es desesperación gracias n In eternidad. en la que 
el desesperado abusa dcsproporeionadnmente de la eternidad 
inherente ni yo, para ser él mismo [; ... ] In desesperación tiene 
conciencia de ser un acto, y no llega de fuera como sufrimiento 
pasivo [, ... ] sino que surge directamente del yo. Exige la conciencia 
de un yo infinito [; ... esta es] In forma más abstracta del yo [ ... ]. 106 

Ya cuando se llega a este punto, la desesperación está infinitamente lejos, encaminándose 

por la incredulidad, y alejándose infinitamente de Dios. Aquí estamos en el punto donde se 

puede dar el salto cualitativo de la fe, o encerrarse en el hermetismo demoníaco, que es la 

forma suprema de la desesperación. Una vez aquí, el hombre puede ganar o perder para la 

eternidad. Kierkcgaard nos advierte que en caso de perder, 

[ ... ] se pierde la existencia humana [, ... ] a la cual engañan, tanto las 
alegrías, como las penas de In vida, de modo que nunca llegará, 
como un beneficio decisivo para la eternidad, a la conciencia de ser 
un espíritu, un yo [; ... ] nunca llegará n experimentar la existencia 
de un Dios, [ ... porque], la conciencia que es beneficio de la 
eternidad, no se obtiene sino más allá de la desesperación. 107 

Concluyendo: sólo la desesperación da el acceso a lo eterno, a la trascendencia; pero el 

hombre debe cuidarse del engaflo, de los destructores de la vida que son las alegrías y las 

penas, todas ellas al servicio de la finitud, y que nos privan del beneficio de ser espíritu, y 

con ello de la posibilidad de aspirar al conocimiento y a la experiencia de una relación 

absoluta con Dios y la eternidad. Sólo el que desespera puede adquirir conciencia, llegar 

frente a Dios desesperado y decidirse, ya sea por la fe o por In incredulidad. El campo de 

batalla por la vida espiritual, es la desesperación del hombre, en ella se da la tensión, la 

lucha espiritual antes del salto, mediante el cual puede accederse a In sintcsis dialéctica y 

cualitativa; en donde a partir de lo temporal se accede n lo eterno, de lo finito a lo infinito, 

de la necesidad a la libertad; todo ello fundamentado en la divinidad, pues el hombre que es 

un ser puesto como síntesis potencial por Dios, también se resuelve en él mediante una 

elección libre y voluntaria, ya sea aceptándolo o rechazándolo. De la decisión que hagamos 

dependerá el tipo de hombre que seremos y que en el capitulo siguiente abordaremos. 
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CAPÍTULO IV 

LOS TIPOS DE HOMBRE EN QUE SE RESUELVEN LA ANGUSTIA Y LA 

DESESPERACIÓN 

IV.I) El hombre como proceso de actualización de la existencia 

Antes de abordar el análisis de los tipos de hombre a que conduce la desesperación y la 

angustia, según se resuelvan, haré una corta reseña del proceso existencial en que el hombre 

pasa de ser una síntesis potencial a una síntesis actualizada. Procediendo en consecuencia, 

comenzaré señalando que Kierkegaard considera el tema del hombre como uno de sus 

pilares fundamentales. Algunos autores creen que hay una reducción antropológica, por 

cuanto que todo parece ser reducido y resuelto en la existencia humana, en el hombre; sin 

embargo, creo que no es así, pues si hacemos un análisis a fondo, lo mismo podríamos 

decir que hay una reducción teológica preestablecida, por cuanto que su intención conciente 

inicial es religiosa y teocéntrica. Asimismo podríamos hablar de una reducción 

gnoseológica inconsciente, por cuanto que, aunque no lo quiera es un filósofo racionalista, 

que hasta el final exige una fundamentación intelectual a su fe. Sin embargo Kierkegaard es 

todo esto y mucho más. Lo que si podemos aceptar es que al abordar uno de sus objetos 

fundamentales que es el hombre, por la manera de hacerlo da lugar a una antropología 

dialéctica; entendiendo esta última en el sentido kierkegaardiano. Esto ocurre cuando al 

preguntarse por el misterio que envuelve a la existencia humana, y al buscar respuesta a la 

pregunta fundamental ¿qué es el hombre?, Kierkegaard se topa con que el tal no es un ser 

completo ni acabado, sino un ser cuya definición, si la pudiera haber, depende de su hacer, 

de su realización constante en el tiempo. El hombre nunca se presenta como algo definitivo; 

no hay definición de hombre, porque la impeñección es su característica más esencial. Por 

eso su ser es a la vez un no ser, es la posibilidad misma. Y su acción, que es la que 

garantizará su existencia auténtica, depende del ejercicio de esta posibilidad, de la forma 

como realice la modificación del devenir, del paso de la posibilidad a la realidad; del salto 

cualitativo, que es un salto de la misma existencia. Así para el hombre, el ser, que es lo 

mismo que el existir, significa devenir desde un salto; más aún estar deviniendo siempre, 

hasta el final; porque: "La tarea propia del hombre es la de llegar a ser si mismo [ ... ] como 
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síntesis de lo finito e infinito [ ... y,] en esta autoconstitución del espíritu, el. yo siempre está 

en devenir en todos y cada uno de los mofoentos~Cle''1a ex'ist~nd~·-c:.·:r. 1 º8 La misma 

naturaleza sintética del hombre, le exige y lo im~u1~·a·1~ aüt~ITc:álización. Su existencia 

jamás es algo estático sino constantemente <lif1~¡¿o:·, E~·: ~st~ p~nto nos recuerda la 

concepción aristotélica, donde la realidad ira~Ú;dS:~'..~riJ'tli~ción · deÍ ejercicio del 

pensamiento, se caracteriza por un paso construÍte cii: la'~te~cia' IÍ1 acto. Sin embargo, en 

Kierkegaard el puro pensamiento en forma de conciencia. no es suficiente, pues él exige, 

para la actualización, que concursen todas la .otras p~ten~ialidades 
0

del hombre, como son: 

voluntad, emociones, sensibilidad, imaginación, fe, la intuición, cte. Además considera que 

este paso a la actualidad sólo se da en el plano de la subjetividad individual. Pero, ¿por qué 

el hombre puede pasar de la potencia o posibilidad al acto o realidad? La respuesta de 

Kierkegaard parece ser esta: "[porque ... ] todo ser humano está en posesión esencial de lo 

que corresponde a [ •.. ] ser un hombre [ ... ,] toda persona posee un ser esencial que debe 

actualizar [ ... ]". 109 Así, Kierkegaard parece retomar la vieja idea de los esencialistas, y a 

partir de ella arribar a la existencia; porque no se llega a ser en acto, sino lo que ya se era en 

potencia. Sin embargo el hombre no es esta determinación simple, sino un ser libre, y lo es 

por el hecho de que su ser no está predeterminado, sino que él mismo puede y debe realizar 

un movimiento dinámico que lo conduzca a actualizarse por un acto consciente y de libre 

voluntad. Por eso, "[ ... ] cuando [Kierkcgaard] describe la situación existencial del hombre 

[, ... ] distingue entre su estado presente [ ... ] aquello que es ahora. y lo que debiera ser, [ ... ] 

hay un movimiento que va de su condición esencial a su condición existencial [, ... ) de la 

esencia a la existencia [ ... ]".110 Según esto pareciera que de entrada, el hombre posee 

esencia. Para Kicrkegaard, esta consiste en ser síntesis; pero esta síntesis no está 

actualizada, pues en el hombre natural la posibilidad sintética sólo se asoma al sueño del 

durmiente, que no ha cobrado conciencia, ni mucho menos ejerce libremente su voluntad 

para actualizarla. Esta síntesis es algo dado y predeterminado en cuyo seno, sin embargo, 

habita la libertad. Por eso siendo el hombre algo dado de inicio, por cuanto su constitución 

de cuerpo y alma no dependió de él, en esta misma determinación tiene su posibilidad de 

autorrealización libre y voluntaria. 

El hombre [el yo], es puesto por otro, por un tercero, por Dios. Sin 
embargo, el hombre también se hace ejerciendo su libertad. pues 
esta dependencia de Dios, si bien es originaria, no es 
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necesariamente en el hacerse del hombre [; ... ] el hombre, al hacerse 
entra en juego de sus propias formas dialécticas[, ... ] su capacidad, 
su animalidad, su carácter finito e infinito; su sujeción a la 
necesidad y su apertura a la posibilidad. su desarrollo en lo 
temporal con la proyección en la eternidad ( ... ]. 111 

Por eso la síntesis inicial que es el hombre requiere ser actualizada por él mismo, y esta 

actualización se dará en el plano de la existencia, donde el hombre es libre. La existencia 

·humana se desarrolla en la finitud, en la temporalidad donde fluyen el pasado, el presente y 

el futuro. El hombre no puede escapar del tiempo; su temporalidad histórica lo limita, le 

muestra su finitud humana, donde la resolución última y extrema es la muerte. La muerte le 

amenaza siempre, le espera hasta el · final. La presencia amenazadora de la muerte lo 

despierta del suefto; entonces surge la conciencia y con ella el temor, la angustia y la 

desesperación. Entonces el hombre se reconoce como un yo, que al situarse frente a sí 

mismo, percibe su finitud y su nada. A partir de ella actualiza su libertad (que está en su 

misma esencia), y desde ella emerge como proyecto, donde él mismo conoce, elige y actúa. 

Este proyecto se realiza en la temporalidad, porque la existencia no es un estado de ser, sino 

algo que deviene en el tiempo, en una transición constante de la posibilidad a la realidad. 

Pero, ¿de qué manera deviene el hombre? ¿cómo se convierte en individuo realmente 

existente? Para explicarlo Kierkegaard maneja dos ideas: la de los tres estadios de la 

existencia, y la de Ja dialéctica cualitativa en que se realizan. En la primera nos muestra el 

proceso de desarrollo de las potencialidades humanas, desde la sensibilidad (sensualidad) y 

la racionalidad (logicidad sistémica), hasta la fe y la concepción del absoluto. En el 

segundo caso nos explica la importancia de la discontinuidad lógica, en una dialéctica que 

rechaza la mediación, poniendo en su lugar el salto cualitativo, donde en un momento o 

instante el hombre llega a concebir la plenitud, al poner en contacto sus constituyentes 

temporal y eterno, en una relación absoluta con la divinidad. Para comenzar diremos que: 

"[ ... ] el hombre, objeto fundamental en· la filosofia de la existencia de Kierkegaard es 

dialéctico (; ... ] la dialéctica [ .•. ] es el corazón mismo del problema del existente. Su 

problema es [ ... ) ser dialéctico; Y.,)_a plenitud de la existencia del hombre constituye la 

síntesis terminal de su modo de· ser dialéctico ... 112 Por ser dialéctico el hombre deviene, 

cambia; pasa de un estado de ser a otro por un acto libre y conciente. En este devenir 

Kierkegaard distingue tresetapas, tres maneras de ser en donde van entrando en juego sus 
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potencialidades, desde aquellas que emergen de su constitución material y animal, como 

son el instinto y la sensuruidaél, hasta hiS espintuales- qlle lo distinguen del resto de los 

animales y lo llevan a la traScendencia, como la imaginación, la intuición, la voluntad, etc. 

Las tres etapas de su devenir dialéctico, nos las describe Kierkegaard de la siguiente 

manera: "'El primer momento es la etapa estética [donde] las personas se comportan de 

acuerdo a sus impulsos y emociones [, ... en ellas] son sus sentidos los que gobiernan [ .. .los 

cuales] no saben nada de ninguna moral universal. Carece de conciencia religiosa [; ... ] su 

motivación es un amplio deseo de gozar [, ... ] de placeres sensoriales. Su [ ... ] limitación 

[ ... es) su propio gusto [ ... ]". 113 Este es el tipo de existencia del hombre estético y sensual, el 

cual sin embargo siente un impulso por ir más allá de sí mismo. El hombre estético· 

sospecha que su vida debe constituir algo más que la mera sensualidad; por eso Don Juan se 

desespera al no lograr la auténtica repetición que lo lleva a Ja plenitud siempre renovada de 

su existencia. Porque para él todo es lo mismo: tedio, desesperación y angustia. La angustia 

es la capacidad del hombre para ser esplritu. Con la autoconciencia que surge en el hombre 

estético, también se presenta la angustia, a partir de la cual se inicia un movimiento 

dialéctico que lo impulsa a la siguiente etapa. El hombre se encuentra así con la alternativa 

de elegir y comprometerse, o quedarse anclado en lo estético y en la desesperación. Para ir 

hacia delante requiere voluntad y compromiso; si los acepta y actúa accede a la segunda 

etapa. Según Kicrkegaard: "El segundo nivel es la etapa ética [donde ... ) el hombre reconoce 

y acepta las reglas de conducta formuladas por la razón [; ... ] acepta las limitaciones que In 

responsabilidad moral impone a su vida [; ... ] acepta la abnegación del matrimonio como 

expresión de la razón [ ... ]".114 Sin embargo, igual que en el hombre estético, para el ético 

también llega un momento en que se da cuenta que debe haber algo más profundo y valioso 

en la existencia; algo que Je permita ir más allá del simple reconocimiento del la ley moral; 

más allá de esa primera ética donde el hombre es incapaz de cumplir la ley. Para este 

hombre comienza a avizorarse In sospecha del pecado; emerge así una conciencia religiosa 

que va más allá del simple conocimiento del bien y del mal, estando ahora frente a Dios. 

angustiados y desesperados por el pecado. El yo humano se ha convertido en un yo 

teológico, ante Dios, que se encuentra ante la alternativa de lo uno o lo otro. Es preciso 

elegir, pero la elección no se resuelve echando mano únicamente del pensamiento; es 

preciso un acto de voluntad y de fe a través del cual el hombre realice el salto de los saltos, 
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el salto cualitativo, que es el único quc'pucdc conducirlo a Dios y a la tercera etapa. la 

religiosa. Esta tercera etapa es complctaffi.erite distinia'a las' dos -anteriores, pues la 

diferencia entre razón y fe es fund~cntal. AÍ. pasar 'del 'tilvcl estético al ético, se exigió al 

hombre mediante un acto de elección, el compromiso que lo puso frente a la racionalidad 

de la ley moral humana, que es una expresión de la razón universal del hombre: aquí 

todavía estamos en el plano de la inmanencia, donde el yo humano gobierna. En cambio 

pasar a lo religioso es instalarnos de lleno en la trascendencia; por eso 

[ ... ] el pasaje de lo ético a lo religioso es ( ... ] diferente. El salto de 
la fe no nos lleva a la presencia de Dios (como objeto; ... ) sino a la 
presencia de un sujeto [, ... porque) el existente no puede ( ... ] 
alcanzar a Dios de manera objetiva [; ... ) porque Dios es sujeto [ ... ] 
y sólo existe para la subjetividad en su interioridad (; ... por eso] 
sólo un acto de fe puede dar al individuo existente la seguridad de 
su relación personal con Dios (, ... ] y sólo en Dios logrará su 
autorrcalización [ ... ). 115 

Esta realización del hombre no será completa sin ayuda de la divinidad, quien actúa y atrae 

al hombre hacia si; es decir, no todo es resultado de la acción del hombre, porque a fin de 

cuentas, el hombre no se salva a sí mismo por las obras, sino por la gracia derivada de la fe. 

En el proceso de uno a otro estadio, nos señala Kicrkcgaard la importancia de dos cosas: el 

salto cualitativo, y el instante. Porque lo nuevo en cada etapa surge con el salto en el 

instante de la fe. En este punto se establece la diferencia entre el devenir hegeliano, con su 

dialéctica cuantitativa y su mediación, y el devenir kicrkcgaardiano, con su dialéctica 

cualitativa que en vez de la mediación pone el salto, y en Jugar de la conciliación de 

contrarios, pone la diferencia antitética. En Kierkcgaard "( ... ]el paso de una fase a otra[ ... ] 

es producto de un salto; de una elección vital (; ... ] las fases son discontinuas [ ... y] existir 

consiste en elegir caminos diversos ( ... )". 116 Esta dialéctica cualitativa del salto, permite 

explicar la existencia en su devenir perpetuo, a partir de un paso continuo del no ser al ser; 

es decir, nos permite pasar de la potencia al acto; de la síntesis potencial que es el hombre 

desde inicio, a la síntesis constantemente actualizada que será posteriormente. Este hacerse 

implica una doble posibilidad de llegar a ser sí mismo, en la síntesis, después de elegirse. 

Porque el hombre puede elegirse a sí mismo entre dos alternativas, ya sea poniendo su 

fundamento en Dios, o rechazándolo al querer ser sí mismo o no quererlo 

desesperadamente; es decir, la trascendencia mediante el fundamento divino, o la 
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inmanencia mediante el· funda~·ento .. humano, Si.el :camino que se elige es el de la 

trascendencia. entonces resulta"elienciál 'll'fta nu'eva.categoíía: el. instruite. En. el instante CI 
- , <---· -'· •·. -·· .,. -··· ---

hombre podrá lograr la plenitlld, 1~'reí~~ió~ absolu~con el absoluto, escapando así de su 

inmanencia. de su nada,: PerÍ> ¿qué es e'Iinst~t~?EJ ins_tante es una categoría esencialmente 

religiosa. por cuanto: Cill<s61<> .e~ :él,'pue~e ;¡an;~ y se da, en el caso del creyente, el 

encuentro del hombre(;¡,~ Di6~: SÓÍ~ ~~ ~l instante o momento, el hombre individual puede . .· - .. ,,, '; - .. 
realizarse como síntesis en' ia cua)·"se interéeptan el tiempo humano y la eternidad divina. 

Sólo por el in~tante pierio;. el h~hi~r~ es y puede ser espíritu. El instante o momento, dice 

Kierkegaard, "[ ... ] es aquella ambigOedad donde el tiempo y la eternidad se tocan; con éste 

se pone el concepto· d~ la tC'ml'oralidad, en la cual el tiempo corta continuamente la 

eternidad y la ctemidadpenetra continuamente en el tiempo. Sólo as! adquiere significado 

[la] división: el presente [, ... ] el pasado [ ... y el] futuro"} 17 Sólo por el instante el hombre 

puede ser proyecto; un proyecto que sintetiza eternidad y tiempo (temporalidad), finitud e 

infinitud, alma y cuerpo. El hombre es alma y cuerpo poseída por el espíritu; con el éspíritu ··· 

comienza el irÍstante y el tiempo. En la naturaleza donde no hay espíritu, tanlpo~C, h~y 
instante ni tiempo. Sólo con el espíritu, con el instante comienza la historia. El hombre 

como proceso es una historia que tiende a la trascendencia. Esta concepción cristiana del 

tiempo y del individuo que en él se realiza implica las tres etapas de realización ya 

mencionadas: la estética. la ética y la religiosa. Y en el transcurso de ellas podemos 

distinguir básicamente cuatro tipos de hombre a que conducen y en que se resuelven la 

angustia y la desesperación, y que a continuación abordaremos. 

IV.2) El hombre natural: la inocencia de Adán y el hombre posterior inconsciente. 

El hombre como proceso implica un paso de la síntesis potencial a la síntesis actualizada. 

mediante un hacerse en el ejercicio de su libertad. Este hacerse comienza al momento en 

que la conciencia del hombre se ensimisma. dando lugar al nacimiento del yo y a la 

desesperación que caracteriza al hombre de espíritu. Paralelamente a la actualización 

sintética del hombre de espíritu, se manifiesta una gradación e intensificación de Ja 

conciencia. de la angustia y de la desesperación. En este proceso de gradación, surgen 

consecutivamente el hombre natural, el pagano, el creyente cristiano y el demoníaco. El 
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camino de realización espiritual se inicia a partir_ ~del _hombre natural inocente e 

inconsciente, que por ser síntesis, trae en si la potencialidad .hacia el propio desarrollo 

ulterior. Esta potencialidad se manifiesta a través de su capacidad de diálogo interior 

consigo mismo, del autoconocimiento, mediante el que se forma el yo. Sólo a partir de la 

aparición del yo son posibles posteriormente el pecado, la angustia y la desesperación 

frente a Dios, que hacen posible Ja realización del proyecto hombre. Por eso sin ese diálogo 

inicial no es posible Ja interioridad. Ja autoconciencia, el yo. El diálogo provoca mediante la 

autoconciencia la aparición del pecado ... [ ... ] el pecado [ ... ] es objeto de predicación. en la 

cual el individuo habla como individuo al individuo [ ...• donde] la apropiación interior es el 

secreto del diálogo". 118 Por el diálogo nos apropiamos del yo y conocemos el pecado; sin 

embargo, el pecado no es una categoría gnoseológica, y por lo mismo no puede tener su 

domicilio en ningún tipo de conocimiento humano o ciencia, como lo pretendía Sócrates. 

quien lo consideraba carencia o falta de conocimiento y de bien; ni puede ser objeto de la 

lógica del sistema, o de la ética meramente racional, como también Jo crela Hegel; sino que 

enteramente el pecado es objeto de la dogmática auxiliada inicialmente por la psicología. 

Por su parte el diálogo con su consecuencia inmediata, que es la aparición de la conciencia, 

nos entera de que somos slntesis; de que nuestro ser está integrado por cuerpo y alma; es un 

compuesto de dos términos antitéticamente relacionados. Cuando tomamos conciencia de 

esto, pasamos a constituir la relación en un tercer término: al entrar la relación en una 

relación consigo misma, como autoconciencia, aparece el yo. El yo, que es un tercer 

término. es resultado de In auto-relación conciente. A la vez, esta relación conciente, en la 

interioridad subjetiva del diálogo. es In que nos permite percibir al pecado, que es nuestra 

propia culpa. Pero el pecado en sí, como ya dijimos no es resultado del puro conocimiento, 

sino de un acto: del salto cualitativo a través del cual el hombre pasa de un estado de 

inocencia a otro de culpa y conciencia, de pecado. Pero antes del pecado está la inocencia, 

y 

[ ... ] el concepto de inocencia es una categoría que pertenece a la 
ética [, ... pues antes de pecar], In inocencia no puede ser anulada 
más que por In culpa, [ ... de tal manera que) todo hombre [ ... ] pierde 
In inocencia del mismo modo que Ja perdió Adán [ •... ) mediante 
una culpa. Porque [ ... ) el hombre jamás habría llegado a ser 
culpable si no hubiera sido inocente antes de la culpa [; ... así) Ja 
inocencia es algo que queda suprimido por una trascendencia, 
porque la inocencia es algo [, ... ) es una cualidad [ ... , y] una 
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cualidad es un estado que de suyo bien puede existir[; ... ] no es una 
perfección [, ... ] tampoco una imperfección [; ... ] es la ignorancia 
[ ... ]y solamente se pierde por un salto cualitativo del individuo [el 
acto de pecar y ser consciente ... ]. 119 

Con el acto de pecar y su conciencia, nos colocamos en una situación en que, al ser 

suprimida Ja inocencia, la angustia deja de ser ambigua: deja de ser una antipatía simpática 

y una simpatía antipática. Antes de pecar, el espíritu en estado de inocencia, estaba como 

soñando; Ja angustia era así dulce opresión y dulce angustia, es decir ambigüedad. Pero hay 

en esto una desventaja, porque en el estado de inocencia, el hombre aún no está 

determinado como espíritu, ya que no es conciente y su espíritu sueña, es ignorancia; sin 

embargo se angustia de Ja nada; hay un angustiarse del espíritu consigo mismo, porque 

aunque no puede comprenderse, es síntesis desde inicio. Sólo mediante el salto cualitativo 

del pecado es suprimido este estado de inocencia. Entonces empieza lo terrible para el 

hombre: se inicia Ja verdadera angustia y desesperación. Es en este punto cuando después 

de que el pecado vino al mundo, mediante el salto cualitativo del pecado de Adán y del 

hombre inocente posterior, cuando Kierkegaard comienza a distinguir entre dos tipos de 

angustia: la angustia subjetiva que agobia al primer hombre natural (Adán), con quien entró 

la pecaminosidad, y la angustia objetiva, que surge después de él. Con esto se establece una 

diferencia generacional, pues aunque 

[ ... ] la angustia subjetiva es aquella que acompaña a la inocencia 
del individuo y corresponde a la angustia adamítica [, ... ésta es] 
diferenciada cuantitativamente de aquella, en virtud de [ ... ] la 
generación [; ... por otra parte] por angustia objetiva entendemos el 
reflejo de esa pccaminosidad de la generación en el ámbito del 
mundo [, ... así] la angustia nunca jamás volverá a ser lo que fue en 
Adán [, ... ] aquella angustia [subjetiva inicial] ha llegado a tener 
hoy una doble analogía [ ... :] la angustia objetiva en la naturaleza y 
la angustia subjetiva en el individuo [ ... ]. 12 

Por eso aún en el hombre natural en estado de inocencia, encontramos una diferencia 

generacional respecto de Adán y respecto a todos sus antecesores, expresado en el plus de 

la pecaminosidad. Pero esta diferencia no aparecerá antes del salto cualitativo, antes del 

pecado de Adán, ni antes del pecado de cada individuo posterior. De lo anterior deducimos 

que antes de Adán la angustia aparecía como una nada, mientras que en el hombre inocente 

posterior, parece hacerse un algo. Kierkegaard compara este algo a una suerte de 
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presentimiento, algo virtuál que se co~'unica con la ignorancia y con la inocencia; nos dice. 
'...'........:= ""'"' •:___ • ' ' -==- =- --- __ ...,.: -- - --·-=--=--- -=--"""' - --- ..., - - - - --

que es como ''[: .. ]Üná predisposición que esencialmente no sigllifiéa nada filttcs c:¡ue el 

individllo ;e hii'y~ "he~h~ 'cúl~ab1i!. [:.~] medlante el ~lt;, cÚalitativ;, [: .. ]". 121 E~ta 
prcdi~p~si~ió~ .:io ~s otra cosa que la potencialid~d del pecado que parece impulsar al 

~hombre más'a11d:de si n.;ismo, Cl~ ~u inoc~ncia aun antes de pecar, y que con la generaciÓn, 

. tal inocencia pareciera· ir dismi~uyendo. Porque con el Pecado de Adán sobrevino la 

pecaminosidad de la especie, 'y también la sexualidad como algo pecaminoso. Porque antes 

del pecado de Adán la diferencia sexual no era algo pecaminoso. Pero después aparece la 

sensualidad y con ella un nuevo elemento que antes no existía: el pudor. Así en el hombre 

natural,"[ ... ] con la[ ... ] inocencia [ ... ] empieza un saber cuya primera determinación es la 

ignorancia. Este es el [ ... ]pudor [que ... ] entraña angustia(, ... porque] es un saber acerca de 

la diferencia de los sexos [; ... ] en él [ ... ] impera una cierta vergüenza [ ... ] de nada [ .•. ]". 122 

Pero el saber acerca de la diferencia sexual sólo aparece después del pecado de Adán, antes 

de ello la sensibilidad en que ya está puesta la diferencia sexual, no era todavía 

pecaminosidad, porque sólo con el pecado queda puesta realmente la diferencia sexual 

como impulso hacia la generación. Así pues, la sensibilidad tiene diferentes significados. 

En estado de inocencia es lo sensible, y en estado de pecado es lo erótico-sensual. Por lo 

mismo, con la pecaminosidad en el hombre posterior a Adán, el pudor implica una cierta 

sensualidad antes ausente, que hace distintas a la angustia de Adán y del hombre posterior, 

aunque ambos se encontraban en estado de inocencia antes de pecar. Pese a ello, en ambos 

"( ... ] la angustia de la pudorosidad [es aquella] en la cual el espíritu se siente extraño con la 

presencia de lo sexual". 123 En Adán esto es resultado de la prohibición inicial; en el hombre 

posterior lo es además de la pecaminosidad. De esta manera, en el hombre natural la 

angustia se presenta ante una nada. En el caso de Adán esta nada equivale a la completa 

ignorancia; pero en el hombre posterior esta nada significa un algo, un más: el plus de la 

pecaminosidad. Este algo es lo sexual que hace surgir la pudorosidad mediante la cual el 

espíritu siente cierta vergüenza por la diferencia de género, la cual comienza a ser percibida 

gracias a que el csplritu que soñaba, comienza a despertarse iniciándose con ello un 

proceso, que permitirá pasar de lo sensible a lo sensual-erótico, después de ser puesto el 

pecado y aparecer lo real. Este proceso tuvo como punto de partida la naturaleza sintética 

del hombre que lo coloca por encima del animal. En el animal, que no es síntesis potencial, 
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no se da· la. inocenCia, ni el ·pudor, ni la conciencia, ni la angustia ante lo sexual como 

p0sibilicfád de· pceado. ·Contrariamente al animal, el hombre natural ya es inocente, pues 

aiinque todavíá no está ante Dios, tiene la posibilidad de estarlo; y lo estará al dar el salto 

cualitativo del pecado. Para este hombre ignorante e inocente, ya sea Adán o el hombre 

postúior, su: medida es el yo, y su pecado, si puede llamársele así, es sólo ignorancia 

desesperada, igual que en el pagano; aunque en este último, por el progreso de la 

conciencia, su ignorancia reviste Ja forma de cierto tipo de conocimiento; pero igualmente 

sólo está fundamentado en el yo del hombre y no en Dios; es un yo humano. no teológico. 

IV.3) El hombre pagano: la conciencia racional del gentil y del falso cristiano. 

El pagano al igual que el hombre natural tampoco está ante Dios. Sin embargo hay 

diferencia. Para comenzar, como ya hemos dicho, a consecuencia del pecado de Adán, 

surge la sexualidad como pecado, como pecaminosidad, y con esta la diferencia del plus, 

que se va agregando con cada generación. Emergen así dos tipos de angustia: la objetiva, 

que es reflejo de esa pecaminosidad generacional en el mundo, y la subjetiva posterior al 

pecado, la cual se manifiesta en el sujeto posterior, que a causa del plus es ahora más 

sensual; se vuelve también más reflexiva, aumentando su grado al ir pasando de una a otra 

generación, puesto que su intensidad se incrementa correlativamente al desarrollo de la 

sensualidad generacional y al desarrollo de la conciencia. En el pagano tenemos ya una 

angustia más desarrollada que en el inocente; pues aunque su pecado sigue siendo 

ignorancia desesperada, ahora se trata de una cierta conciencia ignorante. Pero ¿por qué 

este pagano que ya ha desarrollado su conciencia sigue en la ignorancia? Hay una razón 

inicial fundamental, y para explicárnosla Kierkcgaard hace un análisis de la paganidad, 

diciéndonos al respecto que "[ ... ] el yo del pagano no estaba ante Dios. El pagano y el 

hombre natural no tienen otra medida que el yo humano [; ... así] el paganismo yacía en el 

pecado [ ... por no estar ante Dios, y] en el fondo su pecado no era más que ignorancia 

desesperada de Dios [ ... )". 124 Al no tener más medida que el yo humano, y dado que su 

naturaleza espiritual le exige una medida más allá de este yo, si es que quiere dar el salto 

cualitativo, el hombre pagano se topa con una limitación: la de su propia inmanencia, su 

nada. El hombre pagano con su medida del yo choca con los propios límites de su finitud. 

95 



Enel plano gnoseológico esto se convierte en una barrera que le impide un conocimiento 

triÍScéitdénié; Estaºb8m:ra lar.;pres~nta la racion~Üdad cuantitati,;a ~I y c~mo la entendí~ 
Sócrates y los griegos paganos; así como Hegel, los filósofos y teólogos de la cristiandad 

, establecidá. Por eso tanto los filósofos como los falsamente cristianos, eran considerados 

por Kierkegaard dentro de la categoría del paganismo, de manera análoga a los griegos. Su . 

racionalidad cuantitativa y pagana. dio origen a la ética humana constituida por normas y 

reglas que tienen como limite el yo inmanente del hombre. su parte finita; se trata de la 

primera ética, la cual está basada en una racionalidad de la cantidad, y que debe ser 

superada dando lugar, según Kierkegaard, a la ética de la cualidad, fundamentada en una 

concepción más amplia de la racionalidad, la cual mediante el salto cualitativo, incluye las 

otras potencialidades del hombre como son la intuición, la sensibilidad, la voluntad, la fe, 

etc. Sin embargo en el hombre pagano nos encontramos apenas en la primera ética, en la 

racionalidad cuantitativa. Al respecto nos dice Kierkegaard que .. [ ... ] todo el paganismo, así 

como la repetición de éste dentro del cristianismo, se mueve en [ ... ] determinaciones 

cuantitativas de las que no llega a despegarse el salto cualitativo [; ... por eso el paganismo) 

no es un estado de inocencia, sino que, considerado desde el punto de vista del espíritu es 

[ .•. ] pecarninosidad [, ... ] pecado [ ... ]". 125 Esta es la diferencia fundamental del pagano con 

respecto al hombre inocente. Por otra parte el pagano aunque con un grado mayor de 

pecarninosidad y conciencia, no da el salto que lo ponga ante Dios. Se mueve en la 

inmanencia pecaminosa y trata de orientarla en función de una ética cuantitativa que lo 

sujeta, impidiéndole por las ataduras de la razón, ir a Dios y a la trascendencia. El pagano, 

pese a todo su conocimiento, sigue siendo un ignorante, y se equivoca al juzgar éticamente; 

no tiene los elementos suficientes que le permitan un juicio cualitativo entre el bien y el 

mal, ya que en este caso el juicio no es un problema gnoscológico, sino dogmático y a fin 

de cuentas religioso-cristiano. El pagano confunde pues la inmanencia con la trascendencia, 

porque su esplritu aunque ya está puesto, no está en su lugar, pues está sometidc;> a la 

finitud. Pero el lugar propio del esplritu es la trascendencia y la eternidad infinita. Por otra 

parte,_ existe también un pagano cristiano que está igualmente confundido; este es el 

mundano, que estando en la cristiandad sigue atado al paganismo. Por eso, 

[ ... ] la vida de los pagano-cristianos no es ni culpable ni inocente, 

es una vida que desconoce toda diferencia entre el presente, el 
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pasado, futuro y la, eternidad.' La vida y la historia de estos 

cristianos lleva: el signótr¡)iCo de la escritura antigua (que, ... J sin 

conocer ningún sigll'o de puntuación [ •... ] garrapateando [ ... ] las 

palab~ [ ... f sin sentido [ ... hace de] toda esa existencia[ ... ] pecado 

[ ... , porque] puede poseer [ ... ] todo el contenido de la 

espiritualidad, pero [ ... ] no como cosa espiritual, sino como broma 

[ ••• ]. 126 

Por eso podemos decir que el pagano es un docto ignorante, alguie-n que~ como decía 

Sócrates, ni siquiera sabia que no sabía; porque creyendo saber-,resultaba doblemente 

ignorante al infatuarse en un falso conocimiento del pecado. Esta doble ignorancia que lo 

distingue del hombre inocente, el cual posee sólo la prlmera ignorancia (la que no cree 

saber falsamente), es en el pagano un desconocimie~t~·'de, la· diferencia entre lo que 

corresponde a la temporalid_ad mundana y humana, y lo qlle pertenece a lo eterno y divino. 

Por este equívoco, el pagano, que ignora lo divinó' cree saber, pero no puede distinguir entre 

el bien y el mal; y su ignorancia lo hace yácer en el pe(:ado y la angustia desesperada. A 

causa del equivoco. en generál 

{:Jel p~ganismo es [ ... ] sensibilidad [ ... ] que tiene cierta relación 

·con el espíritu sin que haya sido [ ... ] puesto como espíritu en el 

sentido más profundo [, ... ] no obstante; esa posibilidad es [ ... ] la 

,angustia[, ... y a su vez] el objeto de la angustia( ... ] es la nada[; ... ) 

la nada es el destino [ ... y] el destino es una relación [ ... ] externa 

con el espíritu [, ... ] entre el espíritu y algo que no es espíritu [; ... ]el 

destino es la nada de la angustia[ ... ]. 127 

La enormidad del equivoco no permite distinguir la gran diferencia entre lo temporal y lo 

eterno; por, eso el pagano al no entender la trascendencia del espíritu pretende someterlo, 

convirtiéndolo en destino. El destino es una confusión, pues pretendiendo referirse a lo 

trascendente, tiene como limite el yo y la nada del hombre: por el destino el hombre surge 

de su nada a la vida, recorre un camino predeterminado que lo conduce finalmente a su 

nada; esta es la nada de la angustia pagana. Y aunque el paganismo se encuentra por igual 
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en los griegos gentiles que en los falsamente cristianos, Kierkegaard hace una diferencia 

posterior entre ainbcls: a-los primeros les llama simplemente paganos, y a. ios segundos 

paganos in espirituales o mundanos. La falta de espíritu es la impronta que los caracteriza a 

ambos; pero las razones de esta carencia son diferentes en cada uno de ellos: 

[ ... ] el paganismo es una simple ausencia de espíritu [; ... en 

cambio] Ja in espiritualidad [cristiana es ... ] positiva a falta de 

espíritu [, ... es] estancamiento de la espiritualidad [; .•. es Ja sal que 

no sala ... ] en el sentido en que de Ja sal se dice ·en la sagrada 

escritura: si Ja sal se vuelve insípida, ¿con qué se salaiá? [;; .. en-el 

cristianismo in espiritual] su extravío es total [, ... ] sü segi.uidad 

satisfecha consiste en [ ... ] no entender nada en el sentido ·espiritual 

[ ••• ]. 128 

Así pues la diferencia da lugar a dos tipos de hombre pagano. El primero de ellos es el 

pagano-gentil, ya sea el griego o el hombre actual que en su pretendido y falso 

conocimiento, busca por el camino equivocado de la razón cuantitativa lo espiritual; y el 

otro, el pagano-cristiano, o mundano, es el que habiendo conocido la naturaleza 

trascendente del espíritu, le vuelve la espalda y se aleja de él cambiándolo por las normas 

humanas sin fe. Esto implica a Ja vez que, dentro del cristianismo exista una religiosidad no 

cristiana y otra cristiana; es decir el falso cristianismo de la seguridad satisfecha., y el 

verdadero cristianismo de la lucha continua y desesperada por alcanzar la trascendencia. 

Ahora bien, establecida la diferencia entre el hombre inocente y el pagano, y entre el 

pagano-cristiano y el cristiano auténtico, debemos preguntamos: ¿en qué consiste 

concretamente la paganidad? ¿Cuáles son las características del pagano? En la producción 

tardía y madura de Soren Kierkegaard nos encontramos con una serie de discursos en cuya 

elaboración se observa una secuencia y continuidad, que busca realizar el proceso de 

educación del hombre. En el prólogo a la obra Los lirios del campo y las aves del cielo, de 

Soren Kierkegaard, Demetrio G. Rivero señala que estos discursos son titulados 

consecutivamente por su autor como: edificantes, después religiosos, y finalmente 

cristianos. La observación me parece pertinente, por cuanto que señala el proceso en el que 

la edificación del hombre comienza antes de tener contacto con lo religioso; es decir, en la 
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inocencia y el paganismo. En cambio la educación religiosa es posteñor. al ser puesta la 

. relación eitfre'Dio"s y el hombre. y finalmente el ejercici;, del cristianismo será el momento 

culminante,'cuando el hombre habiendo elegido bien. da el salto cualitativo de la fe y se 

ubica en el campo de lucha por la trascendencia. En el caso del hombre pagano, o del 

inocente, •tendremos los discursos edificantes. como un llamado de Kierkegaard a la 

espiritualidad. Por su parte. los discursos religiosos son una reconvención al pagano docto y 

al falsamente cristiano. paro que corrijan su falsa concepción y accedan al auténtico 

cristianismo. Y los discursos cristianos. que son los últimos. expresan la vivencia del ideal 

kierkegaardiano de la relación con el absoluto. Por otra parte. de manera general. el pagano 

presenta ciertas camctcrfsticas, las cuales son tratadas en los siete 'discursos publicados en 

1848. ·,Antes de estos discursos. en 1847 Kierkegaard redactó otros donde ·señala las 

ventajas de ser hombre, de ser espíritu. que nos hace distintos del resto de los seres, que no 

lo son; 'ser hombre y espíritu es a la vez una ventaja y un riesgo: el ñesgo de elegir, y la 

ventaja de la trascendencia. Los discursos inician con una cita bíblica donde señala que. es 

preciso buscar. primero el reino de Dios y su justicia y todo lo demás nos será dado por 

añadidura. Esto implica .que al. elegir. el hombre debe buscar primero su realización 

espiritual en el reino de Dios. Porque el hombre, que es conciencia. aloja en sí mismo lo 

temporal y lo eterno. En él .luchan .la temporalidad mundana y la eternidad divina. El 

enemigo del espíritu es.· la.· temporalidad. que lo hace afanarse por lo material. por lo 

intrascendente. Sobre esta temporalidad el hombre debe saber elevarse. Pero el pagano no 

puede hacerlo, porque no puede odiar al mundo de las cosas materiales que es la única 

forma de elevarse y amar a Dios. de buscar su reino y su justicia. El pagano no pone 

primero a Dios. sino al mundo. Por eso el pagano se afana en lo que no conviene a su 

espiritualidad trascendente. As!. en siete discursos posteriores (los de 1848), Kierkegaard 

nos habla de las preocupaciones y vicios de los paganos. El pagano. nos dice. se preocupa 

por cosas que ni el pájaro inconsciente, ni el auténtico cristiano con una conciencia 

religiosa. se preocupan. Estas preocupaciones de las que hace un extenso análisis son: la 

pobreza y la pequeñez. donde el pagano se afana buscando la abundancia material, el 

encumbramiento y la vana notoriedad. Como consecuencia de estos inútiles afanes, el 

pagano recae en los vicios pecaminosos, que son: la temeñdad, la indecisión. el tormento 

propio, el desaliento y la inconstancia. De esta manera el pagano es un ser infeliz., 
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angustiado y _desesperado que ha fincado su realización en la inmanencia limitada de su 

propio yo, -ene la mal.;,rialidad; debatiéndose y sin n1;1nca poder alcanzar la trascendencia 

espiritual- i~fi~iia en -una relación absoluta con la divinidad. como lo hará el verdadero 

cristiano mediante la fe y la práctica religiosa. 

IV.4)- El hombre demoniaco: reafirmación del yo y guerra contra Dios. 

El_ proyecto hombre. se desarrolla entre dos saltos cualitativos. El primero es el salto del 

pecado, que desde Adán han realizado todos los hombres. El segundo es el salto de la fe, 

que sólo consiguen realizar ciertos hombres como Abraham. Job, cte. En el primer caso, el 

pecado entró al mundo y sigue entrando por medio del hombre individual, representado en 

Adán y el hombre inocente posterior. que al pecar da sitio a la pecarninosidad. a la negación 

del bien, y con ello a la apañción de los contrarios: el bien y el mal. que originan la 

moralidad. Este primer salto cualitativo explica la caída del hombre, de inocente a pecador. 

Ya en su situación de pecador. donde se angustia y desespera después de tomar conciencia. 

La conciencia del hombre evoluciona. yendo del simple conocimiento, como en la primera 

ética pagana. al reconocimiento del mal como pecado ante Dios en la segunda ética 

religioso-cristiana. Al reconocerse pecador y ejerciendo libremente su voluntad. el hombre 

tiene que decidirse a dar el segundo salto. hacia la trascendencia y su liberación en Dios. o 

por el contrario. estando frente a Dios, ante la paradoja del Dios-hombre que es Cristo, y 

ante su posibilidad de liberación, decide no creer, darle la espalda a la posibilidad y recorrer 

el camino inverso a la fe. que es el camino de la incredulidad. De esta manera la alternativa 

nos muestra que: "Reafirmación [en Dios] y pecado. son términos del máximo dilema del 

aut-aut. en el que se debate la vida del hombre, entre la atracción de lo divino y el vórtice 

de lo demonlaco".129 Si elige lo primero (su reafirmación en la divinidad). el hombre se 

libera abrazándose a la fe; movido por la angustia y el arrepentimiento, buscará la gracia y 

la redención en Cristo. De lo contrario (si elige el pecado). su camino será el de la 

perdición. donde el mal lo va aprisionando más y más hasta convertirlo en el mayor 

enemigo de Dios y del bien. Por eso, de la elección surgen dos tipos de hombres antitéticos 

entre si: el hombre demoniaco que se opone a Dios y al bien, y el hombre de fe. que al dar 

el segundo salto se reafirma en la divinidad. A continuación analizaremos el primer caso. 
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Ya dijimos que al dar el pri~er salto cualitativo, el hombre peca. Después de esto el pecado 

sigue viniendo al mundo, pues la posibilidad de seguir pecando va creciendo con cada 

nuevo pecado, incrementáridose su intensidad. Ante Dios, toda falta humana: homicidio, 

robo, fornicación, envidia, odio, etc; es pecado, pues va contra la fe. Yendo contra la fe el 

pecado se intensifica y "[presenta una ... ] triple potencialidad: el pecado de desesperar de 

sus propios pecados; el pecado de la desesperación del perdón de los pecados, [y] el pecado 

de rechazar el cristianismo como falso". 130 Esta potcncialización del pecado es gradual, é 

implica el camino de realización del hombre hacia la perdición. A la vez, como él pecado es 

desesperación, si no se le administra el antídoto del remordimiento, el arrepen~timiento y la 

fe, crece en intensidad. Con este crecimiento de su pecado, el hombre ha tomado el camino 

de lo demoníaco que culminará en una oposición radical al bien. Kierkegaard considera 

que: "Pecar es separarse del bien; pero desesperar del pecado es una segunda separación 

[; ... ] en un primer grado se rompe con el bien y, en el segundo con el arrepentimiento [ •... lo 

cual significa] un crecimiento de lo demoníaco [; ... así] el desesperado del pecado, se 

encuentra, [ ... ] a una distancia infinita de la gracia[ ... ] y de sí mismo".131 Al separarse del 

bien con el acto de pecar y posteriormente al desesperar de los pecados sabiendo que existe 

la posibilidad de liberarse, el hombre comienza a rechazar la liberación, el bien y n Dios 

mismo. Aquí aparece una desesperación que teniendo la alternativa de la posibilidad (de 

salvación), comienza por no verla al no querer verla. Este primer acto de negatividad de la 

voluntad hacia el bien, equivale a la potencialización del pecado, que consiste en desesperar 

por no creer en el perdón. Así nos dice Kierkegaard que: 

[ ... ] desesperar en cuanto a In remisión de los pecados, [ ... equivale 

a) una u otra fórmula de la desesperación: desesperación-debilidad 

[ ... cuando el hombre] no se atreve a creer por escándalo [, ... al] 

negarse a ser lo que se es, un pecador, y valerse de ello para 

pasársela sin remisión de los pecados; [ ... o la] desesperación 

desafio [, ... ] queriendo [ ... ] ser uno mismo, ser pecador hasta el 

punto de que falte el perdón, [así) el pecador desesperado de la 

remisión de los pecados [, ... ] parece querer acosar a Dios desde 

más cerca, cuando dice:[ ... ] los pecados no son perdonados, es una 

imposibilidad. 132 
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Este pecador elimina la posibilidad y por decisión propia queda preso de la necesidad al no 

cree~'el1 el~rdón ni en I~ gracia. D~~~penir de la remisión de los pecados es insistir más 

en el alejamiento de Dios. De aquí sólo resta un paso para estar en la posición contraria al 

. creyente y convertirse en enemigo· de Dios y del bien. Este camino de alejamiento que nos 

conduce a .lo demoniaco, es libremente elegido por el hombre, pues Dios que nos da la 

alternativa de la libertad, no nos obliga a tomar el camino de la fe y la redención, como 

tampoco el de la perdición. La gracia es un obsequio, pero la toma quien quiere hacerlo. El 

hombre tiene posibilidad de ejercer su libertad, como un pajarillo que una vez salido de 

manos de Dios, este le deja libre. Así el camino de la perdición, es aquél donde el pecado se 

va elevando potencialmente hasta culminar en el pecado de los pecados: el pecado contra el 

espíritu, es elegido y seguido libremente por el hombre, igual que puede serlo el de la 

salvación. Para que el pecado se potencialice y eleve a su máxima expresión demoníaca. es 

necesario que el hombre decida libremente oponerse a Dios. El proceso de esta oposición 

nos lo describe Kierkegaard del siguiente modo: 

[ ... ] la elevación de potencia del pecado se hace [ ... ] cuando se le 

interpreta como una guerra entre el hombre y Dios [; ... ] primero el 

pecado es desesperación [, ... ] luego [.... en] una segunda 

desesperación, se desespera por el propio pecado; [en ambas] se 

lucha rehuyendo [al mal ... ,] después viene el cambio de táctica[, ... ] 

dejar al cristianismo como fábula y mentira es la ofensiva. Toda 

táctica anterior concedía la superioridad al adversario. [Ahora] es 

el pecado quien ataca[; ... ] aquí el yo se eleva a su supremo grado 

de desesperación [y] no hace mas que arrojar lejos de sí al 

cristianismo[ ... ]. 133 

Al desechar el cristianismo tratándolo como fábula y mentira. se niega a Cristo y con ello 

toda posibilidad de que, a través de él, pudiera alcanzarse la gracia de la remisión de los 

pecados y la salvación. Éste es el pecado contra el espíritu, la forma superior del pecado y 

del escándalo, al no superar la paradoja que Cristo representa: que siendo hombre es 

también Dios. Lo que falta aquí es la fe, y con ella la posibilidad de dar el salto a la 

trascendencia. Esta forma de escándalo y pecado se da, según Kierkegaard, entre los 
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racionalistas paganos, ya sean gentiles o falsos cristianos, para quienes Cristo ya n~ es UJ1 
individuo humano, sino que sóio-tiene la ~pátiencia humana; o pOr el contrario_ no es más 

que un hombre individual sin su naturaleza divina. En ambOs casosnoson cap11cesde 

concebir la naturaleza paradójica del hombre-Dios, y aceptarla da'ado ~I salto.de la· fe; por . . ~' -·, . 
eso se hunden en el cscáÍldalo. y encaman el pecado contra el espíritu.'. Aquí tenemos ya al 

hombre demoniaco. De esta manera entre los pecadores podemos dístingllir-~ris.t!'~S: de . 

hombre: el que siendo pecador se angustia por el mal. a causa de que esiá en la'csclavÚud 

del pecado, pero en una relación forzada con el mal; y el segundo ti~. l~t¿g;_ad(l·.,;,r·ii,dos 
aquellos que llegaron a .. [ ... ] lo demoniaco [, ... donde] el. individuo está en el mal y se 

angustia ante el bien[; ... por eso] Jo demoníaco sólo aparece cuando es acosado por el bien 

[ ••• ]".'
34 En efecto, lo demoniaco no es ya angustia y desesperación ante el mal, como lo era 

en el pecador común; sino todo lo contrario, es desesperación y angustia ante el bien. En él 

se ha invertido la relación: al haber perdido su libertad en el pecado, el endemoniado se 

angustia ante la posibilidad de ser libre en el bien. Por eso los endemoniados a quien Cristo 

liberó le reclamaban: ¿qué hay entre ti y mí? [sic], aludiendo a que entre el bien y el mal no 

puede haber ninguna coincidencia, y en esa relación Intima de la interioridad del individuo, 

sólo puede haber oposición. Por eso los demonios piden que no realice la liberación, o que 

los traslade a un hato de cerdos, porque de lo contrario sería su perdición. La perdición del 

mal es el bien. Al enviar a los demonios al hato de cerdos estos se precipitan en el mar y 

perecen. Por eso mismo el endemoniado prefiere la muerte antes que la liberación. Porque 

lo demoniaco es la esclavitud propia, la clausura y la cerrazón del yo hasta llegar al 

mutismo absoluto. El endemoniado no quiere comunicarse con el bien. Contrario al bien, 

que es apertura. lo demoniaco es reserva cerrada; su lenguaje es el monólogo: es un hombre 

que habla consigo mismo. Lo único que puede sacarlo de su mutismo es un demonio 

superior o el bien. Por otra parte lo demoniaco implica una pérdida: la pérdida de la 

libertad. Nos dice Kierkegaard que: "La libertad puede perderse de diferentes maneras y 

[, ... ] por eso [ ... ] lo demon!aqo también será de diversa índole ( ... :] la pérdida puede ser ( ... ] 

somático-ps!quica [, ... ] o neumática [ ... espiritual ... ]". •3s Esta pérdida de la libertad conlleva 

la esclavitud del pecado. En el primer caso cuando la pérdida es somática, la esclavitud del 

pecado se expresa directamente en el cuerpo. Ya hemos visto que uno de los componentes 

de la síntesis inicial del hombre es el cuerpo; el cuerpo es el órgano del alma, del yo, del 
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espíritu. Por eso al perder la libertad por el pecado, el cuerpo del hombre es expresión fisica 

- de tal pérdida en el endemoniado:--

[ ... ] lo demoníaco-[en este caso], está sujeto a una inmensa gama de 

matices [ ... como son ..• ] la exagerada sensualidad, la exagerada 

irritabilidad, la tensión nerviosa, el histerismo y la hipocondría[; ... ] 

el caso más extremo es [ ... ] el descarrío bestial [que consiste] en 

que respecto a la salvación se dicen las mismas palabras que dijo 

aquel endemoniado del nuevo testamento: ¿qué hay entre ti y mí? 

(sic), [ ... ] y evita cualquier contacto [, ... ] cualquier palabra que 

pretenda ponerlo en relación con la libertad [, ... con el bien]. 136 

Las expresiones demoníacas a -nivel somático-psíquico, las encontramos _fácilmente en el 

hombre estético, preso en la sensualidad de su cuerpo, cuya imposibilidad de encontrar una 

salida. le vuelve un desesperado irritable, tenso, nervioso y sensual, etc. Pero lo demoníaco 

puede presentarse también como una pérdida neumática (de neuma: soplo, viento, espíritu), 

espiritual de la libertad, que es la forma más común y extendida de lo demoníaco. Aquí lo 

demoníaco depende de la relación de la libertad con el contenido dado. Desde un punto de 

vista intelectual el contenido de la libertad es la verdad objetiva. Pero desde un punto de 

vista cristiano, la verdad que conocemos y nos hará libres es Cristo, la paradoja en quién 

hay que creer y tener fe. Por otra parte la verdad cristiana es obra y consecuencia de la 

libertad, que nunca deja de producirla. Por eso In verdad existe para el individuo en cuanto 

él mismo la produce al actuar libremente, creyendo o no creyendo en Cristo. Para ello basta 

un acto de voluntad. El hombre puede tener la verdad con sólo quererlo. "[ ... ] el problema 

está en saber si un hombre quiere reconocer la verdad profundamente[, ... producirla], o si 

prefiere cualquier escapatoria o escondrijo [ •... ] si la verdad existe [ ... y] el individuo [ ... ] 

impide que ella exista del modo dicho, entonces[ ... ] tenemos[ ... ] lo demoniaco.ll7 Así, el 

problema de la pérdida de la libertad neumática. radica en un acto de voluntad del que no la 

desea. En este caso lo demoníaco aparece bajo forma,s como: la indolencia, donde se deja 

pasar la búsqueda de la verdad para otra ocasión; la. curiosidad, donde la verdad no tiene 

otro objeto que la curiosidad misma, o como innoble auto-engaño, donde el individuo se 

engaña a sf mismo renunciando conscientemente a la verdad. También se presenta como 
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voluptuosidad femenina, donde se abandona a los demás que deciden por él acerca de Ja . 

verdad. o como igriorancia distinguid~ cuando en ~ de úriii falsa y banalintelectualidad 

meramente racional, como en la primera ética, no se quiere llegar al verdadero 

conocimiento de la fe, obtenido sólo a partir de la segunda ética, que nos conducirá a la 

verdad auténtica. O también como en el caso del. pagano-cristi~o, cuya acción desemboca 

en un activismo estúpido, sin' llegar jamás a la esencia de la práctica cristiana. Así, la 

pérdida demoniaca de la libertad nos presenta al endemoniado bajo las siguientes formas: 

En primer lugar lo demoniaco puede enfocarse desde el punto de 

vista estético-mctafisico [ ... ] como desgracia. destino, etc. [ ... ] y 

provoca compasión; [ ... ] En segundo lugar lo demoniaco ha sido 

tratado por Ja vla del enjuiciamiento ético (, ..• ] se le ha perseguido 

y castigado [; ... ] San Agustín aconsejaba diversas penas [ ... ] contra 

Jos herejes [; ... ] En tercer Jugar [ ... ] desde un punto de vista 

terapéutico [, ... ]se actuará ante él como los médicos [ ... ].138 

En el primer caso tenemos Jo demoniaco expresado en el primer estadio existencial, y Jo 

podemos identificar con Ja concepción cstético-metafisica griega. La tragedia, Ja escultura 

y Ja filosofia son sus expresiones más evidentes. El segundo caso lo ubicarnos en Ja época 

medieval, donde mediante el juicio y la pena fisica, se buscaba erradicarlo, llegando 

inclusive a Ja pena de muerte. En el tercer caso es cuando se busca la cura, el exorcismo, y 

ésta ex~sión la encontramos en diversas épocas del cristianismo, desde que Jesús y sus 

discípulos echaban demonios de las gentes, hasta las catarsis religiosas actuales en que lo 

neumático espiritual y Jo somático corporal parecen estar en relación, evidenciándose en las 

curas milagrosas. Como sea, el hombre demoniaco ni pide compasión ni acepta el juicio, 

mucho menos el castigo, pues no desea ser curado. El demoniaco no quiere ser liberado, ni 

por Dios ni por los ángeles, ni por nadie; se cierra en si mismo, se esconde en su interior, en 

un mundo exclusivamente propio. Desde ahí, desesperado y sin reposo, se afana en ser él 

mismo. El demoniaco lleva al limite su afirmación, en este sentido niega a Dios, y se pone 

en guerra contra él. El demoníaco, que es una síntesis inicial puesta por Dios, no quiere 

resolverse fundamentándose en la divinidad que lo puso, sino en si mismo, en su yo. En 
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este sentido se ubica en la inmanencia, no traspasa su finitud, ni quiere hacerlo; por eso se 

topa con su propia limitación que es su nada: la muerte espiritual que es para la eternidad. 

IV.5). El hombre cristiano: negación y reafirmación del yo en la divinidad 

Después de que el hombre es puesto como síntesis potencial entre dos términos antitéticos 

que son su cuerpo y su alma; después de estar frente a Dios con su naturaleza 

contradictoria; después de desesperar, ¿a dónde va el hombre? Ya hemos visto que, estando 

frente a Dios después del pecado con una conciencia religiosa que va más allá de la 

conciencia pagana; que· se proyecta de la gnoscologia a la psicología y la dogmática. el 

hombre se encuentra ante la disyuntiva de la incredulidad demoníaca o de la fe cristiana. 

Creer o no creer son sus alternativas; aceptar a Cristo, Dios-hombre, y ligarse al bien; o no 

aceptarlo negándolo, ya sea tomándolo como un simple hombre o considerando al 

cristianismo como un mito, poniéndose así en guerra contra el bien. Este segundo caso ya 

lo hemos analizado, y observamos cómo el hombre demoníaco, siendo un proceso que va 

de la potencia al acto, es algo inacabado. Por eso siempre es posible desligarse más y más 

del bien, alejándose de él, incrementando la enemistad entre el hombre y Dios, con lo cual 

crece correlativamente su angustia y su desesperación. De esta manera el hermetismo y la 

cerrazón del yo van asemejando al hombre cada vez más a su modelo desesperado, que es 

Satanás, donde se da la desesperación en su máxima potencia. En cambio en el caso 

contrario, el del creyente cristiano, el hombre va acercándose más y más a su modelo, pero 

sin lograr nunca por sus propias fuerzas la peñección de Cristo. El cristiano, por la fe 

fundada en el amor y por los frutos de este amor que son las obras, se asemeja a Cristo; 

pero la victoria final, la salvación depende de la gracia divina. No existe el cristianismo 

triunfante; no se es cristiano de una vez y para siempre; sino que se está luchando 

constantemente por llegar a serlo, mientras se espera en la gracia. Porque el hombre no se 

realiza en un solo acto de fe y conversión; el hombre cristiano es un proceso nunca 

acabado, en el cual. la salvación no depende de sí mismo, de sus fuerzas humanas: ningún 

hombre· se salva a sí mismo; sus obras no lo salvan; lo salva la gracia de Cristo, su 

sacrificio; porque si el pecado entró al mundo por el salto cualitativo de un hombre, que fue 

Adán, sólo puede salir del mundo por otro salto cualitativo, pero inverso, cuando Dios se 
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hace hombre y viene a redimimos del pecado, pagando el precio de nuestra culpa con su 

sangre. -Con lá- redención se hace posible la gracia. que viene a ser un regalo ofrecido al 

hombre, quien por su parte puede o no aceptarlo. De esta manera al ser imposible la 

realización de la perfección humana por el hombre mismo. ¿cómo se realiza el proyecto de 

hombre en esta segunda forma, del creyente cristiano? Para comenzar diremos que el 

principal problema, a la vez que ventaja del hombre es ser síntesis. Por ser síntesis el 

hombre se angustia y desespera. "El hombre no podria angustiarse si fuera una bestia o un 

ángel. Pero es una síntesis [ ... y], tanto más perfecto será [ ... ] cuanto mayor sea la 

profundidad de_ su angustia". 139 En este caso estamos hablando de la síntesis potencial que 

le induce a buscar la perfección espiritual. La potencialidad de perfección humana es 

correlativa a su angustia. Por eso cuando ~I más grande pecador desesperado, se arrepiente, 

hay gozo en el cielo; por eso el regreso del hijo pródigo provoca la fiesta de_I padre. Sin 

embargo la actualización absoluta de la perfección es imposible en el hombre, aunque 

tienda a ella. Pero la angustia y la desesperación representan para él la posibilidad de ser 

liberado, de trascender, o también de ser esclavizado por el pecado y perecer. En este 

sentido ambas categorías (angustia y desesperación) son educadoras, siempre y cuando se 

den junto con la fe. Nos preparan para la infinitud, nos educan con arreglo a ella. 

Angustiarse y desesperar no son en este sentido una desventaja, sino una gran ventaja; pues 

junto con la fe hacen posible el proceso de lucha en el que, de persistir, nos irá acercando a 

nuestro modelo que es Cristo. Pero la educación angustiosa y desesperada de la posibilidad. 

no es tarea fácil para el hombre, pues ante la alternativa de lo uno o lo otro, "( ... ] la 

posibilidad es la más pesada de las categorías [, ... ] en [ella] es todo igualmente posible, y 

quien haya sido educado de veras por la posibilidad habrá llegado a comprender[ ... ] que el 

espanto, la perdición y la ruina, habitan puerta con puerta a la vera de todo ser humano 

[ ••• ]".
140 Sin embargo pese a lo terñble, la educación de la posibilidad _aumenta la 

conciencia del hombre respecto a sí mismo, a su naturaleza antitética; le hace ver que del 

mismo modo que puede salvarse puede también perderse, y que esto depende de una 

decisión y un acto libre y voluntario, que le permita ir en un sentido o en otro. Pero para 

que la posibilidad nos eduque, es necesario que no nos engaitemos, como lo hace el pagano 

con su primera ética, o como sucede con el pagano-cristiano, engañado en las formas 

superficiales. Nos dice Kierkegaard que "[ ... ] para que un individuo sea educado de un 
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modo absoluto e infinito por la posibilidad, -se necesita que [ ... ] sea honrado respecto a la 

posibilidad y·que tenga té c::C.porql1eJ 'P<>i ré e'ritiéndo -,ª certeza interior que anticipa la 

infinitud".'41 As!, no eng~ándóri~-~ y ~icrid() h~ri'didos, podemos acceder a la verdadera fe, 

que es cérteza interna.y subjeÚ~a_de nÚestra parte infinita que nos pone en relación con 

Dios. Con ésta fe es c~;:. la q~c~e d~~I ~lto cualitativo y se inicia el camino del auténtico 

cristiano; ; con esta fe se~~ de I~ inmariencia ~ la trascendencia. En cambio el hombre que 

engaña la posibilidad, jamás alcanzará In auténtica fe, ni podrá dar el salto y ser educado en 

la infinitud por Dios, pues la falta de autenticidad de su fe se referirá siempre a las cosas 

finitas, intrascendentes; regidas por la primera ética y la ética del pagano-cristiana. 

traducida en una· mera prudencia respecto a las cosas de la finitud. En cambio cuando el 

hombre no se engaña y se angustia verdaderamente, el auténtico reposo no le será posible 

hasta que, rendido caiga en brazos de la fe. Este angustiado, antes de dar el salto estará 

expuesto al peligro del suicidio si entiende mal la angustia, pero si no se deja engañar, 

resistirá sus ataques y la resolverá, aceptando el indulto de la gracia; entonces la angustia 

sci:ñ como un esplritu a su servicio que lo cond~cirá a donde él quiera, y por supuesto que 

el creyente irá hacia la infinitud, escapando así a la desesperación. Por eso, bien manejada 

la angustia nos permitirá expulsar de nosotros la finitud desesperada. Es en este sentido que 

podemos decir que la angustia (y la desesperación), canalizadas por la fe, se nutoaniquilan; 

porque"[ ... ] al formamos para la fe, la misma angustia irá extirpando [ ... ) lo que es típico 

producto suyo [como el destino]. La angustia descubre el destino, pero en cuanto el 

individuo pretende confiarse al destino, la angustia cambiará de dirección y mantendrá 

alejado al destino [ .•. ]".'42 Así la verdadera angustia de la infinitud resulta educadora y 

liberadora cuando se auxilia de la fe auténtica. Y de la misma manera que sucede con la 

liberación del destino, sucede con la culpa, que también es expulsada por la angustia 

resuelta en la fe. Cuando hay fe la angustia descubre y elimina al destino y la culpa; 

entone~ el hombre que se siente fatalmente determinado y culpable, adquiere la certeza de 

Ia_ gracia; es decir, está seguro de que Cristo es Dios que vino a morir por él para limpiarlo 

-.de ~ulpas y liberarlo del fatal destino, que es la muerte por el pecado. El pecador acepta el 

ofre_cimiento de Cristo y automáticamente descansa en él; la angustia le educa. Pero si por 

el contrario se presenta como una angustia por la finitud, engañándonos, entonces no es 

liberadora ni educadora, porque el hombre se convierte en un hipocondríaco, que es aquel 
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que siente angustia por las cosas de la pequeñez. Este hipocondriaco resulta ser un 

aufodicfucüi.;que no ha abandonado su yo en. Dios: y pretende educarse a sí mismo 

fundaníeniándose en su yo. Pero esta autoeducación de la ·finitud, no libera al hombre ni le 

. · posibilira: la. trascendencia.. más aún le impide trascender el límite de su yo. En cambio"( ... ) 

. elvc:rdadero autodidacta es teodidacta [instruido por Dios]; por eso quien en relación con la 

culpa ·esté educado por la angustia, nunca podrá descansar hasta que lo haga en la 

.. pro~idencia [ ... ]".143 Por eso no se puede escapar de la angustia en los límites de la 

. inmanencia, del yo humano. Pretenderlo es caer en la trampa del pagano, como sucedía 

.entÍ1:: IÓ's griegos, que conociendo y desesperando del destino. se abandonaban a él y con él 

:pei;Ccían; la tragedia griega es ejemplo claro de esto; sus héroes son trágicos, antítesis del 

·. hér~e cristiano Abraham, el caballero de la fe. Por otra parte, siendo el hombre síntesis de 

·: : •. :d~~::ié~inos antitéticos, desespera. Para el pagano no hay escape; en cambio para el 

•'cristiano sí lo hay, pudiendo escapar de la desesperación cuando la síntesis que constituye 

'su·;·.y~, se pone en relación consigo misma, queriendo ser sí mismo; entonces sucede que 

este yo, que no se ha puesto a sí mismo, se fundamenta en la potencia que lo ha puesto 

[Dios], actualizándose. El hombre como síntesis actualizada de cuerpo y alma, finito e 

infinito, temporal y eterno, libertad y necesidad, sólo se resuelve cuando el yo angustiado, 

conciente de que por sí sólo no puede realizarse, se abandona en los brazos de la fe y se 

fundamenta en la divinidad. Para la realización plena del hombre es preciso el acto de fe. el 

salto cualitativo, que se da a partir de la paradoja. Sólo lo paradójico nos puede obligar a la 

ruptura con la tiranía de la razón a fin de que concursen las otras potencialidades del 

hombre (tntuición, volición, imaginación, voluntad, cte.), mediante las cuales a partir de la 

libre decisión y de la fe, se accede a la trascendencia. Por su parte el salto se da en el 

instante pleno, en el que se identifican los términos antitéticos del hombre. Para entender el 

acto de fe y el salto, necesitamos saber antes qué es el instante. El instante es algo 

incomprensible para el hombre natural y para el pagano. Sólo el cristiano puede 

comprenderlo al vivir en plenitud. Definirlos en términos puramente racionales es 

imposible. San Agustín nos dice refiriéndose al tiempo: ~¿Quién podría explicar con 

claridad y concisión lo que es el tiempo?[ ... ] Cuando nadie me lo pregunta lo sé; pero si me 

lo preguntan y quiero explicarlo, no lo sé". 144 Con lo anterior Agustín nos señala los límites 

de la razón. Y siguiendo un procedimiento similar al de las aporías de Zenón (aporía de la 
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flecha), Agustín fragmenta el tie~po. hasta Hegaral instante invisible, que vuela y se hace 

nada. El santo dice qÚecsÓI¡; ~I ~.~;del ~reyente p._;ede tener acceso a una intuición de la 

verdad acerca d~l ticínpo, ia',cÜ~lé.i subjetiva. Por otra parte, ya siguiendo a Kierkegaard 

nos di~e q..;e el ill~tanic es el áÍbmcidel tiempo p~ el pagano, y por eso el instante es lo 

que no existe, ~.constituir ... secuellc;ia ieniP<>rat que al fugarse, da lugar, como en una 

. cadena· al pasado, presente y.· fu;'u~~; Kierkegaard al igual que San Agustín, consideran 
' - . •' - _,,' ' 

errónea la concepción pagana 'de(.iristánte y del tiempo, que se fundamentan en la 

inmanencia de quien no ha tolirado I~ fe. Por eso sólo en la vivencia religiosa del instante es 
' : ':"'-' ' 

donde, según ellos, las· dos realidades que constituyen al hombre (temporal y eterna), se 

sintetizan. Solo así podemos co_mprender. el tiempo donde se tocan la inmanencia y la 

trascendencia. Ahondando en el , a5unto nos dice Kierkegaard que para los paganos el 

instante no existe. 

El instan!~ [.:.] es considerado por Platón [ ... ] como un no ser [; ... ] 

los eléatas lo conciben ontológicamente [, ... pero para ellos] todo lo 

_que, se afirmaba del no ser [como el instante] solamente venía 

enunciado por contraste: sólo el ser es [; ... ] los sofistas utilizaron el 

no ser en las esferas prácticas [ ... y] con ello quedaron anulados 

todos los conceptos morales: el no ser no es, ergo, todo es 

verdadero [, ... ] todo es bueno [ ... ] En la filosofia moderna, no se ha 

dado ni siquiera un paso más [ ... ] y sin embargo, se sigue creyendo 

una filosofia cristiana. La filosofia griega y la moderna se instalan 

del modo siguiente: todo gira en ellas por el afán de que el no ser 

llegue a existir[ ... ]. 145 

El instante, en la concepción idealista antigua no existe. En su análisis Kierkegaard retoma 

la tradición eleática de la filosofia, porque a partir de ella pretende fundamentarse la 

filosofia falsamente cristiana de su época. Por otra parte, también los sofistas 

malentendieron el término instante, y lo eliminaron de hecho, al reducir la verdad a la 

forma discursiva. De manera general .. [ ... ] el helenismo no llegó a entender el instante[; ... ] 

para el griego [, ... ] el instante [ ... ] siempre estará en contacto con lo invisible [; ... ] 

concebían de un modo [ ... ] abstracto el tiempo y la eternidad [; ... ] porque les faltaba el 
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concepto de temporalidad y( ... ] de espíritu [ ... ]".146 Algunos al irse por el camino de la pura 

especulación; eliminaban la temporalidad humana; otros, al enfatizar la temporaliruid. se 

desentendian de la eternidad divina y la espiritualidad del hombre. Al faltarles estas dos 

categorlas lo que les aparece es la nada. Porque fuera de la existencia concreta y fuera de lo 

espiritual, nos dice Kierkegaard, la vida del pagano se reduce a su nada. lo cual se expresa 

- en su arte. El arte griego que culmina en la escultura. es un arte vaclo al que le falta la 

'mirada. En cambio el cristianismo. contrapuesto a él, nos ofrece la representación plástica 

el~ Dio~ ~on:io un gran ojo. Esta diferencia se explica en función de las distintas formas de 

_concebir el instante; porque según "[ ... ] la perspectiva cristiana [, ... ] el no ser existe en 

todas partes corno la nada de que fueron hechas las cosas[; ... es] apariencia y vanidad[, ... ] 

pecado [ ... y] sensibilidad alejada del espíritu [; ... ] temporalidad olvidada de la eternidad, y 

en consecuencia importa mucho quitarlo de en medio para que aparezca el ser [ ... ]". 147 Al 

dar por hecho la existencia de la nada. el cristianismo se acerca a la concepción heracliteana 

del devenir y la existencia, pero va más allá de ella. a donde Heráclito no llegó, a la 

trascendencia. Kierkegaard también rechaza la mediación que surge posteriormente en la 

dialéctica de Platón y sus predecesores, quienes eliminan la posibilidad de la fe y la 

trascendencia. En cambio al existir el no ser para el cristianismo, también existe el instante; 

pero éste no es el átomo secuenciado que en el pagano conduce a la sucesión infinita del 

tiempo (pasado. presente y futuro}, donde la existencia se convierte en un mirar hacia atrás 

(añoranza) o hacia adelante (ilusión). No, aquí en el cristianismo el instante es lo pleno, 

porque para el cristiano, 

[ ..• ] el instante no es una mera determinación temporal (; ... ] en él se 

ponen en contacto [ ... ] el tiempo y la eternidad [; ... ]el instante así 

entendido, no es el átomo del tiempo, sino el átomo de la eternidad, 

y el primer reflejo de la eternidad en el tiempo [; ..• ] existe tan 

pronto corno queda puesto por el espíritu (; ... ] en el instante [ ... ] el 

tiempo está continuamente seccionando a la eternidad y ésta [la 

eternidad] continuamente traspasando el tiempo. 148 

Sólo en el instante de la fe, puede encontrarse la realización del hombre como síntesis. Él es 

lo eterno, es el presente en plenitud; aquí no hay pasado ni futuro, sino la peñección de la 

111 



. . 
eternidad. El instante no es co~o el esl~bón de una cadena que nos ata a la finitud, porque 

- no es detc~inación:;.terrl~~;"sirio que;' hablando metafóricamente es como la onda 

concéntrica que se forma'; al. arrojar J~ -~bjeto al agua: se expande en plenitud hasta 

abarcarlo t~cio; es l~ ~t~rrio ; Ílb~Ii.tto ell un átomo. En este sentido no es átomo de la 

sucesiÓn temP'orái 's'inod'e'ta'pt~nituél eterna. La temporalidad misma sólo cobra significado 

en, él: i~s~te'; ·.;I ~~~~~~;~-¡X,; ei espíritu; porque sólo quien es capaz de vivir la plenitud 

del i~starit~ p<>r la fe,' 10~ la verdadera repetición que nos arranca de la desesperación y 

nos Ü~va _de lo inmanente a lo trascendente, de lo temporal a lo eterno, dando el salto 

cualitativo, y resolviendo nuestra síntesis potencial actualizándola: el instante es la síntesis 

actual de lo temporal y lo eterno. Sin embargo ésta"[ ... ] no es una segunda síntesis, sino la 

expresión de aquella misma síntesis en virtud de la cual el hombre es una síntesis de alma y 

cuerpo sostenida por el espíritu [, ... ] pues [ ... ] el instante [en que se refleja la síntesis de lo 

temporal y lo eterno], existe tan pronto como queda puesto el espíritu".' 49 Así pues, si se da 

de manera positiva el instante en la vivencia del creyente cristiano, entonces lo futuro es lo 

eterno, y la eternidad se nos aparece en cada instante de vivencia ferviente como la plenitud 

de los tiempos. Por eso para el hombre sólo el salto de la fe lo llevará a la etapa final, 

religiosa y cristiana. Este acto que se realiza en el instante es siempre algo personal, en el 

que al colocarnos •frente a Dios, podemos también resolvemos trascendiendo en él la 

.temP<>ralidad y convertimos en contemporáneos de Cristo, que es Dios y que es eterno. El 

·:;satto.de la fe es un salto en el tiempo, más allá de la finitud, de la temporalidad del mundo . 

. -. sóio':por el salto el hombre alcanza su plenitud al ser sintetizado por el espíritu, siguiendo 

su parte constitutiva más elevada: la del alma. En este punto encontramos alguna similitud 

con Aristóteles, para quien las cosas tienden a realizar su naturaleza más alta; sólo que en el 

caso del hombre creyente-cristiano, nunca acabado, tal naturaleza está constantemente 

deviniendo y fundamentándose en la divinidad. Sólo así se logra la vida auténtica, el 

hombre pleno. Este hombre es posible, Kierkegaard lo ha encontrado como posibilidad real, 

pero no por gracia del hombre, sino por la infinita gracia y amor divinos. Kierkegaard 

expresa lo maravilloso de esta posibilidad en una reflexión de su obra Temor y temblor, 

cuando nos dice: 

[ ... ] si no existiera una conciencia eterna en el hombre, si como 

fundamento [ ... ] se encontrase sólo una fuerza salvaje y 
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desenfrenada, que retorciéndose en oscuras pasiones generase tOdo 

[ ... ]Si un abismo sin fondo[ ... ] se ocultase atrás de todo, [ ... f~i no 

existiera un vínculo sagrado que mantuviera la unión.·de eta' 

humanidad; si las generaciones se sucedieran unas a. otras del 

mismo modo que renueva el bosque sus hojas [, ... si ... ] pasa;;m por 

el mundo como las naves pasan por el mar[; ... ] si un eterno olvido 

[ ... ] hiciese presa en todo y no existiese. un poder ~apaz de 

arrancarle el botín ¡cuán vacía y desconsoÍ~da "[.;:]° sería. la 

existencia! [ ... ] ¿qué otra cosa podría ser [ •.. ] sino desesperación? 

[; ... ] pero no es este el caso, y Dios creó al hombre y la mujer, 

modeló también al héroe y al orador y poeta [ ... J. 15º 

En esta cita final nos encontrarnos los principios fundamentales de la filosofia de la 

existencia kierkegaardiana, los cuales son al mismo tiempo el punto de apoyo de su fe. 

Estos principios son: Dios existe; Dios ereó al hombre y lo dotó con la conciencia de 

eternidad •. En el desarrollo de su obra Kierkegaard nos muestra cómo n partir de estos 

principios fundamentales, el hombre puede buscar su realización plena, pues Dios le dotó 

con las potencialidades para ello, las cuales, al ser actualizadas libre y voluntariamente, lo 

pueden conducir de vuelta hacia su creador para fundamentarse en él, escapando de la 

angustia y desesperación, de su finitud. La única condición para ello es que crea y practique 

su fe. De no ser así el abismo de In nada absoluta se abre ante él, amenazando con 

devorarlo. 

Aquí doy fin a mi argumentación, porque ante lo terrible de la posibilidad, y ante la 

inmerecida grandiosidad de la gracia divina, todas las potencialidades del hombre que en 

mí se sintetizan se despiertan y me empujan a ir más allá de las explicaciones puramente 

racionales, donde la filosofia más que una concepción lógica, sistémica y cerrada, se nos 

presenta como una apertura y posibilidad de vida. Quizá encontramos aquí los límites 

filosóficos: más allá del discurso racional del filósofo u orador, más allá del poema y del 

poeta creador, pues aunque la tendencia demoníaca del hombre pudiera llevarlo a negar su 

origen, y alejarse de su creador, no por ello deja de ser, según Kierkegaard, criatura de 

Dios. 
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EPILOGO 

"La inmensa eternidad es un instante. 
En un instante se resume el todo: 
hoy y mañana y el ayer, instante, 
diversamente, aunque del mismo modo·• 

Hilario Solazar O. 

Ahí están las piezas del juego de la vida. Kicrkcgaard las pone frente a todo hombre, en la 

inteligencia de que éste las sabrá jugar. Ahí está la inocencia soñando desesperada; ahí está 

la conciencia en sus dos grados de desarrollo: el puramente epistemológico, como se daba 

entre los paganos griegos, o en su grado teológico, cuando el hombre es puesto por su 

pecado ante Dios. Ahí están la primera y segunda éticas, tan diferentes. Ahí está la angustia 

bajo sus diversas formas y grados de intensidad; In desesperación inconsciente en principio 

y terriblemente consciente al final, cuando nos lleva a los límites de lo humano, 

obligándonos a dar el salto cualitativo hacia donde hayamos decidido. Ahí está también 

Kierkcgaard el hombre, como ejemplo vivo de esa conciencia, de esa angustia desesperada 

que hasta el final acompaña a todo hombre, en forma de continuo desgarramiento, por 

cuanto que el tal será siempre un proyecto inconcluso, un ser que no alcanza la plenitud ni 

la perfección por sus solas fuerzas. El hombre que siempre será un continuo debatirse entre 

sus componentes antitéticos. Ahí está también la despedida de Soren Kierkegaard a la hora 

de su muerte, cuando su amigo Emil Boesen, le pregunta si tiene algún mensaje que dejar, 

éste le responde: "No. Sólo saluda de mi parte a todos los hombres. Diles que mi vida ha 

sido un gran dolor desconocido por todos". La interpretación del mensaje puede hacerse 

desde dos perspectivas distintas: a) La histórica y objetiva, en donde tendriamos que 

entender que Kierkegaard se duele de la incomprensión social de sus contemporáneos, con 

los que al parecer no le valió su método indirecto; y b) La personal-subjetiva, en donde el 

origen de su dolor seria la imposiblidad de alcanzar la plenitud hun1ana y espiritual a que 

aspiró. Respecto a esto último me he llegado a preguntar: ¿Por qué Kierkegaard no acabó 

como el cristiano feliz. que muere confiado, con una sonrisa en los labios y la mirada hacia 

el infinito en espera de la gracia divina? ¿Por qué no se despidió como los mártires 

cristianos del circo romano, quienes frente a los leones hambrientos y furiosos, cantaban 

alabanzas a Dios mientras eran destrozados? ¿o como Esteban, el primer mártir cristiano, 
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cuyo rostro fue iluminado· por una luz en los últimos momentos de su muerte? ¿Acaso 

Kierkegaai-d no áicaflió la'pl~nitticfd~ la fe -que de~Ía caracterizaba al auténtico crlstiano? 

¿No se dio en él la eternidad del instante, que en la vivencia religiosa une lo finiÍ.Ó con lo .· 

infinito, lo . temporal ·con lo· eterno, ligándonos al absoluto? ¿Acaso su racionalidad 

filosófica, lúcida hasta el final, fue una barrera que le impidió, en el último n{o'me.:ito 

. acced~r á la existencia plena que él mismo predicaba? ¿En dónde quedó su ideal de hombre 

integ~I y auténticÓ, que accede a In plenitud de los tiempos? ¿Dónde está ese pequéñ.o' ser. 

· · iiuscadÓ por él, más implacablemente que lo hiciera Diógenes, y esbozado en sus es¿ritos a 

tnl"'.és de t(,do c:I desarrollo de su obra? ¿dónde está el hombre? ¿será realizable? ... No. lo 

sab;;.n~s.'~ri~-,i.Ódo.caso 1a posibilidad de realización plena de1 hombre queda ah1, quizá 
.. --· ··;_· .. "··· 

col11o un. plaIÍíeamiento utópico, como un aguijón a la conciencia de sus contemporáneos 

·desesperados por la finitud; como un señalamiento y propuesta hecha a sí mismo y al 

hÓmbre de todos los tiempos; al que parece habérsele olvidado que siempre existe una 

posibilidad que nos puede llevar más allá de lo que estamos siendo a cada momento. Ahi 

está la esperanza, como sonriéndonos a lo lejos, y cuando parecemos alcanzarla, se escapa 

y se nos pone más allá, en el siguiente horizonte de azul inalcanzable. Por esto, y por lo 

mucho o poco que la vida me ha enseñado; y por lo que me falte de ella que aprender, me 

sumo a la advertencia y propuesta del poeta armenio, William Saroyan, cuando en su obra 

Carlas desde la rue Taibout, nos dice: "No vayas, pero si tienes que ir, saluda a todo el 

mundo". Y para que no haya duda del compromiso en tal propuesta, yo agrego: de mi parte. 

Homero Martínez Salazar. 
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CONCLUSIONES 

Después de haberme zambullido en las profundas y tormentosas aguas del existencialismo 

kierkegaardiano; de haber recorrido una parte del dificil camino que rastrea esa pequeña y a -

In vez enorme criatura llamada hombre, habiéndome formulado la pregunta por su ser, y 

descubriendo que éste, conceptualmente es indefinible, y que sólo se comienza a 

comprender cuando lo abordamos existencialmente, en su continuo hacerse temporal, de 

manera libre y voluntaria, he llegado a ciertas conclusiones que me gustaría compartir, y 

son las siguientes: 

1) En primer lugar, el proceso a través del cual se realiza el hombre, pasando de la síntesis 
. . -

potencial_ a la s_intesis actualizada, no es lineal, sino que sigue toda una compleja red de 

situaciones ·que bien · podriamos _caracterizar ·como simultáneas; en donde las distintas 

categorías (angustia; desesperación, 47onciencia, voluntad, intuición, razón. fe, etc.), muchas 

veces se presentan eri la' éxpÚeación iiJ mismo tiempo, haciéndonos dificil rastrear el 

desarroll;; del proyecto ho~b~; :c"omo una simple relación lineal de causa y efecto. 

2) Por lo mismo, ai ·no J-iáber una secuencia causal lineal, en el proceso de realización de la 

existencia,_ de ello resulta que, los tres estadios de la existencia: ético, estético y religioso. 

pueden ser vividos ~im~táneamente por el hombre; es decir, que un mismo hombre puede 

actuar en determinado_momento impulsado por motivaciones y a partir de actitudes que tan 

pronto pucilc:n··~-~Íigiosas, como éticas o estéticas, creándole conflicto, desesperación y 

anglistiS..:.Así.la existencia del hombre se presenta como un continuo debatirse entre estos 

ti;es e~tad~~ ~~ se;,'d;;~de uno prevalece sin imponerse completamente. 

3) También~~ ~=~o~tré con la sorpresa de que, atendiendo a su aspecto cualitativo, hay 

esencialmente dos tipÜs de desesperación, igualmente antitéticos como lo son los tipos de 

hombre que las padecen. La primera es la desesperación que ante el pecado experimenta el 

creyente cristiano, que desespera por el pecado y lucha por alcanzar el bien. La segunda es 

la desesperación ante el bien, experimentada por el hombre demoníaco, la cual va 
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potencializánd~se más y ~ás;· hru;ta que finalmente se cx¡n~sa como o~c~ició~ y guerra 

contr3'oios~ ' ,·,:·. 

- - ~ '., 

4) También io~· ~di~~: la' ,vieJ~ d~¡j~ ~cerca <l~_Iru; 'Y ·.relación .que 

·:;{:~~:6j:;;~it,~~~~~~~~1;~~;~i:~~qi#~~~~~t~~ª~.~~=*;;~~f~:i;~1:~rc:• 
'mientras que la pnrriéfu.; la déscsperación; résului ser más. icológica;· estáiido 'estrechamente 

>;_- ·:, . :, :···-·::·.'.: ". »:: ::~}"~-, •¡. ~:·.··~< /-S:-i~--}-''i..~~)1:- ;,'_.-~¡;:-;f~i:~;,1·/:{!~_~:Z/t-->·:·::o;·:-~-.:~-' :.> :.>; -~.: ~·::-'>--·~< ·~ .: .. ::,-.~- ', ~::'s::.~-~- _·:;_,_ .--::,: -:: -~: 'i- .~:·;; ~,~:: j-:<~ ·~··.•, ~-f? .. ~ '· -·-.: : . 
relacionada con la psiéofogía y Ja'dogmática; aunque va' más 'állá'de ellas; y para 'resolverse, 
-,~-~ : ·>' _.· :·: >'·· ''.+)\·. ':f:>:-;_,:_,:·:::l;-~:;~;; :(~,-~:/:"~-"'¡.:.~, ;..::.~.,_·?: -- -, .. ::::-·,~(.; ·::~: ./ :;:<.~-: .,, - "i, :..-··- . -·,, - ·:· • .... -.-.· ·:.'· ::. < . -··,_.:.-:.,, .. -:.::.· • 
la voluntad (y no la razón);' tiene la última palabra. '. ,::,;", ' 

-. ·::~;- · _, __ .~t~:.:;{~l~c. :.,:·::-: ,,-··:-~~::··;: -~·~'. · · · -· ,:-:: ... 
5) . Otro' ¿;t~tci irit~~~'te fue· ~bs~~~ >~ó~o al plantear al hombre ~<>mo 'proyecto 

'éxistericial, éste ' nunca se logra como un producto acabado y completo, sino cjlJe ~su 

~robl~~i d~ inplenitud subsiste has~ el final como angustia desesperada, en uíia'. lu~ha 
continua por traScender, la cual parece no tener fin, a no ser que en el último 'momento, 

Dios lo conceda por gracia, aunque eso nunca lo sabremos. 

6) Por todo lo antes expuesto, concluyo que, a la pregunta ¿qué es el hombre?, la única 

conclusión posible es que no hay conclusión. Porque cada hombre que pretenda la 

definición, o al menos el sentido del proyecto de su propio ser temporal, tendrá que 

renunciar, si no a la búsqueda, sí al encuentro de una respuesta definitiva y confiablemente 

cierta, pues, a cada momento tendrá que recomenzar la infinita tarea humana ·de 

reencontrarse, rehacerse; de una manera muy similar a la que encontramos en el mito 

griego de Sísifo; aunque el hombre debe conservar siempre la esperanza de que, en tales 

trabajos, aparentemente inútiles, hay sorpresivamente pare él una solución, única .y 

personal, subjetiva y nunca extensiva a los demás. Una solución que jamás logrará· el 

hombre masa, el fragmentado, el superficial, o en su cru;o, el sensual,. cuyo prototipo, 

abundaba en la época de Kierkegaard y ahora. 

7) La solución mencionada en el punto anterior, aloja en su seno el problema de la libertad: 

el hombre es libre para decidir y realizar su existencia como proyecto, pero tal libertad 

ocurre, en el cru;o del existencialismo kierkcgaardiano, en el lapso de dos determinaciones. 
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La primera se da cuando Dios, su hacedor, pone en él la posibilidad (potencia) de 

reali:zarSc co~o- ~spírltu.- La segunda cuando al serle imposible la peñccción y salvación 

propia por medio de las obras, dios le concede la gracia. Por lo anterior podemos decir que 

aunque existe libertad en la decisión y en los actos (de fundamento antropológico), en un 

segundo sentido subsiste una determinación teológica: el hombre como pajarillo salido de 

las manos de Dios que Je deja libre, puede si as! lo desea. volver a las manos de su creador 

o alejarse de él; pero la gracia de la plenitud sigue siendo don exclusivo de la divinidad, 

como lo es también la posibilidad humana de ser espíritu. 

8) Mi enumeración conclusiva podría extenderse mucho más, pero no le veo caso por 

cuanto que puede encontrarse en el desarrollo del trabajo. Sin embargo, lo esencial ya lo he 

expresado. Solo me resta seilalar que, para no malentender la vida ni la concepción 

filosófica y teológica de Kierkegaard. es necesario colocamos en una relación empática con 

él. No en el sentido de pensar igual, o de sostener los mismos principios y valores, ni 

siquiera Ja misma religión; sino asumiendo un criterio amplio y abierto, que nos permita 

como a él, utilizar todas nuestras potencialidades humanas. Porque si como el pagano nos 

limitarnos a aplicar la razón cuantitativa. o como el falso cristiano nos dejamos engafiar por 

nuestra intuición, volición, sensibilidad y emotividad irracionales, siempre tendremos de él 

y de su obra: sólo una comprensión parcial e incompleta, menospreciándola ya sea por 

considerarla resultado de la mera sensiblería irracional, como lo hacen el pagano y el 

filósofo; o rechazándola. por creerla un producto de la fria razón deshumanizada. como lo 

hace el pagano-cristiano. Por eso, mi última propuesta es que, antes que esto suceda. nos 

pongamos a la altura del filósofo, poeta y teólogo que es Kicrkcgaard. tratando de usar 

todas nuestras potencialidades humanas que, por alguna maravillosa y misteriosa razón, 

poseemos. 
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