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que se cae apedazos

Tiene un recibidor, de bald detrds del cual hay una estrecha cocina. La parte

de atrds [...] consiste en un comedor en el que nunca he comido, el cuarto de bafio y una

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

Mi estudio es la habitacion de la chimenea apagada [... 7. hay una gran ptanola e
" [...]. un gran tablero graduable de dibujo, que yo uso a modo de caballete cuando se me

antoja pintar.

Pmto cosas para mirarlas después, pero son cosas que n  parecen casas, a no ser

que el que Ias mira se empefie en que lo parezcan [Z.. J: lo°mejor de:la casa [...es] una

do llueve ¢

r. -oir ¥ tocar la

't

en el que

Senor, te ruego que me perdones por c

"vhay en el mundo tantas tribulaciones y tanta desvergﬂen.za. iem'b‘.:rgmcho' lo de' las

‘ lrxbulac:ones Yy la desvergilenza; pero, por lo. vlslo la para ;'-elhediarlas,

a pesar de que, como tu recordards, era lo: que yq trataba er cuando, hace casi

cincuenta arios, empecé a escribir”.

William Sai_oyén







INTRODUCCION

En una época como la actual, cuando la fria racionalidad cientifica y utilitaria. la técnica y
el materialismo, la sensualidad exacerbada y la superficialidad corriente se han extendido
como cancer, al grado de haber invertido los valores y amenazar con pulverizar los *

fundamentos sobre 10s que se sostiene esta criatura que llamamos hombre, considero una

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

claridad, un indicador o faro que nos permita orientarnos en la oscuridad del mar de la vida,
donde el hombre. como agénico nidufrago, a punto de perecer, se angustia y desespera. Pero
resultaria demasiado pretencioso querer, a través de cste trabajo, dar soluciéon a los
problemas seiialados. Nada mads lejos de mi intencién. Lo que si considero importante es
que, a través de €1, pueda hacer ofr un poco la voz de algunos de esos solitarios hombres de
espiritu que, como Kierkegaard, siempre fueron y siguen 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
sermonear a nadie, sino exponer racionalmente, bajo las reglas del discurso filoséfico y del’
mismo punto de vista del filésofo mencionado, la antigua cuestién acerca de ;qué es el

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

solucion, si existe, no puede consistir en una respuesta meramente tedrica, o en. alguna

definicién conceptual; tal respuesta sélo puede ser patentizada con la vida,‘esdecil",;” )
existencialmente. Por cso debe buscarse en el existir temporal de cada individuo. Por lo:
mismo, cada pueblo, cada generacién y cada hombre, debe buscar y crear su pﬁ)piﬂ version
de lo que significa ser hombre. En esta bisqueda hay invdividixos,bsolit‘arios que, como
Kierkegaard han vislumbrado el profundo misterio -de la vnda, y su experiencia puede
servirnos para comenzar a sondear cn nosolros mxsmos, rastreandonos tal vez hasta

encontrarnos.

Al abordar el tema del hombre en. la produccnén filosofica y teoldégica de Kierkegaard,
tomaré como punto de referencia para mi anallsxs, dos de las obras fundamentales del autor:

El concepto de la anguslm yel Tr ado de la desesperacion, considerando que en ellas sc¢

encuentra tejido el nudo gofdiano de: su problematica sobre el hombre. aunque el
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tratamicento y dcsarrollo sc exucndc a Ia tolalldad de su obra, sin que ello lmphque una

reduccién anlropolog,lca dc la’ mlsma.

Como l'npo(cs:s c(.nlral proponl,o la su,ulcmc segtin Séren Kierkegaard, ¢l hombre es un
proyccto ablnrlo ¢ inacabado, el cual se desarrolla entre dos saltos, ¢l del pecado, donde el
hombre cobra conciencia de su imperfeccion, y el de la fe, donde busca su
perfeccionamiento en Dios. Esta hipdtesis se sustenta en las siguicntes consideraciones: el
hombre es una sintesis potencial que habiendo sido puesta por Dios, se caracteriza porque
en clla luchan dos términos antitéticos (el cuerpo y el alma). Esta sintesis potencial tiene
que actualizarse en la temporalidad, cn la existencia individual. Su realizacién es un acto de
libertad en el cual, ¢l hombre decide conscientemente entre dos opciones. La primera
opcion 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 asi del estado de inocencia, al cobrar
conciencia de su yo antitético inmanente que, al ser colocado frente a Dios por su accién
pecaminosa, se convierte en un yo teolégico trascendente. En este punto, ya frente a Dios,
tiene que decidir libre y voluntariamente por dar o no cl segundo salto. Si elige el camino
del pecado y la desesperaciéon, donde al agudizarse el primero se potencializa la segunda, se
va convirtiendo e¢n un hombre demoniaco que desesperando del bien, le hace la guerra a
Dios. Por otra parte, si elige la segunda opcién, que es el camino contrario, ocurre que
después de haber dado el primer salto del pecado y estando frente a Dios con su yo
teoldgico, el hombre se decide por el camino de la redencién, 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 €l. Cuando esto sucede, el cristiano sincero, que
no engaiia la posibilidad, inicia una lucha espiritual que puede llevarlo de la inmanencia a
la trascendencia, de lo temporal a lo eterno, que serd la unica manera de pasar de ser un
hombre desesperado a un hombre pleno, en el ejercicio de todas sus potencialidades
materiales y espirituales y en comunién con la divinidad. Sin embargo, en ninguno dec los

casos seiialados, este se presenta como algo acabado, pues siempre se estd, alejando o

acercdandose al bien.



CEl: dcsarrollo de-la mvcstu,acnén tiene como. encuadre tedrico la filosofia cxnslcnc:al :
rrcns anavy prolestante de Séren Aabye chrkcgaard Ademis considero el marco hlstérlco.
: ,sorclal y culuAlral‘ en que sc origina y desarrolla su concepcién filoséfica y teolégica, 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 si
mismo. Entonces la filosofia se presenta como una reduplicacion de la vida: la filosofia
expresa la existencia del hombre que la produce. Por cllo. analizar y exponer la filosofia de
Kierkegaard equivale a hacerlo con su propia vida, con su angustia y desesperacion, 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 posicion personal.
Kierkegaard se le rechaza o se le acepta, pero no se puede permanccer indiferente ni al
margen, y cualquier estudio que pretenda la objetividad pura, no comprometida, adolecera
por lo mismo de los factores interpretativos que sélo se dan con el compromiso, como lo
son: fa intuicidén, la emocién, la sensibilidad; la fe o la incredulidad, etc. todos ellos

caracteristica ontolégica y distintiva del existente.

El propdsito 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 empeiio me encuentro con
la dificultad de que, en un autor tan prolifico y complejo, ademas de tan diversamente
interpretado, las limitaciones son muchas, comenzando con las propias de quien realiza Ia
investigacion. A su vez, por lo que respecta a los limites tedricos, estos se circunscriben a la
misma concepcion idealista y subjetivista del filésofo en cuestién, pues no me propongo
realizar critica alguna desdec una perspectiva diferente, ya sea sociol6gica, materialista ,

psicoldgica u otra cualquiera.

La propuesta que presento, aunque no resulte exhaustiva por las limitaciones sefialadas,
ademds de las de espacio y tiempo, puede ser un pequeiio aporte al posterior desarrollo de
la idea segiin 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 filésofos posteriores como J. P. Sartre, ya se encuentra presente en la filosofia de




'pxioceciimientos metodolégicos

tiva, la subjetividad, etc.

~proceso he decldld presentar lo resultados e ml mvestxgacnén en el siguiente orden

léglco orga.ruzauvo

En el pﬁinér 'éapitulo expéngb‘ los reéultados del estudio de los antecedentes de la idea de
hombre, en el contexto histérico, soéial y cultural del autor, asi como la critica que éste
hace a algunos de sus antecesores y contemporaneos, apuntando a una nueva y mas amplia
concepcién del hombre. En un segundo capitulo busco esclarecer el punto de partida de su
propuesta, a fin de no malentenderla ni deformarla. En el capitulo tres analizo el papel que
juegan la angustia y la desesperacién, las cuales cimentadas en la conciencia humana,
ponen al hombre en un estado de tensién y lucha entre sus componentes antitéticos (cuerpo
y alma), que dardn como producto inacabado, la continua actualizacién sintética de este
hombre que tiende a la plenitud. Finalmente en el cuarto capitulo concluyo con los tipos de
hombre a que éstas (angustia y desesperacién), apuntan y en que pueden resolverse o no
resolverse: el hombre natural inocente, el pagano, el pagano-cristiano (mundano), el
demoniaco y el cristiano auténtico, en los que la sintesis se expresa de diversas y hasta
contradictorias formas de actualizacién de las potencialidades humanas. Para redondear mi
propuesta, agrego un breve epilogo, 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.

Meéxico, D. F. Mayo de 2002
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CAPITULO I
ANTECEDENTES DE LA IDEA DE HOMBRE, EN EL CONTEXTO HISTORICO,
SOCIAL Y CULTURAL DE SOREN KIERKEGAARD.

I.1) Condiciones histérico-sociales.

Cuando la filosofia se¢ presenta como una reduplicacién de la vida del filésofo, resulta no
s6lo necesario, sino imprescindible comenzar el anilisis a partir de las condiciones
histérico-sociales concretas en que se originé. Esto nos permitira un primer acercamiento a
su propuesta teérica, ya que por muy subjetiva que nos parezca, se apoyard siempre én las
condiciones materiales de vida del autor. Desde esta perspectiva, “[...] el existencialismo
[de Kierkegaard] como cualquier otra filosofia, [...] no se puede entender si no en estrecha
relacién con la : situacidn histériéa ‘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 vivié. Como consecuencia de ello podemos
decir que el existencialismo kierkegaardiano es manifestacién de la crisis social en que
vivié el filésofo, y a nivel teérico una expresiéon mas de las muiltiples crisis del
hegelianismo, que era la filosofia oficial de la época; otras expresiones criticas lo fueron el
humanismo de Feuerbach, el marxismo, el pesimismo de Schopenhauer, ctc., todas ellas
resultado de los novedosos y acelerados cambios econémicos, politicos y culturales del
siglo XIX. Ademas de esta determinaciéon material, observamos que tanto por su
problematica, como por la forma de hacer filosofia, en Kierkegaard mas que en ningun
otro, la filosofia refleja al hombre que la produce; por ello junto al analisis histérico-social,
se hace necesario otro de cardcter biogrdfico y personal, que nos permita un mejor
acercamiento y comprensién del autor y su obra, en que se combinan factores objetivos y

subjetivos, necesarios para su correcta interpretacién.
. Para iniciar nuestro andlisis diremos que resulta un equivoco querer comprender la obra de
. Kxerkegaa.rd atendlcndo sélo al factor subjetivo y personal. Algunos estudiosos de su obra

opman que “[ :] se han exagerado las caracteristicas de Kierkegaard como pensador

11



sohtano por el dcsconommlento de su contexto hlsténco [..]”' porquc cn chrkcgaardr

como en cualquner otro autor, la f losot‘ ia es un producto del ucmpo y la socu:dad en que se
produce, y para entenderla es preciso hurgar en la clrcunsla.ncm espccﬂ'ca que le tocé vivir.
Atendiendo: a ‘este’ requerimiento dlremos que Klerkegaard nacié en la ciudad de
Copenhaguc, Dmamarca, en 1813; cn ‘un: pais agncoln, feliz y prospero, sin las
penurbac:oneé sociopoliticas de otros paises europeos, pero un tanto atrasado, donde aan
no llegaba la revolucién industrial. Dinamarca se caracterizaba por un ambiente absolutista
ilustrado, que por otra parte recibia una fuerte influencia cultural externa, principalmente de
Alemania, Francia e Inglaterra, cuyo desarrollo era méds acelerado. Esta combinacién de lo
tradicional y antiguo con lo modemo, de lo interno con lo externo, dio a su cultura un tinte
ambivalente reflejado inclusive en su lengua, y ocasioné también que su filosofia se
expresara a la vez que como una continuacién de la tradicién, como una contradiccién y
rechazo respecto a los avances ocurridos en otras partes del mundo, principalmente en
Alemania, que junto a Francia era el pais que mayor influencia cultural ejercia sobre
- Dinamarca. Esto quizd explique una de las principales causas de su reaccién contra la
filosofia de Hegel y todo lo que €l representa: la sociedad burguesa, industrial y tecnificada,
’ racionalista y falsamente cristiana. Pero Jcudles eran las condiciones histérico-sociales
e;pec{ﬁcas en que nace su existencialismo? Rastreando en la historia nos encontramos con
qu‘e’cn la Europa del sigio XIX, operan profundos y novedosos cambios sociales, los cuales
S al anclar en el devenir histérico, dan lugar a una organizacién socio-cultural caracterizada
por grandes avances cientificos y tecnoldgicos, de los cuales emergi6 la sociedad industrial
en donde el trabajo humano era adaptado racionalmente a la maquina. Por otra parte, en la
vida intelectual se imponia de manera generalizada el erhos cientifico. A nivel social se
-gestan importantes movimientos politicos y religiosos de cardcter igualitario, vinculados
estrechamente a los procesos econdmicos que, anticipandose a la revolucién francesa,
“habfan transferido el poder de una rancia y pequeiia clase aristocratica, a una clase media
comercial mucho mas amplia: la burguesia. Esta nueva clase, en su optimismo ideolégico
, nabiente, y como protagonista de nuecvas relaciones de produccion, pugnaba por un
progreso social donde

[...] el desarrollo de Ia sociedad [es] coextenso con los progresos
cientificos y tecnolégicos, y [...donde] las medidas racionales [van
a] conducir al mejoramiento social [mediante] la aceptacion
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positiva del mundo por parte de la soc1cdad ‘y en lo que rcspccta al
individuo, - lo - importante . es - hallar: en*la :sociedad : burguesa-un
refugio y adaptar sus ncccsndades a las [ | de la socncdad [...] 3

Todos estos cambios reflejan ¢l paso de una epoca feudal a otra. dc cone capitalista y
burgués; es tiempo de transicion en donde la idea de hombre se: esta ‘metamorfoseando,
dondc a la vez, la filosofia de Kierkegaard dara cucnta dc estos ca:nbxos Sin embargo esta
dindmica de cambio no expresaba la situacion real’y céhé}c(a de Dmamarca sino de los
paises que influian culturalmente en ella como Alcmanm y Francia. Por eso, habiendo
recibido Kierkegaard una educacioén tradicional, que respondla a las condiciones histéricas
atrasadas de! absolutismo ilustrado danés, y obédec‘iendo a una concepcién nacionalista,
reacciond celosamente contra cstos cambios externos, los cuales contradecian su
concepcion semifeudal y ortodoxamente cristiana. Sin embargo. no sec piense por ello que
Kierkegaard y Dinamarca, vivian en la prehistoria, sino todo lo contrario, pues el ambiente
cultural en que se desarrollé era de muy alta calidad; hasta podriamos decir excepcional, y
nada tenia que envidiar a las potencias culturales extranjeras; asi por ejemplo, entre los
hombres cultos de su pais, tenemos a un *[...] Martensen [...] pesadilla de Kierkegaard [... y
que] era un tedlogo de gran calidad[...;] un Paul Moller]...] que era un Sécrates danésl...,]
un Heiberg [...] critico de primer orden [...] o un Oersted, fisico de genio que encontré la
clave del electromagnetismo y cra también filésofo [...J]”.Y Y si agregamos a estos al
filésofo aleman Federico Hegel, contra quien Kierkegaard vierte su principal critica y de
quien es continuador, nos damos cuenta de que Ia cultura contra la que el danés reacciona
era de muy alto abolengo; amén de ser también la cultura oficial, teniendo todas las
prerrogativas del sistema politico. No obstante, muchos fueron los cuestionamientos que
Kierkegaard hizo a los representantes y defensores de la oficialidad, y paralelamente a ello,
criticé a la naciente sociedad burguesa de la época. Pero jcuiles fueron estos
cuestionamientos?... Al respecto debemos seilalar que la principal objecién del filosofo a
sus contemporineos, y que es la que nos interesa, es aquella que va contra la idea de la
fragmentacion del hombre: “[su] pensamiento existencial es una protesta contra la negacién
del hombre integral en los circulos filoséficos dominantes y en el mundo urbano industrial
moderno”.’ Esta doble objeci6n, es en principio una oposicién a la naciente industria, cuya
estructura productiva tecnificada y especializada, fragmenta y enajena a través del trabajo,

a cxistgncia,humana, al convertir al hombre en parte de la maquina y del proceso
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productivo. Paraielamente a esto, Kierkegaard se opone al séquito de idedlogos oficiales
une'tienden a justificar teéricamente la fragmentaciéon del individuo; ﬁl es el principal
problema que enfrenté el danés, para quién la negacidon del hombre, es resultado de la
ihdustrializacién 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
¢l se convertird en un primer sentido en guarda de la tradicioén, y en otro en un innovador,
que ofrecera al mundo una nueva filosofia, la cual se niega a considerar al individuo como
una picza mads de la maquina de produccién, o como un mero instrumento al servicio de la
ganancia, en una socicdad que buscando mejorar las condiciones materiales de vida del
hombre, lo deshumaniza, originando simultincamente la enajenacion del trabajo y del
trabajador, e integrando a este Gltimo a una masa que absorbe su especificidad y lo
transforma cn cosa. De esta manera el hombre cosificado, ademds de haber perdido la
conciencia, ha perdido su libertad, integridad y wvalores; todos ellos condiciones
indispensables para la existencia auténtica, plena y cristiana que pretende Kierkegaard.
Derivado de esto el filésofo enfrenta la grave contradiccién entre individuo y sociedad, en
una comunidad que antepone el interés general de un hombre y una sociedad abstractos, al
interés del individuo de came y hueso instalado en la existencia. Contra esta pérdida y
disolucién del hombre en lo abstracto, enajenante, se dirige su propuesta existencialista,
que se expresa fundamentalmente como un intento por encontrarle un lugar al hombre
individual, rescatindolo de la masa y reintegrdndolo a la vida como un todo; donde lo
importante no sea ya lo cuantitativo de una vida basada en la ganancia y en la
supérﬁcialidad material, sino otra basada en lo cualitativo, en el espiritu 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 pasién 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-individuacién [...]
Kierkegaard sugiere[...] entrar en una relacién intensamente subjetiva con Dios [...]".¢ La
relacién con Dios, con el absoluto, de manera apasionada y comprometida, nos pone en el
camino de la salvacién, del reencuentro con nuestro ser pleno, porque el hombre moderno
ha sido extraviado por las condiciones econdémicas, las doctrinas ideoldgicas, filos6ficas,

religiosas y politicas, representadas por toda la oficialidad cultural (entre cuyos




reprcsentantcs pnncnpalcs Kierkegaard identifica a Hegel), quiencs por servlr al podcr
’ cstablecndo y en ‘aras de la gananc:a productlva, cambiaron la calidad por la canudad lo
espml}ual‘por lo material, el ciclo por la tierra, etc., sin comprometerse personalmente con
la vida plena, espiritual e infinita, y dando como resultado un tipo de hombre extraviado de
ia :xi#ggné:ia;» que se angustia y desespera mientras se busca a cicgas. El existencialismo
c.ristial:]o':de Kierkegaard cimentard ésta busqueda surgida de las contradicciones de la
situacion ‘real y concreta en que vivié nuestro filésofo, dando como resultado una nueva

idea de la vida y del hombre.
1.2) Antecedentes histéricos, miticos y religiosos.

Ademas de ser un hijo de su tiempo y de su sociedad, Kierkegaard es también deudor de
grandes filésofos y hombres cultos que le antecedicron. Si queremos rastrear estas
influencias histéricas indirectas, podriamos remontarmnos a tradiciones miticas y religiosas
tan antiguas como el budismo Zen, donde el momento de la iluminacién es equivalente a la
bisqueda del yo integral, que la filosofia y la teologia de Kierkegaard tratan de recuperar.
Asimismo recibe la influencia del filésofo Jonio Herdclito, antecesor en la explicacién del
devenir kierkcgaardiano a partir de la contradicciéon dialéctica. Es también deudor de
Quilén, filésofo del apotegma que propuso la idea del conocimiento de si mismo,
posteriormente desarrollada por Sécrates, quien exhortaba a buscar la verdad extrayéndola
de nuestra interioridad. Dentro del cristianismo pareciera que la fuente Gltima es el Libro de
Job, de la Biblia. Job fue quizi el primer individuo que valoré su existencia en términos de
su fe y su relacién personal con Dios. También tenemos como antecedente a Platén, del que
Kierkegaard retoma varias ideas tales como la idea de la repeticion, a partir de la teoria de
'la reminiscencia. Un antecedente posterior y més cercano a Kierkegaard, lo encontramos en
San Agustin de Hipona, a quien le preocupé la relacién personal entre el hombre y Dios,
desarrollando también temas que resultan . esenciales _ para el existencialismo
Kierkegaardiano, como son la relacién entre fé y razén, el didlogo interior, Ia relacién entre
lo temporal y lo etemo. Una influencia més cercana ¥ dlrecta la (enemos en el reformador

Martin Lutero, que subraya el papel de la fe y la mtenondad en el acercam:ento entre Dios

y el hombre. Ademds, entre los’ antecedemes mmedxatos tenemos las aponacnones de Blas




Pascal, quicn aborda numerosos temas existenciales cercanos a chrkcgaard lales como: ln
nadn ‘del hombre en la totalidad del universo; la oposicidon entre el conocnmlento mclonal y
“la fe; las contradicciones internas del hombre que lo convierten en un ser alprmenmdo; Ia
. iricérjtidumbrc y la ambigtiedad altima de la religién, como componente necesario de la fe,
ete. También resulta importante la aportaciéon de Maine de Biran (l766-i824), antecesor y
casi . contemporanco de Kierkegaard (1813-1855). De Biran fue- uno de los que
‘contribuyeron grandemente a crear la tradicién pre-existencialista; y en el contexto de la
crisis politica francesa, destacé la necesidad de desarrollar Ja interioridad sefialando la gran
importancia de la verdad subjetiva basada en la fe personal en Dios. Todos estos
antecedentes nos muestran a un Kierkegaard producto del devenir - histérico cultural,
inscrito en un tiempo y circunstancia especificos, que igual a sus antecesores, contribuy6 al
desarrollo ulterior de la filosofia, 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 miticos, Kierkegaard es sustentador de la tradicién y
retoma varios elementos de ésta. Los antecedentes miticos mas cercanos culturalmente a él,
provienen de tres fuentes fundamentales: la mitologia nérdica, la griega y la cristiana.

Respecto al primer caso, Adomo T. W, seiiala que:
[...hay] una viva presencia subterrdnea de la mitologia nérdica en
Kierkegaard, con toda su capacidad de sugestiéon, [pues] las
comparaciones tomadas de [...esta] mitologia, que atraviesan toda
su obra [...] son algo mas que puras metaforas [... y sus figuras,]
explican la funcién evocadora y configuradora de la concepcion
kierkegaardiana del espiritu subjetivo. Kierkegaard se identifica
con los espiritus de la montaiia [...].
Esto resulta natural, pucs como celoso guardian de la tradicién nacional danesa, buscarad
contrarrestar las influencias externas sobre la cultura de tipo absolutista ilustrado de su pafs,
recurriendo para ello a la tradicién antigua, que por otra parte resulta rica y grandiosa en
cuanto a imigenes evocadoras de los espiritus de la naturaleza. Sin embargo, esta influencia
no es un.mero reﬂc_;o de lo real a la manera como se da en las religiones naturales, pues en
_Klerkcgaard aparecen otros elementos que apuntan a una concepcion religiosa trascendente.
Una segunda mﬂuencxa lgualmente importante la recibe de filésofos clasicos como Platén.

En Klerkegaa.rd lgual que en Platén, existié siempre una honda preocupacién por explicar
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la relacion eritré'ihito, dialéctica e imagen, distinguiendo en primer término, la existencia de
cierta L'lnjidaa';:;ﬁreﬂl'é'dialéctico y lo mitico, pudiendo observarse también como
S " [...}] en los primeros didlogos de Platéon {lo mitico] aparece en
contraposicion con lo dialéctico [;...] lo mitico se dcja oir cuando lo
dialéctico calla [y,] en los didlogos posteriores. {cuando] Platdon ha
conseguido dominar la dialéctica [,...]lo mitico se convierte en pura
imagen, [pues] la representacion mitica de la existencia del alma
después de la muerte, no es puesta en relacién ni con la reflexiéon
histérica ni con la reflexion filosofica, [...] lo mitico es [ahora] el
abrazo fecundo que circunda la idea [...].
Esto le permitird utilizar provechosamente la imagen evocadora del mito, para a través de
ella llevarnos a la trascendencia religiosa, que era su propdsito. Kierkegaard el poeta
filésofo se vale de este recurso para inducirnos a la vivencia poética de corte existencial, ya
sea en la esfera de lo estético, de lo ético o de lo religioso. Asi nos encontramos ¢n sus
obras con un leﬁguaje dialéctico — metaf6rico, en ¢l que mediante la contradiccién y la
imagen, valiéndose del mito como elemento evocador, nos conduce a una realidad
trascendente en relacién con lo divino. Entre sus principales mitos tenemos: a nivel estético
estd el mito de la mujer, encarnado en su prometida Regina Olsen, manejado en el Diario
del seductor y en las Cartas de noviazgo, principalmente, y donde se combinan con el mito
cristiano de la unica oveja, cuando anadlogamente como le recrimina el profeta Natin a
David, lo hace Cordelia con Kierkegaard cuando le dice: hubo un hombre rico que tenia
gran cantidad de ovejas y ganado y una pobre muchacha que solo tenia su amor. David le
quité la mujer a su general Urias Heteo, de la misma manera que Kierkegaard le quité su
amor a Regina y el hombre rico su tinica oveja al hombre pobre. También tenemos el mito
de sf mismo, como agudo seductor de almas, en el personaje del seductor Johannes, que va
més alld de la seduccion fisica del clasico Don Juan. A nivel ético tenemos el mito de
Sécrates, el “Cristo de la razén™ siempre admirado por Kierkegaard. En la esfera religiosa
tenemos varios mitos: el mito de Job, como paladin del sufrimiento en su relacién 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 escandalo y para otros locura, en su
relacién.personal con Dios. Sin embargo todos los mitos biblicos toman en Kierkegaard un
significado distinto al del mito comiin, pues a través de ellos nos conduce a la trascendencia

religiosa mediante el salto cualitativo de la fe que para lograrse se auxilia de imagenes
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rmmcas l’ara el ‘caso dc Ia prcsenle mvesugacnon tencmos como ejes fundamcmalcs dos
mnos blthOS‘ ‘el mito, dc la caida del primer hombre (Adan) y el mno dela rcdcnmén (por

ue haccn postble la explicacién del hombre como un proceso de edificacion

‘ (regencmc n) cnstlana, a pamr de la angustia, Ia dcscspcractén 3% la fe en Cristo, que es
‘ i qulcn Vsalva. En‘este punto los mitos cristianos son fundamentales, pues sin ellos seria
lmposxble ‘explicar al hombre como proyecto hacia la trascendencia, un proyecto que se
rcahvm entre dos saltos: el del pecado de Adan, y cl de la fe y la redencién mediante la
- aceptacién del sacrificio de Cristo. Asi el salto nos lleva de lo finito a lo infinito, de lo
“temporal a lo eterno, del yo inmanente humano al yo trascendente tcolégipo. 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 la construccxén de -un nuevo

hombre integral, absoluto y libre en Dios.

Por 'su parte el factor rehgloso cs- tamblén determmame en Klerl\egaard y estd
rehglosa mis importante y

profundamente enlazado: a su vxda personal La’ lnﬂuencx'
: ccrcana la recibe de su padre, que es un’ cnsuano protestantc angustlado y desesperado.
- Para’ entendcr esto hagamos un recuento de: algunos datos biograficos del filésofo.
: Kie kegaard fue hijo -de un segundo mammomo entre su padre Michael Pedersen
o Kler végaard Yy su madre Ana Stren Sdater Lund entre quienes existia un parentesco lejano.
] Slendo Ana criada de Michacl, salié embarazada antes del matrimonio, contraviniendo los

‘ rfgidos principios cristianos de su padre. Aunada a esta falta, existié otra: cuando el padre
de Kierkegaard era joven, habia levantado el pufio y blasfemado contra Dios. Estas culpas
del padre (para él, pecados contra el espiritu), se agudizaron cuando ocurri6é la desgracia
familiar, y en pocos afios murieron la madre de Kierkegaard y cinco hermanos,
sobreviviendo solo Peter, el mayor y Aabye. Todo eso hizo sospechar a Kierkegaard que

una maldicién pesaba sobre la familia. Su padre se encargé de agudizar su angustia.

Teniendo éste una formaclén cristiana protestante severa,

-] habla dejado caer todo el peso de sus inquictudes y angustias
religiosas sobre su hijo, sin presentarle la vision gozosa del Dios
amoroso y providente, [lo inici6] en un cristianismo duro y
sombrio, dentro de la teologia luterana en que la conciencia del
pecado y la depravacion ingénita del hombre, la distincion entre el
Dios justiciero y la criatura pecadora, y la redencién por la fe
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desesperada en un Cristo crucificado, constituian la doctrina
religiosa central [;...llenando asf] su alma infantil de angustia frente
al cristianismo, y de una impresién dc temor y temblor para toda su
vida.®
Tales. ekpe:"icnci&s infantiles marcarin para siempre la personalidad de Kierkegaard; ¢l
mxsmo reconoce esto cuando afirma que nunca fue joven, pues su padre lo indujo desde la
mnez a una snuac:én en que, combinadas su gran sensibilidad, su aguda inteligencia
rcﬂcxn\'a y la ldca de la propia culpa, a través del padre y frente a un Cristo sangrante, lo’
mantcndrén cn un amblentc sombrio de aguda desesperacion y angustia hasta el final de sus

dx’as.

También influyeron en su pensamiento, su juventud de café 'y francachelas; dé'piaceres,'
bcbldas y buen vestir, que en 1837 habia ocasionado’ la ruptura con su padre"aunquc
postenormente Kierkegaard rctorna al camino paterno y comlenza ‘una’ angustiosa
conversién religiosa. En 1840 se licencié en teologia, poniéndose en contacto con las ideas
y dogmas de la iglesia protestante luterana de su tiempo: conoce la oficialidad teolégica, e
inclusive tiene ciertos contactos con clla; por eso se puede entender cémo 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 mitico-religiosas van
configurando en Kierkegaard una nueva idea de la vida y del hombre, en donde la recalidad
histérica concreta inmanente, tiende a fundirse con otra de caricter trascendente en
comunién con Dios, y donde la filosofia se presenta siempre como una reduplicacién de la

existencia del filésofo que la produce.
1.3).- Influencias teéricas cn la idea de hombre, de Séren Kierkegaard.

El existencialismo tiene muchos predecesores tedricos; sin embargo, para comprender su
linea de influencia es preciso comenzar haciendo la distincién entre dos formas de hacer
filosofia y dos tipos de discurso filos6fico diferentes; es decir, debemos distinguir entre Ia

filosofia tradicional occidental y el existencialismo inaugurado por Kierkegaard.




Asi, [mientras que] toda la filosofia occidental ha sido esencialista,
el existencialismo [..] afirma la prioridad de la existencia en
relacién con la esencia respecto a la naturaleza humana. Las cosas
ticnen esencia, y podemos preguntamos [...] lo que es una mesa o
un lipiz. Pero acerca del hombre no puedo preguntarme jqué es? ,
sino s6lo ;quién es? . En el hombre [...] pnma la existencia sobre la
esencia [...;] el hombre no tiene esencia prefijada, sino que €l
hbrcmcntc se la constituye a lo largo de su existencia en el
mundo.!
Por eso la primera caracteristica que encontramos en esta diferencia, es que Kierkegaard,
convierte el problema filos6fico central en un problema antropolégico, como lo hiciera
Sécrates, con Io cual lo primordial ya no es el conocimiento del mundo, sino del hombre.
. _Sih embrago, grande es también la distancia que los separa: Sécrates, siendo esencialista e
-intelectualista, aunque reconoce la importancia de lo individual, no podria nunca dar el
salto cualitativo de la fe; aunque a nivel ético; con la primera ética kierkegaardiana, podria
cumplir cabalmente su cometido. Ademds tanto S6crates como Platén, siendo esencialistas,
se afanan uno por los universales y el otro por los modelos idcales; en cambio, Kierkegaard
en la biisqueda de la existencia auténtica, se ocupa del hombre existente, adentrindose en
un camino individual y distinto (el de la edificacién cristiana), que sabe que no alcanzara
por‘sus p}-opias fuerzas sin la ayuda de Dios. Este es ¢l camino de la realizacién plena del
hombre‘en comunién con la divinidad. En este camino no hay esencias prefijadas ni
’détéﬁpinacién, sino libertad, en donde el hombre se esta haciendo continuamente a lo largo
de isu;’e’xist_encia temporal en el mundo y en conexién con lo eterno e infinito. Con este
_ Vc‘an’i'b»i:orde enfoque, Kicrkegaard y su filosofia renuncian a ciertos propdsitos a que la
'irv;tﬁvlc;s‘oﬁ_a clasica respondia: Io universal y comiin, lo absoluto entendido como totalidad
' sisiémética, etc. En cambio, adquiere importancia para €l lo singular, lo tnico, lo personal y
v diféiénte, lo temporal en conexién con lo eterno; lo asistematico, lo sensible; lo intuitivo,
/; etc. Con este cambio de categorias, una de ellas, la de existencia, cobra importancia vital, lo
) que no ocurria en la filosofia anterior; por ejemplo: el Ser de Parménides no necesitaba
existir emplncamente como exigia el devenir Heracliteano (antecesor de Kicrkegaard);
"’_‘Platon o 1e 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 explicacion abstracta del sistema.
" En este senudo no se le ha hecho justicia al hombre, un ser que, por ser espiritu, sintesis

& (dma;Knerch:gaard), estid mas alld& del comin de las cosas, y su naturaleza no permite
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arrebafiarlo con'los| dc.n_i'éslj‘sé.res‘que pueblan el mundo y que tienen su esencia ya definida

de una vez'y p: Asi, cuando el existencialismo comienza a preguntarse: no qué

a siempre.
esel ll‘o'i"ﬂbr}c,nsm'olqijié;i:és; pone la diferencia respecto a lo clasico anterior. De esta
maﬁém el hombre se vuelve proyecto, un ser que por participar de lo temporal y eterno, de
lo ﬁniid e inﬁnité,f tic_hde siempre a ir mds all4 de la finitud y la temporalidad, gozandose de
la mﬁmtud ‘eterna que, en cicrto modo le es consustancial, porque segiin Kierkegaard. en ci
hombre existe una conciencia eterna. Por otra parte tal cternidad nos es ajena cn cierto
modo, porque hay un abismo infinito entre cl hombre y Dios. En este punto se encuentra el
problema principal y el nudo gordiano del existencialismo kierkegaardiano, porque ¢cémo
ir mas alla del hombre mismo sin topar con nuestros propios limites humanos? ;cémo
resolver ¢l problema dec nuestra doble naturaleza que nos retiene a la vez que nos impulsa
mas all4, a fin de alcanzar una existencia libre y auténtica, atendiendo a nuestra naturaleza
no sélo inmanente sino también trascendente? Por todo esto resulta determinante para el
existencialismo tratar de resolver el problema dela dualidad material y espiritual del
hombre. A esta empresa dedica su vida nuestro filésofo. Sin embargo, ni el problema ni sus
soluciones son completamente nuevos. Al respecto el francés Emmanuel Mounier, nos
sefiala la gran deuda existencialista de Kiél_-kegaard cuando afirma que: “[el]
existencialismo [...] puede compararse con un arbol alimentado desde sus raices por
Sécrates, los estoicos, San Agustin, San Bema'rdo‘[y que] estas filosofias produjeron [...]
filésofos como Pascal, Maine de Biran y Kierkegaard [...]".!' Y si rastreamos estas
influencias nos damos cuenta de lo determinante que son algunos de ellos para el
existencialismo: de Sécrates, el individuo; de los estoicos, su capacidad de sufrimiento por
la verdad; de San Agustin, su concepcién 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 terrena, se halla la mdas precisa conciliacion entre el tiempo y la
cternidad, lo que también ocurre en cl instante kierkegaardiano, etc., siendo Kierkegaard el
heredero de una rica tradicion filoséfica. También podemos mencionar a Platén en cuanto a
que la categoria de la repeticion kierkegaardiana, se asemeja mucho a la teoria de la
reminiscencia, derivada dec la antigua tradicién mitico-religiosa de la inmortalidad del alma,
aunque en Kierkegaard ésta es una proycccion hacia el futuro que se da en el instante, no

como reiteracion de lo que ha pasado, sino como una recuperacion hacia delante con una



nueva apropiacion de lo ya sucedido. Esta repeticion en autores posteriores como Federico
Nictzsche, desembocard en’la idea del eterno retorno, que no comparte Kierkegaard.
También encontramos similitudes en la Alcgbn’a de la caverna, en cuanto al prisionero que
se libera por medio del conocimiento, andlogamente al cristiano que para liberarse requiere
de la conciencia. En ambos la liberacién comienza con el conocimiento inmanente, aunque
en Kierkegaard va mas alla, a la trascendencia; porque aunque en un primer momento, este
conocer produce angustia y desesperacion, en un segundo momento se requicre de un acto
de voluntad y de fe donde la angustia desesperada logra resolverse y alcanzar la liberacion.
Con esto ultimo Kicrkegaard se acerca mas al cristianismo que a la filosofia clasica. En este
punto nos encontramos autores mds cercanos a ¢l como Blas Pascal, considerado por
algunos autores como el temprano predecesor del existencialismo, al sefialar la necesidad
de ir mas alla de un conocimiento meramente racional a fin de liberar al hombre. Pascal nos
" dice: *“el [...] corazén del hombre tiene razones que la razén desconoce [y...] conocemos la
verdad no solo por medio de la razén, sino también por el corazén, es este tltimo modo
como conocemos los primeros principios, y la razén que en ello tienc parte, en vano trata de
impugnarlo”.'? Con esto Pascal, al igual que Kierkegaard, esta sefialando la necesidad de
considerar otras posibilidades gnoseolégicas del hombre, las cuales aiin yendo mas alla de
la' razén, 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 consideracién pascaliana esta apuntando ya a la necesidad de devolver al hombre otras
capacidades connaturales casi olvidadas y atrofiadas por la tirania racional de una época,
v .que al fragmentar al hombre lo deja incompleto. Y buscando la integridad del hombre,
nuestros filésofos existencialistas le reivindican Io que habia perdido. La verdad ahora ya
no selfzi sélo un asunto de razén, sino también de sensibilidad, de voluntad; de fe, de
intuicién, de emocion, ¢ incluso de imaginacién, que apuntan todas, a la configuracién del
“hombre integral. Esto nos muestra cémo lejos de ser irracional, el existencialismo
kierkegaardiano es una filosofia profundamente racional, pero con una concepcién mas
amplia de la racionalidad. Y aunque histéricamente se presenta como una réplica a los
" excesos de la razon, el existencialismo lo que realmente rechaza es la fria razén cuantitativa
del siglo XIX, que tiene su origen con el nacimiento de la filosofia moderna de René

Descartes, con quien se sobrevaloré el sistema y el método racional cuantitativo, en
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detrimento de otras facultadse del hombre.vTal sobrevalorac:on. seg,un Klerkegaard se

presenta’ de manera “aplastante 'y acabada “en’ Ia' flosof'a hegchana Sin embargo el
hegellamsmo es, una de las mayores mﬂuenc:as (ju o al cnsuamsmo) del existencialismo

de Klerkegaard aunque también es rcphca de ellas As:, cl conoctdo axioma hegeliano

segin el cual “Todo lo real es racional y todo lo mc!onal es real, [...] amenazaba sofocar la

eSporitancidad de los sentimientos y la éapacidad ihiuitiva [del hombre pues], su razén
totalitaria [...] destruye la vida™." Y habiendo sido Kierkegaard un discipulo de Hegel, se
da cuenta del gran problema que significa esta razén logica y sistemdtica que pretende
ensefiorearse de la vida. Porque paré ¢l, por encima de la razén, estin: la existencia, la
voluntad, la intuicién, los sentimientos y la fe del hombre integral y auténtico. Por eso su
filosofia se constituye en la réplica mas implacable del hegelianismo. Sin embargo, ademas
de Hegel influyeron sobre él otros filésofos anteriores, como Emmanuel Kant, quien al
tratar el problema de la subjetividad en el conocimiento, sc acerca también a la idea
hegeliana de verdad abstracta, contra la que Kierkegaard opondra su verdad existencial,
individual (subjetiva). Para la antigua tradicién filoséfica, éste hombre como factor
epistemolégico resultaba incomodo, dado el afan de los filgsofos 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, segun 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 “[...Jel problema
[...de la objetividad] fue enfrentado por Kant, quien [...] procurd evitar la dificultad
postulando una razén universal [...] mediante categorias a priori de la mente {y con ello,] el
problema del hombre ha sido archivado™.'* Pero dejar de lado un problema no es resolverlo.
Hegel hace algo anilogo segun Kierkegaard, pues su sistema abstracto lo lleva a objetivar
al espiritu absoluto en detrimento del sujeto individual existente. En este punto ambos
filésofos resultan antitéticos. Para Kierkegaard el hombre, el individuo, es espiritu, es el si
mismo, y hacerse a si mismo significa hacerse concreto. Por eso, como espiritu que se
realiza, el hombre no es abstracto, como parcce serlo en Hegel, sino existencialmente
concreto, y en esto aparece la diferencia, pues cuando

[...] Hegel dijo que el camino de la realizacidon del espiritu era [...]
generalizador [hacia el espiritu absoluto], Kierkegaard dijo que el
camino del espiritu es individualizador [,...] asi lo histdrico




L ,,kSO

. comprendido existencialmente. tiene sus raices en la existencia del

e individuo [y] en lugar de las etapas de la historia [...} hegeliana [,...

. tencmos] los estadios de la existencia [kierkegaardiana...].

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

. -‘,espmtu de la ‘historia; para el existencialismo de Kierkegaard es primordial salvar al

hombrc cn su lndxvlduahdad existente, pucs cuando éste se plantea a si mismo como

‘problcma, como obJeto del filosofar, su papel resulta esencial y no puede ser ehmmado en

,;;aras de’ nmguna generalizacion. De ahi su fuerte reaccién contra el hcgchamsmo, que no

‘dejaba luga.r al individuo. E! hombre era desterrado de la Flosofa detl mismo modo que

socmlmente lo era de la vida. Porque los problemas como el destierro tedrico del hombre,

mpre reflejo de problemas practicos que se expresan también en otros ambitos de la

'cultura como lo son la cconomia, la politica, la historia, etc. Por eso al ser echado este
imlsmo hombre de la sociedad debe serlo también de la filosofia y de otras areas de la
-cultura espiritual. En la época de Kierkegaard, “[...] los totalitarismos politicos [...]
contribuyeron a la funcionalizacién [...] y degradacién de la persona humana, al sustraerle
‘su creatividad y libre iniciativa. El individuo quedaba reducido a una pieza anénima de la
gigantesca maquina del Estado™.'® El hombre como totalidad integral, es anulado;
desaparece el individuo con sus capacidades integrales y es reducido a un objeto, del que
s6lo se aprovecha esta o aquella capacidad al servicio de la produccién capitalista, en serie,
siendo reducido a un mero objeto manejable. Este hombre despersonalizado, anénimo;
cosificado, pasivo ¢ inerte, carente de conciencia propia, es anexado ahora como parte de la
mdquina funcional, que responde sicmpre a los propésitos econdmicos o politicos, de un
estado y clase social que dominan. Asi el hombre es extraviado de la existencia. En este
extravio toman parte tanto el idealismo (con Hegel a la cabeza), como el materialismo
mecanicista de comienzos del siglo XIX, pues en éste altimo, el hombre se disolvia ante la
realidad material de la miquina productiva, mientras que en el primero quedaba aniquilado
ante la determinacién aplastante del espiritu absoluto. En el materialismo mecanicista el
hombre era considerado como resultado del devc;ﬁr material de las fuerzas productivas,
como un mero producto de ellas; por lo que se le c}leﬁm’a' como un cuerpo fisico explicable
en términos de su naturaleza fisica y quimiéax constitutiva. En el devenir hegeliano era
resultado del devenir histérico del espiritu absoluto en donde solo era una marioneta en

manos de la razén universal aplastante y -totalitaria,” que lo sometin a sus leyes
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'con\i'irtiéndolo en objeto. Este espiritu absoluto, no era para Hegel mas que el mismo estado
‘prusiano a quien €l justificaba y al que cada hombre deberia subordinarse. El mundo:

- germanico representado en ¢l sacro imperio romano-germanico, constituye la realizacion

plena del espiritu, donde sc unen divinidad y estado, donde ¢l estado se espiritualiza y se
vuelve ético, la iglesia se vuelve racional, y el hombre se somete a ambos. Por eso, ante
esta. agresion al hombre, Kierkegaard reacciona. Hay que  recuperar al hombre,
reencontrarlo, redefinirle un sentido a su existencia, devolviéndole su individualidad; esta
es la tarea urgente. Al reaccionar contra esta situacién, Kierkegaard se encuentra con otra
influencia més: la del romanticismo. El principal punto de encuentro entre ¢l romanticismo
y el existencialismo de Kierkegaard lo encontramos en su concepciéon del hombre
individual existente, entendido como contradiccién; integral, inconforme y .rebelde. “Ser
romdntico [...] consiste en desbordar el limite, y [se caracteriza por] la multiplicidad
abigarrada, lo desmesurado, lo inconmensurable [,...] la esencia de una medida relativa [,...]
la nostalgia que es la conciencia desdichada [,...] contradiccién viviente entre dos
sentimientos [,...] disonancia...vivida en.individuos aislados. [...]”.'"” De esta manera, la
rebeldia roméntica, le permitird romper con lo establecido: con la religién, con el sistema;
con la razén, con la sociedad masificada y cnajenada; con todo limite que impedia la
realizacién plena e integral del individuo. Lo exagerado, 1o no medible cuantitativamente,
serd el ariete que rompa las barreras. Kierkegaard es un rebelde, pero también un
desdichado. La conciencia lo hace infecliz, lo angustia y desespera ante la posibilidad de
perder la existencia, lo eterno; pero al mismo tiempo lo coloca en una situacién ventajosa:
la de poder construirse como proyecto, de iniciarsec en el camino de la realizacién. Su
rebeldia roméntica la detectamos sobre todo en sus obras estéticas, cuyos personajes viven
la vida roméntica y poéticamente, en lo imaginario y en lo reflexivo, en lo desmesurado del
éxtasis y la cbriedad estética e intelectual, donde la misica y la poesia son elementos
fundamentales en la realizacién. Recordemos a Mozart, que lleva la sensualidad a su
mdaxima expresién en la misica, recordemos también las poéticas cartas de noviazgo
escritas a Regina. Para el esteta kierkegaardiano la vida es sensualidad, pasién; suefio
irrealizable, y por lo mismo desgarrada y desdichada conciencia, porque lo estético es lo
mas alejado de la eternidad donde encuentra el hombre la dicha, que el romantico seductor

nunca alcanzara. Por otra parte, a nivel formal existe un elemento sustancial en que se tocan -
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el romanticismo y el cxistcncialfsmo kierkegaardiano, eéte conéiste én'cl uso de ciertos
recursos literarios como son: * [...] la metifora del velo, la idea de la dxstancna [...] y de la
distancia temporal [recuerdo], la stimmung que csta a muad del camino cntrc Io interno ylo
externo, la idea de un reino encontrado posible, de su fantasia ;... !oda; ellas s¢ enlazan
con el romanticismo |[...] y constitucién psiquica profunda [de Ki‘v:.rkeganrd...]”.'8 Estos
clementos romanticos son los que hacen exquisita Vla léctura de Kierkegaard; pero que, por
otra parte, dan pic para que algunos inlérprctc‘s‘ consideren su obra mas literaria que
filos6fica. Finalmente podemos decir que un:elemento tomado por Kierkegaard de la
filosofia cldsica y del romanticismo moderno es el d¢ la ironia. El recurso de la ironia es.
fundamental en el cxistencialismo kiei‘kegaardiano. Por la ironia descubrimos y
denunciamos la inautenticidad de una vida que no sea religiosa, cristiana y profundamente
seria. La ironia es la forma que adopta la 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 ironia [Kierkegaard] descubre la conciencia
desdichada [porque,] lo roméntico es lo quebrado y no satisfecho [,por eso] ve en el -
romanticismo - una facultad de rejuvenecimiento del mundo™.!? Asi, después del

“devsgarramnento de los mundos estético y ético, la ironia nos conduce a lo serio de la
‘existencia, al salto cualitativo a partir de la paradoja, y con este impulso nos adentramos a

,vl‘a"reéliZa'cién fundamental (religiosa), y consecuentemente a la renovacién del hombre y
del sentido de su existencia.

¢, ¢ z

es y por

- 1.4) La critica kiecrkegaardiana a sus

: Como toda filosofia de innovacién, la de Klerkegaard es a la vez una continuacién y una

cnuca a la de sus antecesores y contempordneos. Esta critica en su propésito de cambio, se

- enf' ]a hacia vanos frentes. En primer lugar contra la tradicion filos6fica representada por

: autorcs como Platon y Sdécrates, Descartes, Kant, y otros muchos, ocupidndonos aqui solo
de algunos de los mas importantes.’ Tamblén va cont.m algunas instituciones como la iglesia
y el semanano El corsario; contra - la c1enc1a instituida, especificamente contra el
mentlf cnsmo cn boga. No escapan tampoco a su critica personajes de la oficialidad cultural

yfi loséf ica de su uempo, como los mmlstros de la iglesia protestante danesa: Martensen y
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: Mynstcr, el director de E! corsario, M. Goldschmitdt, junto con su edltor P. L Moller o
fil6sofos como su maestro y antitesis Federico Hegel. Lo que subyace en‘el fondo dc loda
esta contraofensiva kierkegaardiana es una critica indirecta, superestructural a unas

condiciones de vida material que a nadic satisfacen, siendo a fin de cuenlas una rephca a

) el polmco, el

todos los totalitarismos manifiestos que oprimen al hombre: el econémico
ideoldgico, etc., en donde el Estado se yergue y sc impone sobre Ios hombres con una
justificacion “ética y racional”, y hasta *“religiosa’™, como sucede con la ﬁlosoﬁa hegeliana.
Estos totalitarismos se manifiestan teéricamente como concepciones filosoficas, cientificas,
e ideoldgicas que, crigidas como sistemas cerrados absolutos, aplastan toda posibilidad
intelectual, emotiva, e intuitiva del hombre integral existente por el que Kierkegaard pugna.
Un analisis exhaustivo de esta critica resulta imposible en una investigaciéon como ésta, por
lo limitado»del espacio; sin embargo sefialaré algunos aspectos de los mdas importantes para
el caso que me bcupa. De entrada podemos decir que *[...] los rasgos mds destacados de su
. pcrisathiento [los encontramos en...] dos de los tres grandes ataques [kierkegaardianos...:] el
primero, su ataque filos6fico contra Hegel, ¢l segundo su ataque [...] contra la cristiandad
establecida [,...] El tercer ataque [va] dirigido contra el periédico danés £/ corsario [...J".2°
El mas importante de ellos es, por supuesto, el ataque contra Hegel, quxen aborda los
aspectos religiosos, sociales, politicos e ideolégicos, presentes en los ot.ros dos casos. De
Hegel Kierkegaard se desprende como réplica; es decnr, como cntlca y superacnén de su

propuesta filoséfica. Veamos parte de esta critica.

Respecto al ataque y critica filoséfica contra Hegel, se suele’decir_que ;:l desarrollo del
existencialismo de Kicrkegaa}d ¢oﬁe paralelo a su’ lﬁcha cb'r'iu-d l' idcahsmo hegeliano;
_esto en cierta forma es verdad, pues desde sus pnmeros escntos y alo Iargo de su obra,
percxblmos la cntlca y la sétira al hegelianismo. Esta critica la encontramos en principio en

.EI conceplo de Ia lroma, donde Sécrates es considerado como modelo y maestro del saber;

un saber contmno al saber especulativo de Hegel, un saber que sale del interior mismo del
N mdlvxduo medlante la practica mayeiitica, y no de la especulacion filosdfica y sistematica.
Por. otra parle Sécmtes, maestro de la ironia, que es parte de su mayeiitica, es la viva
cncamacnén de la rebelion del individuo que se resiste a ser reducido a un mero concepto

‘abstracto como parte del sistema. La ironia es el elemento rebelde que libera al hombre y
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renueva la vida; asi, en principio “[...] a la tirania de los conceptos gcnéfaleé que pretenden
determinar la” vida humana [..] Kierkegaard [...] opone la realidad. la vida individual
irreducible a conceptos™.?' Esta oposicién entre el indi\"iduo de carnc y hueso y éi conécpio.
entre la existencia y la estructura del sistema, sera el eje de toda su icn’lica posterior, y
representa, a fin de cuentas, una critica a la tirania absoluta del racionalismo implacable de
la época. Kierkegaard considera que el pensamicnto racional puro, desde Descartes hasta
Hegel, pasando por Kant, jamds podra explicar la existencia individual y auténtica, y no lo
hace porque a fin de cuentas cl “Pienso luego existo™ cartesiano, tanto como el “Todo lo
real es racional y todo lo racional es real” de Hegel, son meras tautologias que responden
unicamente a las necesidades estructurales del sistema. Pero para Kierkegaard el sistema va
contra la vida, porque suprime la existencia sin explicarla. Por su parte, la posicion
existencial del padre del existencialismo,

' 7 “'[...] se. basa en la oposicién irreducible entre el pensamiento y la
existencia [...] El sistema idealista de Hegel [por cl contrario,]
establece [...] la unidad entre el pensamiento y el ser. Pero la
existencia es justamente la separacién [,...] es la distancia entre los
instantes del tiempo, entre los puntos del espacio, entre el sujeto y
el objeto, entre el pensamicnto y el ser [...por esto] la abstraccién
no podria apropiarse de la realidad. 22

La existencia no es una categoria abstracta. La identidad entre el ser y el pensamiento
estatiza la vidé, pero la vida fluye y con ello escapa a la rigidez del sistema. El ser y el
pensar son algo distinto. Por éso.‘ante esta limitacién del pensamiento puro y abstracto
hegeliano, Kierkegaard opone la categoria de la existencia individual y concreta. En autores
como Lessing, hallé el puntode apoyo para argumentar contra el sistema légico
especulativo hegeliano. Lessing rechazaba el optimismo de la ilustracién, por confiar
excesivamente en el imperio de la razén. En cambio, sostenia que aunque la verdad es
tinica y eterna, no le es dado al hombre descubrirla de una sola vez, ni por revelacién ni por
razén, sin embargo, parte de la nobleza del hombre es su aspiracién a alcanzarla. De esta
manera ¢l sistema racional resultaba inutil al tratar de explicar la existencia individual
inscrita en la temporalidad y espacialidad del mundo, ajena a la abstraccién atemporal de
los conceptos, como pretendian sus antecesores: Descartes, Kant y Hegel. Pero la oposicién
fundamental la expresa respecto al Gltimo, ya que “Hegel quiso mostrar ¢l mundo como

sistema ordenado, como totalidad racional [;...] pero para Kierkegaard la individualidad [...]
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es algo i‘rreducible, no puedec entrar en ningun sistema [,...] no hay un sistema dec la
'cxislencia [.;.]”,23 pues el hombre no es reductible al éonce'pto. analogamente que el mundo
no lo cé 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 acuiia 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 mas importantes. Para comenzar diremos que el cxistencialismo de Kierkegaard 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 logicas que el sujeto puede conocer, [y
en este devenir] no hay nada que se resista al espiritu absoluto. La
trascendencia de Dios, la exterioridad de las cosas, la libertad del
hombre concreto, quedan subsumidas, aniquiladas bajo la totalidad
del absoluto. 2
Ante esta identificacién del devenir real con el devenir 16gico de la razén, y de esta con el
del esp(ritﬁ absoluto, el que sale mis afectado es el hombre, quien queda aniquilado bajo la
aplastante racionalidad del sistema, bajo la abstraccion del concepto y la idea universal,
perdiendo su libertad y toda posibilidad de realizacién concreta como existente en la
espacialidad y temporalidad. Asi vistas las cosas es imposible siquiera pensar al hombre
como proyecto, como actor de su propia existencia; porque su posibilidad de realizacién o
de edificacién, como dice Kierkegaard, percce bajo las tirdnicas leyes de la racionalidad
l6gica de un sistema que, aunque da la apariencia de dialéctico, es a fin de cuentas un
sistema acabado, cerrado por todas sus partes. Asi ¢l hombre queda sometido al devenir
16gico de la idea. En este punto resalta otra diferencia entre ambos fildsofos: La diferencia
entre la légica cualitativa del salto existencial de Kierkegaard y la légica cuantitativa de la
mediacién dialéctica de Hegel. La dialéctica hegeliana con su tesis, antitesis y sintesis
(cuyo antecedente lo encontramos en Fichte), tiende a unificar. imponiendo la mediacion
sintética, de tal manera que en su devenir , ¢l hombre queda integrado al absoluto, diluido

en é€l, pasando a ser sélo un momento de este devenir. Pero ;qué le queda del hombre una
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vez acabado el sistema?...-No le queda nada, -diria Kierkegaard-; pues al ser disuclld enla
idea, al no haber existencia individual, tampoco hay hombre, y ‘éste como objeto de
conocimiento para ser explicado por la filosofia, tampoco existe. Asi las éos;ls cl hombre es
climinado en aras de la universalidad del sistema. Por cso a Hegel, segun el daﬁés, le pasa
lo que al médico de Holberg, que por quitar la ficbre al paciente acaba quitindole la vida;
es decir, que Hegel resuelve la contradiccién en el sistema eliminando al hombre como
existente. Por eso ““[...] toda la filosofia de Kierkegaard es un grit{) de protesta contra [...1a]
disolucién del hombre concreto dentro de la impersonal marcha del espiritu absoluto a
través de la historia [...]".%* Por tal motivo Kierkegaard acaba qpbnichdo a la racionalidad
légica de Hegel, su “irracionalidad™ existencial; a la légicé cuantitativa, su légica
cualitativa; al concepto absoluto, su individuo tnico existente. También por ello donde
Hegel pretende la sintesis a costa del individuo, Kierkegaard pone la antitesis 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
defenderd la subjetividad individual; si la conciliacion de contrarios,  Kierkegaard la
eleccién de lo uno o lo otro; etc. Por eso Kierkegaard parcce unir su voz a la de Cristo
cuando dice: “No vine a tracr 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. Asi,

[...] la dialéctica cualitativa [de Kierkegaard] serda una protesta
contra la dialéctica cuantitativa [hegeliana]; contra las ideas de
inmanencia y continuidad, Kierkegaard afirma la trascendencia de
los dominios entre si; o la necesidad del salto {...} contra la sintesis
[;...] es la espada que separa, lo interno no es externo, lo subjetivo
no es objetivo, la razén no es la historia, la cultura no es la religion.
Cada uno de esos clementos que Hegel quiso mediatizar [...] los
separa [,...] pues [en Kierkegaard] los momentos se reafirman no
como momentos [,...] sino como absolutos, lo mediatizado se
deshace de sus mediaciones y aparece como inmediato [...]. 2

Estas difqrencias, al entender la dialéctica, denotan a la vez una forma distinta de concebir
la realidzid, la vida y el hombre. Con su critica a la dialéctica hegeliana, Kierkegaard
expresa también su oposicién a la manera de entender el mundo de sus contemporaneos, a
la vez que rompe con toda la tradicion filosofica anterior iniciada con Platén. La tradicién

tenia  una concepcién estitica de la realidad externa, que existiendo separada e
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mdependlenlcmcnte del pensador, puede sin embargo ser aprehendida por la razén humana,
Ia cual es conSIdcrada fuente de toda objetividad. De manera opucsla, Klerkegaard no:}_:
supone una reahdad separada del hombre; tampoco fija, sino fluyente e intimamente hgada‘
cn su aprchensnon a la subjetividad humana. Por ¢so hay una enorme contradxccnén ¢mre ]a o

concepcion kierkegaardiana y la de sus antecesores, pues éste
[...] pone en tela de juicio esta realidad mmulable y f_)n [a la vez
que rechaza...] que el conocimiento racional objetivo sea el unico
conocimiento [...] satisfactorio {,...] y sugiere que hay otros modos
mas primordiales de conocimiento filos6fico [,...] que son los
modos de sentir y los estados de animo que caracterizan  al
conocimiento subjetivo [...].
Con esto Kierkegaard da un viraje epistemolégico, dando una respuesta a la tradicional
oposicién entre sujeto y objeto, puesto que el pensador existencial esta siempre relacionado
existencialmente con su objeto, y el fundamento 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 la racionalidad histérica con lo divino trascendente, coloca
al sujeto en el papel de mero espectador pasivo. Por eso Kierkegaard yendo mas lejos en su
“irracionalidad” anti-hegeliana, busca recuperar al sujeto activo, participe en el acto del
conocer. El hombre no esta separado de su objeto de conocimiento, sino todo lo contrario,
profundamente implicado y comprometido con él, de tal manera que la objetividad queda
permeada por la subjetividad del hombre, que cambia su papel. En este punto, “Kierkegaard
establece la distincion entre el espectador y el actor [;...] la palabra existencia debe
significar una cualidad en el individuo que sea una participacién conciente en el acto (;...]
solamente el actor estd comprometido con la existencia [...]”.2% Y un sujeto, un filésofo, una
filosofia que no se comprometen con la existencia, como lo es ¢l hegelianismo, resultan una
falsacién de la realidad y del hombre. Son un engaiio encubierto, una ilusién enajenante. En
esto tultimo coincidird Kierkegaard con posiciones posteriores como la materialista
marxista. Asi, 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 extravia la existencia (del
hombre), en el mundo de los conceptos y del sistema l6gico. Contra esta manera de
filosofar y contra esta filosofia esta Kierkegaard. Asi su existencialismo “[...] fue una

revuelta conciente contra el pensamiento abstracto [,...] un intento de vivir siguiendo el
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consejo de Feuerbach: no quieras ser filésofo dejando de ser un hombre [,...]}n'o pienses
como pensador [,...] piensa como ser viviente v real [;..] piensa en existencia [...]”.2* Esto
es lo que lo distingue de sus predecesores y contcmpbréneos,‘é quienes critica y supera,
esto es lo que le hace un gran filésofo, ademas de un gran hombre, que a fin de cuentas es

lo mds importante.

Su segundo ataque, va contra la iglesia luterana establecida de Dinamarca, contra la iglesia
entendida como institucién que falsea la verdad y tergiversa los principios fundamentales
del cristianismo. La critica a la cristiandad establecida es también implacable y resulta
igﬁaimeme importante porque, ademds de ser una filosofia, el existencialismo de
Kierkegaard es una teologia cristiana, en donde la realizacién del existente tiene como

~centro a Dios pero sin perder su fundamento antropoldgico, por eso filosofia y teologia
estdn ligadas indisolublemente. Por lo mismo, su pensamiento no puede comprenderse sin
entender el contexto religioso en que nace y se desarrolla. La critica a la iglesia establecida
tiene sus raices cn la formacién cristiana rigida y ortodoxa del filésofo, que choca con las
pricticas cotidianas de los pastores y cristianos que le son contemporaneos, porque éstos, a
fin de hacer la vida mds llevadera, han hecho del cristianismo algo cémodo y superficial,
que llena las formas pero se alejé de los principios esenciales que le dieron origen y de los
cuales el mds vivo ejemplo lo tenemos en la persona de Cristo, el hijo de Dios encarnado.
Hay también otras razones de cardcter personal, en las que al parecer Kierkegaard no pudo
encajar en el cuerpo eclesidstico danés, cerrdndoscle ¢l camino y las posibilidades de servir
a Dios dentro de esas instituciones.

Kierkegaard [quiso] retirarse como pastor rural [,...para ello en]
1849 visitara al obispo Mynster [,...] antiguo amigo de su padre
[,...] y hasta al rcy, para obtcner un puesto de docente en el
seminario pastoral [;... pero] todos estos intentos fallaron [,...] sus
rclaciones con Mynster habian llegado a ser muy tensas [...y]
Kierkegaard vio cn todo ello los caminos de la providencia, que le
destinaba a ser un cristiano excepcional, un testigo solitario de la
verdad [...].*°

Estas situaciones adversas a sus propésitos, incrementaron las diferencias y su distancia
respecto a la iglesia establecida. Por eso vio en la iglesia a uno de sus peores enemigos. No

podia estar de acuerdo con una cristiandad que busca hacer del cristianismo algo facil a fin



dc que resulle aceptable y aseqmble a las masas impregnadas dec la acomodaticia

: mcntahdad ;b'rguesa tampoco cstaba de ‘acuerdo con la concepcion de cnsuamsmo'

la_ manera como ‘lo entendia Hegel y sus seguidores, tergiversando la practica

: jrazonable,A
cnsuana ‘y equnvocando los principios fundamentales que predicé y puso en pracuca el hijo

‘de Dios Con un’ cnstmmsmo como el predicado por la iglesia danesa, el mdlvnduo podla

az y prospendad a lo burgués. Pero Cristo habia predicado lo contrario: que para vivir en
,comilmon con ¢l habia que renunciar al mundo (que fue lo quc cl hlzo), -por; ¢so el
: cnsuamsmo oficial representaba la prostitucion de la fe y de la vida cristiana. El'verdadero
cristianismo nos opone al mundo y nos convierte en solitarios y deécéﬁck‘ados que luchan
por la verdad. Esta lucha nunca se termina, no existe cristianismo triunfante, nos dice
Kierkegaard en su Ejercitacion del cristianismo; la escuela danesa protestante se¢ equivoca,

y ¢l va contra el equivoco. Asi
[...] su actitud inconformista frente al cristianismo oficial [...]
distingue entre ¢l 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 [...].
De esta manera la oficialidad religiosa bajo la éptica de una doble moral, acomoda el
mundo y la religién a las circunstancias, Dios toma la medida dcl hombre en vez de que
éste busque asemejérsele. Los hombres, viviendo como paganos se hacen llamar cristianos.
Esta hipocresia del clero y la cristiandad establecida, hacen rebelarse a Kierkegaard, quien
los conmina a abandonar sus practicas equivocadas. Sus discursos cristianos resultan en
esta forma un llamado a los falsos cristianos que quieran reivindicarse, y en espccial a
Mynster, para que abandonando las discusiones dogmiticas, buscara el wverdadero
cristianismo, dejando de lado sus pretensiones filoséficamente racionales o cientificistas. El
camino s6lo puede serlo la préctica cristiana interior de la vida ascética de sacrificio, que
realizando buenas obras espera en la gracia divina. Una vez quc la polémica se agudiza
entre los contendientes, la critica de Kierkegaard se vuclve implacable, y también la de sus
detractores. Esto se intensifica enormemente al final de la vida del filésofo, quien nunca
habia aceptado la farsa por parte de la iglesia, » en especial del obispo Martensen, quien

presenté a Mynster al morir, como testimonio de la verdad cristiana. Por cllo fue que atacé
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a Mynster, lo que ndnca hizo cuando éste vivia, entablindose una lucha entrel Kierkegaard y
todos ‘los defensores “del cristianismo triunfante que postulaba la iglesia, Sin 'éfﬁﬁé}gb K
Kierkegaard llevo la lucha a la calle, y extendié sus criticas y sdtiras a todos los ministros,
sus vidas, sus famili;is y sus p;rzicticas sacramentales. Pero al hacer pﬁbiica su vpolémica
entraron a la liza otros actores. Kicrkegaard expone sus razones y defensa en unos
cuadernillos dcnorﬁinadds El instante, publicados en 1855, en los que hace una critica
abierta al cristianismo oficial; en cllos critica al “Estado cristiano™ y al obispo Martensen,
que deforma el cristianismo difundiendo la falsa ilusi6n de que todos somos cristianos.
Ademds, entre 1844 y 1845 también habia publicado algunos articulos periodisticos al
respéclo. Por su parte los detractores de Kierkegaard se expresaban a través del semanario
de critica satfrica denominado E! corsario, dirigido por M. Goldschmitdt, y redactado por
P. L. Moller, quien era considerado por el filésofo 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-Muller y Victor Block, el ultimo de los cuales pedia se
castigara a Kierkegaard por sus posiciones anti-religiosas. Por su parte el filésofo pedia a la
gente no participar en los cultos oficiales y separarse de las falsas practicas religiosas
establecidas por la iglesia oficial protestante. Cuando la lucha estaba en lo mis dlgido, uno

de los actores sucumbe,
[...] en la tensi6én y agitaciones ultimas de la polémica [a
Kierkegaard] le fallaron las fuerzas [,...] fue atacado de una
pardlisis en las piemas y cay6 al suclo en la calle [;...] en su lecho
de muerte, no quiso recibir visita de su hermano [,...] miembro de
la iglesia establecida [...] y rchus6é la comuniéon de un ministro
luterano [;...] su muerte fue el once de noviembre (1855), a los
cuarenta y tres afios [...] 32

Su dltima lucha por la verdad lo habia llevado al fin de la vida como un vivo testimonio de

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

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

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

terminé lamentando sus anteriores ataques al fildsofo.
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Ademas de los antecedentes abordados en este capitulo sélo nos resta decir que su posicién
cristiana y su'punto de vista personal 'y subjetivo, son ‘el punto de arranque’ para su
propuesta filos6fica en donde se desarrolla una nucva idea de hombre, la cual solo podra
‘comprenderse si s¢ conoce este triple ¢je critico, donde se enjuicia no sélo a Ia filosofia ya
la teologia oficiales, si no a la misma sociedad danesa de cardcter burgués con la que

Kierkegaard nunca estuvo de acuerdo por considerarla una agresién al hombre.
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CAPITULO 11
““EL PUNTO DE PARTIDA EN EL PROCESO DE CONSTRUCCION DEL
HOMBRE, EN LA FILOSOFiA DE SOREN KIERKEGAARD.

I1.1) El punto dc vista antropolégico, religioso y cristiano protestante.

Al cambiar el propésito del filosofar, la filosofia existencialista pasa de un
antropomorfismo a un antropologismo filoséfico, donde el centro de la actividad filoséfica
lo ocupa ¢l hombre instalado en la temporalidad. Con la filosofia de la existencia todos los
caminos del filosofar tiencn como punto de partida al hombre, y por ellos se va a la
bisqueda del sentido de la existencia en el devenir del tiempo; es decir, todo camino sale
del hombre, sigue la ruta en la busqueda de su reélizacién, e irremisiblemente retorna a él,
no importando que su existencia transcurra, al seguir dicha ruta, en el camino de la
inmanencia o el de la trascqhdencin, 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
dénde se llegue. La llegada, ya sea la religiosidad o el ateismo; el trayecto, ya sea de
edificacién o de perdicién 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 reduplicacién de si mismo, su actividad filoséfica estara 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 cualquicra. Su trabajo no es el del comiin de los escritores. El
tiecne un cometido y una alta tarea que cumplir, la cual no es propiamente humana, sino
divina, por sus propésitos. Kierkegaard se sientc un elegido siervo de Dios, por eso en su
obra, Mi punto de vista, nos explica su cometido, ademds de enfatizar la forma en que estan
enlazadas su vida y su obra. Al respecto nos dice: “Soy y he sido un escritor religioso [,...]
la totalidad de mi trabajo como escritor sec relaciona con [...] el problema dc llegar a ser

cristiano, contra la monstruosa ilusién que llamamos cristiandad {segiin la cual...] todos
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" somos cristianos™.» Asi; su especial cometido difiere para empezar, con la forrma comin de
creer de sus contemporaneos, y es en esta diferencia en la auc fundamenta su critica a la .
iglesia oficial establecida. Esta critica se desarrolla también cn otra de sus obras-llamada
Ejercitacion del cristianismo, donde analiza y critica algunas de las caract_eris.iicns de la
cristiandad danesa de su época, y desde ahi nos explica la tarca que él se siente llamado a
cumplir a favor del cristianismo auténtico, opuesto al cristianismo “triunfante” de una
cristiandad falsamente ilusionada, que no comprende la diferencia infinita entre lo <_:rfstinno
y lo mundano; porque segun él, [...] en la cristiandad establecida se llega a ser cﬁstizino de
la manera mas placentera [,...] ya no existe un contraste infinito entre lo cristiano y lo
mundano [,...] estin de sobra las duras reglas de conducta que ¢l cristianismo rccbmienda
[...J”-3* Kierkegaard, apcgado a su rigido protestantismo, no sélo critica la falsa ilusi6n del
cristianismo oficial, sino las repercusiones que éste tiene en la manera de vivir. Ante la

" flexibilizacién de las reglas y conductas, Kierkegaard reacciona con su luteranismo, donde

la practica cristiana de amor a Dios y al préjimo es, a fin de cuentas, la prucba de la verdad.

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

que, “al &rbol se le conoce por sus frutos, y los frutos del cristiano son las obras del amor™.

Kierkegaard no estd dc acuerdo con la practica religiosa de sus contemporineos,

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

de Dinamarca, busca la comodidad humana, no importando deformar cl 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 esta definida desde ¢l comienzo y consiste en, ser
instrumento en manos de Dios para llevar a sus contemporancos al cristianismo auténtico.
Sin embargo, €l no se considera un escritor que ya es cristiano de una vez y para siempre;
sino una potencialidad que, al ser puesta en prictica 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
filosofia de Kierkegaard, en relacion al acto y la potencia. También me parece distinguir
esta influencia en su mancra de plantear al hombre como sintesis: de entrada como sintesis
potencial inicial al momento de reconocer que es un compuesto de cuerpo y alma, de finito

e infinito; y posteriormente al seiialar que la actualizacion de tal sintesis sélo se lograra al
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ponerse el hombre en una relacion absoluta con lo abso'lulo{ Sin embargo, tal aspecto lo

abordaremos sélo colatcralmcnte por cuesuoncs dc cspacxo Y. porque nos abocaremos a
senalar que para Kierkegaard lo que 1mporta cs, a f'n de cucntas cl proceso de construccion
y edificacién del hombre; pues él no acepta, m que cl hombre esté dado desde inicio de una
vez y para siempre, ni que al final del proceso pueda tener la certeza de su plenitud.

Kierkegaard rechaza ser cristiano y ser sintesis acabada desde inicio, del mismo modo que
lo rechaza al final; quizai por ello la angustia y la desesperacién le acompaiiaron hasta los
ualtimos momentos de su vida. A partir de este enfoque podemos decir que, por una parte,
desde un principio Kierkegaard es un autor religioso cristiano (potencialmente); pero por
otra también llegd 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
teodiddctica, 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
iniciar este proceso, adentrarse por este camino, exige de inicio una predisposicién: hay que
querer hacerlo, hay que ser cristiano en potencia. Kierkegaard lo comprende perfectamente
cuando nos dice: “[...] para iluminar la parte que el divino gobiemo ticne en mi profesién
de autor, es necesario explicar [...] cémo fue, el llegar a ser escritor [; ..c6mo] estuve
predispuesto desde mi mas temprana infancia [...] hasta llegar a ser [...] el tipo de escritor
que llegué a ser [...]".35 Es decir, que como en todo proceso que empieza en un punto,
aunque parezca que no se es escritor religioso de inicio, ya se esta predispucsto, y en otro
sentido ya se es, pues tal predisposicién parece ser determinante en el resultado. Tal
inclinacién a lo religioso no es casual; en clla influyeron factores culturales, socio-
histéricos y personales, que €l mismo sefiala como causales de su personalidad y manera de
ser. Una de estas causales fue la influencia de su padre en su formacién religiosa. “Su
padre, el vigjo atormentado y melancélico, ejercié una accién poderosa y perdurable sobre
su vida moral y espiritual [;...] S6ren reconoce haber heredado tres disposiciones basicas de
su padre: la imaginacién, la dialéctica y la melancolia religiosa [...]".>¢ Tal influencia,
determinante sobremanera, operé cambios en la vida de Kierkegaard. Si analizamos su
biografia veremos cémo de una vida extrovertida y licenciosa, pasé a otra en la que
afanandose por ser cristiano (recordemos que intentd ser pastor luterano), llega a la angustia

y a la desesperacion en su busqueda interna y subjetiva, en donde la interioridad de la
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cxlStcncna prevalece sobre la extcnondad de su anterior vida mundana. Pero Ia

predlsposwlén a lo religioso es s6lo el inicio en el camino de la vida; ser rehgloso cristiano -

:mphca un proceso donde ademas, la intervencién divina ticne mucho que ver. Asi la
i accién de la divinidad resulta delerminahte. no sélo en su actitud inicial, sino en sus actos
i poslenorcs, en su actividad 'y produccién filoséfico-teologica de escritor cnsuano. »
Conciente. de esto, Kierkegaard nos dice: “El divino gobierno me ha educado, y la
educacién se refleja en el proceso de productividad [que] nunca ha tenido ningin fallp [-e-]
como si yo no hubiera tenido otra cosa qué hacer, mds que copiar diariamente una parte
determinada de un libro impreso [...]".>” Es decir, que una vez establecido en el punto
inicial: la predisposicién, religiosa y la divinidad actian en é€l, le dan letra y sc manificstan
educandolo. Su obra no es asi sino copia de la voluntad y propdsitos de la divinidad, sin
que ello implique, segiin Kierkegaard, ningtin 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 caricter
trascendente. Ahora bien, jcémo es posible el paso de la predisposicion inicial al proceso
de educacién teodidacta, donde se realiza la edificacién del hombre y la produccién
religiosa cristiana? Este paso nos lo describe €l mismo cuando dice: “El proceso es este:
una naturaleza filoséfica y poética se aparta para llegar a ser cristiana [...en] un proceso
conciente [..n que] lo religioso cstd presente desde el primer instante [...] y tiene
predominio decisivo [...]".” De esta manera observamos que la conciencia religiosa de su
relacién con el absoluto, al angustiario y desesperarlo por el choque de su finitud con su
infinitud, junto con su misma naturaleza poética y filosé6fica, provocan que se aparte a lo
religioso. Tal proceso lo observamos claramente en sus estadios existenciales, en los que
percibimos en la naturaleza de Kierkegaard, como en la dec cualquier hombre
potencialmente espiritual; tres facetas: la estética (poética), la ética (filosdfica), y la
religiosa(cristiana). Por eso en el desanﬁllo del proceso existencial, parecen condiciones
especiales lo poético y filoséfico, 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 escribié [dice], tenia naturaleza

de poecta, la naturaleza le habia dotado de un espiritu demasiado selecto para que fuese uno
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de tamos seduclores habltuales [...J".*° Tal naturaleza, aunque ubicada en el plano esleuco -
‘s esenc:almcme espmlual y lo empuja mas alla del ‘donjuanismo: hacia lo ético. y .
Fnalmcnte a’ lo mis elevado que es lo religioso. La imaginacion poética es sefial de
esplntualldad que lo impulsa a ir mas alla del comtin de los hombres, mas alli de 1a mera
sensualidad mundana. Ademas su agudeza de filosofo, su capacidad para cscudrmar y
: devclarlo todo, ‘resultan también determinantes en su camino hacia la trascendencia
rcligiosé., porque de la misma manera que la mirada y la razén son un arma de conquista
del seductor, también lo es la razén y la inteligencia cn ¢l filésofo. quien después de
cono‘cer' Vy adquirir la conciencia, puede arricsgarse y dar el salto de la fe hacia la
trascendencia. Sin embargo, a estas dos capacidades y formas de vida tiene que renunciar
Klerkegaard pues es necesario apartarse de lo estético y de lo ético para acceder a lo
rellgloso, 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 Sécrates tienen que desaparecer de la
escena para que en su lugar aparezcan Job y Abraham, el caballero de la fe. Y asi como
sucede en el camino de la existencia sucede también en el de la produccién 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 intuicién, la sensibilidad
y la voluntad, que habian sido dejadas de lado, pero que son necesarias para la realizacion
del hombre y el conocimiento plenos. También percibimos este cambio en el uso de
pseuddnimos para su produccién estética y ética, y el uso de su nombre para la produccién
religiosa. Tal proceso, en su vida y en su produccién, 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
existenc_ia, 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 biblico segin el cual es necesario
negarse a sf mismo para pasar a ser en Dios. Al respecto nos dice Kierkegaard: “Dios [...]
me ha ensefiado a anhelar la eternidad [;...] ahora se despierta en mi espiritu una impotencia

poética. Mas resueltamente que aquel rey que gritaba: jmi reino por un caballo! [....] ¥

40



entonces la produccién es totalmente distinta: es resultado no de la pasién del poeta, sino
del temor divino [;...] el poeta invoca a la musa [...] yo [...] a Dios™.*® En este. texto
observamos cé6mo 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
desesperaciéon que lo arrancan de sus limites 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 produccion 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
conoéimientq, porque ¢l mismo ¢s en la divinidad, en un acto en.que sujeto y objeto
paréceh _ﬁmdilse enla tréScehaencia de lo humano hacia lo divino. Asi, las esferas estética
y ética dc‘ la existencia son limitadas; en ellas el hombre se ha topado con sus propios
s limitéé; con su nada, como dirdn los existencialistas ateos posteriores como J. P. Sartre. En
;a reélimcién del proceso, el anhelo de eternidad que Dios puso en ¢l corazén del hombre,
es como un llamado de la divinidad a su espiritu, siendo a través de €l rebasada la pasi6én
poética y la razén filos6fica. Este anhelo hara también posible el salto a lo religioso después
de romper con las dos formas de existencia anterior. También lo es en su produccién: ahora
serd un escritor religioso cristiano al servicio de la divinidad. Sin embargo, para cambiar el
sentido de su produccién, es necesario realizar antes dos movimientos: *“La tarea es: jfuera
lo poético! [,...] ifuera de la especulacién! [,...] y llegar a ser cristiano {;...] el primer
movimiento constituye el significado total de la produccion estética {,...] el segundo [...] es
el Postcriptum [,...] que [...] mientras dirige la produccién estética [...] realiza el
movimiento en la otra esfera [;...] jfuera de la especulacién, del sistcma [...] para llegar a
ser cristiano [...]7.*" De esta manera el hombre mismo deviene en algo distinto: la
excepeion cristiana, donde sensibilidad y razéon son rebasadas, yendo mas alla, 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 desesperacion, por la peticion de Dios de su tnico
hijo, se arriesga, decide y da el salto que para algunos es locura, y para otros es maldad,
colocdndolo en el papel de loco o asesino; sin embargo, entendido en el plano de la

trascendencia, yendo hacia una segunda ética, donde la razon es rebasada. Abraham esta
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mas alla de cualquler hombre, su calidad espmtual cs la mas alta a que puede ncceder un :
mf mlud

/ser humano, y csta es la verdadera fe en la divinidad. Asi somos educados para
Asi el mismo escritor religioso es educado y educa a la vez a’ olros, convmxéndose en
instrumento de Dios para con los hombres. Por eso Kierkegaard se presenla como cduc;‘afi‘orv‘;
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: “[¢...] cudl es [---] :
mi relacion con la época? [;...] yo soy el que ha sido educado [...] para llegar a ser. crist'!aho
[s.--] ¥ en la medida en que esa educacién me presiona [...] yo presiono a mi vez sobre esta
época; pero yo no soy un maestro, sino solamente un discipulo [...]".** Asi pues, como
hombre ante Dios es discipulo, y como escritor ante los hombres es maestro. Ahora bien,
¢por qué es necesaria esta intermediacién?, gde dénde 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 estd 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 diria que le falta educacién religiosa [;...] lo estético tiene la
supremacia [,...] se ha ido a parar a un paganismo estético intelectual, con la mezcla de un
poco de cristianismo [...]".*> Por eso la tarea educativa de Kierkegaard no es fiicil, 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 contemporancos al
cristianismo, utiliza el método indirecto, no hablandoles dc 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 estdn. También al tener que desenmascarar al falso cristianismo, mezcla de
racionalismo hegeliano, sensualismo y erratica doctrina cristiana, utiliza el mismo método,
que al parecer no le fue tan efectivo, pues culmindé en un enfrentamiento directo con la
iglesia, contra la filosofia oficial y con la opinién puablica y en general con todos aquellos
que se alineaban a la ideologia oficial dominante, teniendo de su lado tinicamente a la
juventud romadntica rebelde. Asi, su punto de partida antropolégico, religioso y protestante,
chocard con un mundo en donde lo estético e intelectual prevalecen y que, junto a una
practica religiosa mal comprendida, se han conjurado contra el hombre, extraviandolo de su
camino hacia la salvacion (en el terreno religioso), y hacia la integridad en el filoséfico

antropolégico.
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11.2) El método subjetivo indirecto.

El cxisten;:ialismo 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
) prédicn, d‘c t‘ipo religioso, se presentan enlazadas en unidad indisoluble, tres areas de la

cultura y tres prbccdimientos metodolégicos. Las dreas son la antropologia, la filosofia y la

teologia; los métodos, el subjetivo, el dialéctico—ualitativo, 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 obsesionados de la metodologia, que niegan a
Kierkcggérd la categoria de filésofo 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 argumentacion, a fin de llevar al hombre a la plenitud de la vida
cristiana; a la mtegndad de su ser, y a una concepcién mas amplia de la racionalidad, que
constituyen su meta. El primero de sus procedimientos metodolégicos es el subjetlvo, tiene
como caractenstlca primordial poner en el centro del filosofar al hombre, al SUJeto que
habia sxdo desterrado del conocimiento. El segundo, que es la dialéctica cualitativa, hace
posible el salto a partir de la paradoja, posibilitando la construccion del hombre, ya no a
partir de una sintesis a la manera hegeliana, sino a partir de la misma antitesis que se
resuelve por el salto desde la racionalidad a la fe, pasando por ¢l absurdo. El tercero, que es
el método indirecto, es un procedimiento tictico, que consistc en atraer y conducir de
manera indirecta al hombre de su tiempo: desde el esteticismo y el racionalismo a una
conversién cristiana y auténtica. El método como punto de partida en la construccién del
hombre se presenta bajo los aspectos: a) subjetivo, porque al ser un llamado al hombre, y a
fin de que este llamado sea empitico, debemos partir de la subjetividad propia del otro; y b)
indirecto, porque este hombre anclado en lo estético s6lo atendera inicialmente el llamado
si se le habla en sus propios términos y desde una posicién semejante a la suya, la estética-

sensual. Analicemos estos dos aspectos metodolégicos.
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a) El métodb subjetivo.
El ese‘nc’ia’lismo clasico, anterior a Kierkegaard, habia desterrado al hombre de la filosofia.
La eséncia nos remitia a la naturalcza de las cosas como son: la humanidad, la caballidad,
etc., de manera abstracta. En cambio con la aparicién del existencialismo, la existencia del
homBrc no equivale ya a la humanidad, sino a éste hombre concreto e individual que se
lian_m S8ren Kierkegaard, a quien yo conozco. El existencialismo exige como punto de
parﬁda del filosofar al sujeto existente individual. Esto implica la reinstalacion de la
subjetividad en el proceso de conocimiento, la cual habfa sido desechada anteriormente por
el quchacer filoséfico y cientifico. 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 basard su certeza ahora en los resultados de la prueba y la comprobacién;
tampoco se apoyard en la universalidad que lo hace aplicable a la ciencia y a la técnica. No,
ahora sucederi 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 util y pasa a
sustituirlo el subjetivo, apoyado én 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 la experiencia del sujeto, dejando siempre
abierta la puerta de la incertidumbre, dando opci6n a la decisidén personal, y en donde una
vgéz giéanzada la certeza después de la decision, ésta ya no es ni universal ni objetiva, sino
v‘n’bébluta‘ y éubjetiva, porque “El método subjetivo es el que debera revelamos una verdad
- que‘,‘en contraste con la de la informacién factual, puede convertirse en una experiencia
. v"pel'$onal [...que nos permita] descubrir la verdad por la que vivimos [,...porque] para todos
los existencialistas [...] lo personal es lo real”.*® Asi se llega a lo que podriamos Hamar 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 permitird conocer csta verdad
que mediante la experiencia personal, nos induce constantemente al riesgo de la decisién,
donde con temor y temblor, la voluntad tiene que decidirse a dar el salto como lo hicieron
Job y Abraham y asi llegar a la certeza absoluta, poniendo al hombre en relacién absoluta
con el absoluto que es Dios. En la busqueda de esta nueva verdad, donde la razén es

rebasada al llegar a la fe, el fundamento no lo encontramos ya en la objetividad de las cosas
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ni mediante el método objetivo; por el contrario, hacer eso implicaria cziéx"yen una falsacién
del cristianismo y de la vida; en un paganismo disfrazado y en la vida facilona del burgués
engaifiado por si mismo y por la iglesia oficial que fomentaba la ilusién cristiana: por el
contrario, la vida auténtica del cristiano.verdadcro que pretendia ser Kierkegaard, rechaza
todo objetivismo pretendidamente cientifico, porque, “[...] una aceptacién objetiva del
cristianismo es o un paganismo o una irreflexion [,...porque] el cristianismo es [...] una
forma de vida; tomarlo como aplicacién abstracta [,...] como ritual, [...] sin actuar [,...] le
quita todo su sentido [;...en cambio] el método subjetivo establece una [...] rclacion entre
las creencias, la vida y la accién [...]".** S6lo el método subjetivo nos reintegra a la vida,
despejando ias falsas ilusiones del objetivismo, del racionalismo y del idealismo abstracto.
La relacién entre el hombre, sus creencias y su propia vida no es posible aplic’{linydo el
método objetivo basado en la certeza de los datos, o en la demostracién racional Yy légica' la
‘ rchglén es algo muy distinto a la ciencia, y su conocimiento nos llcva por dlferentes
caminos. No entenderlo asi es confundir los ambitos de su compclencna, es extravmr al
hombre en explicaciones donde la razén ya ha mostrado sus limites. Por eso “[.. ] el pumo
de partida [del nuevo método subjetivo] es la distincién 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 més que nos lleva es a la paradoja, a la contradiccion absoluta y al escandalo, donde se
evidencia la incapacidad de la razén humana para darle una respuesta. Por eso es necesario
otro tipo de pensamiento distinto al racional, objetivo y ldgico, ya sea filoséfico o
cientifico. Esta nueva forma de discurrir, lleva implicita la aplicacién del método subjetivo,
unico que puede explicar la posibilidad del salto, y dar cima a la paradoja llevandonos a la
trascendencia. Sin este método seria imposible comprender al cristianismo que es *“el mayor
de los absurdos™, pues scgin Kierkegaard, resulta increible que Dios siendo quien es, se
convierta en el méas infimo de los hombres a fin de ser sacrificado por éstos y para
salvacién de los mismos. Aqui se encuentra la paradoja absoluta, por eso para creerlo es
necesario el acto de fe més enérgico que podamos imaginar, porque entre la finitud del
hombre y la infinitud divina, media un abismo insalvable por la razén: el abismo del
absurdo, de la diferencia eatre lo finito ¢ infinito. Sin embargo en el hombre existe una

chispa de divinidad que le permite entender el llamado infinito de Dios que le impulsa a




arriesgarsc y saltar; pero csto es pos:blc solo dcsde la subjcuwdad de la fe. Por otm panc enr

relacion con nuestros scme_)a.ntcs en el tcrreno dc la f'mtud Yy a t'n de alraerlos a la‘
infinitud plena del cristianismo, es ncccsano Lamblen el método sub_|euv0' solo por él
podemos entendernos con los hombres y llevarlos a Dios para entablar una relacién plena -

con el absoluto. Sin embargo,
[...] la mayoria de los hombres son subjetivos para consigo mismos
y objetivos para con todos los demas [,...pero] la auténtica tarea
consiste en {...] ser objetivo consigo mismo y subjetivo respecto a
todos los demas|,...]Jpues solamente entenderemos a los demads si
procuramos 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 asi podremos
mantener una relacién absoluta con el absoluto [...] y una relativa
con los fines relativos [...]
Dec esta manera el método subjetivo garantiza la relacién adecuada con Dios y el resto de
los hombres. Por lo mismo al manejar la objetividad como base de la relacién, el hombre se
engaiia 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 ¢l hombre da primacia a las cosas
sobre si mismo y sobre Dios, quedando relegado é] mismo entre las cosas; el materialismo
de la vida y la cosificacién del hombre son resultado de esta confusion. El hombre se ha
extraviado entre las cosas, el espiritu 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
cllas, y vuelve de nuevo a la persona con miras a alcanzar la subjetividad apropiada [;...]
puede decirse que estd vuelto hacia sus adentros [...]".*® Asi 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 decisién 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 Ia subjetividad. Kierkegaard
se da cuenta de ello y en su tarea al servicio de Dios busca el camino mds adecuado para
acercarse a sus contempordneos y a Dios mismo, y este camino es el de la subjetividad

.indirecta.
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b) El método indirecto.

En su propésito de educaf religiosamente al hombre para conducirlo a Dios, ademas del
método subjetivo, Kierkegaard tiene que elaborar una estrategia que le garantice el éxito,
asi nace su método indifccto. En una época como la suya, donde ¢l hombre se caracteriza
por su sensualidad ‘estética .y su- racionalidad filos6fica y cientifica, ademas de su
incomprensi6n-del vérdadcro cristianismo, la tarea para ¢l no resulta nada fécil, y para
llevarla a cabo prcclsa ‘comenzar en el punte mismo donde se encuentran sus
contcmporancos, es dccxr, en lo estético—racional. Como maestro que pretende ser en la

cdlf cac16n dcl hombre, es necesario que establezca con ¢l alumno una relacién empitica,

- pucs [...] para ayudar a otro [dice Kierkegaard] yo debo entender mds que €l [;...] debo

enlcnder que ¢l entiende [;...] la instruccién empieza cuando ti, el maestro, aprendes del

Vl‘aprcndyz, te pones en su lugar de modo que cntiendas lo que él entiende y la forma en que
él'lo entiende [...]”.*? Esta necesidad de empatia intersubjetiva, obliga a Kierkegaard, por
L cﬁgstiones ticticas, a comenzar el proceso educativo cristiano desde una posicion estética
,(aﬁnque con un punto de vista religioso), dado el lugar donde se encuentra la mayoria de
sus contemporédneos. 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

punto de vista religioso del auténtico cristianismo. Proceder asf, ademds de ser

i antlpedagéglco, resultaria contraproducente. Por ¢so el maestro Kierkegaard tiene que

disefiar un plan estratégico indirecto en donde lo estético sea el gancho para atraer a sus

contemporaneos al verdadero cristianismo. Pero no puede quedarse en este nivel, ni
siquicra 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 limite [,...] y hay una cosa que no debe olvidar: [que] su propdsito es la
distincién entre [...] lo religioso y el incégnito estético™’® Empezar con lo estético no
significa que su propésito sea la formacién de un hombre sensual-estético, como lo es el
Don Jlian, su proceder indirecto coloca a lo estético como seiiuelo, a fin de engafar al
hombre y atraerlo mediante tal engafio 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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trascendcntc. Este proceder és necesario pues scgun él, “[...] se puede cngaﬁar a una‘
pcrsona por amor a ‘la vcrdad [ ] cngahar sngmf'ca que no se debe empezar dxreclamenle o
con la materia que uno quiere comunicar, sino empezar aceptando la ilusién del otro. dc Ia :
que es preciso liberarlo [ A Este engaiio en aras de la verdad y liberacion del hombrc. es -
necesario porque no cs posnblc destruir una ilusién de manera directa, sino sélo por mcdlos
indirectos; igual que destruyerla ilusién de Regina indirectamente a fin dc'buscar la
comunién con Dios, también dest;uyé la falsa ilusiéon estético-ética de sus cbntempor;‘méos,
para posteriormente ponerlos én comunién con la divinidad. Por cso sin este método seria
imposible comenzar el traba_jo pues al confrontar lo estético y ético con lo religioso, cllo
daria lugar a una locura y un escéndalo inicial que lo harian imposible. Sin.embargo el
método indirecto también nos plantea un problema: el de cémo distinguir en su obra el
mensaje verdadero y directo ' de caricter religioso, del mensaje indirecto, estético-
especulativo, que utiliza como tictica y engafio benéfico. Este problema lo resuelve si
comprendemos la funcién que cumplen los pseudénimos en su obra. El uso de éste o aquel
pseudénimo nos indica si la obra es de cardcter estético o ético; de la misma manera, el uso
de su nombre nos indica que se trata de una produccién religiosa del autor y maestro
Kierkegaard. Asi mismo la combinacién del pseudénimo del editor con su nombre propio,
nos indica que se trata de obras de transicién entre lo ético, estético y religioso, segun el
caso. Asi los pseudénimos son la clave que nos permiten distinguir la naturaleza de su
produccién en las distintas esferas de la existencia, claro es sin olvidar que en él, Ia
intencién es siempre de caracter religioso. Las razones del uso de pseudénimos son en
Kierkegaard principalmente dos: la primera es que siendo un autor religioso, por cuestion
tictica, no puede mostrarse tal cual es desde el principio, tenicndo que usar distintas
mascaras, que sOlo se quitard cuando en la existencia religiosa aparczca el maestro
Kierkegaard. La segunda es que siendo su obra, al igual que su vida, un proceso siempre
inacabado, cada pseudénimo expresa una fase de ese desarrollo al que apunta su
realizacién, en donde tanto el autor como el receptor (Kierkegaard y sus contemporancos)
van sufriendo transformaciones, que sélo pueden ser expresadas a través de estos falsos
nombres. Para Kierkegaard ser cristiano es ser alguien que esta 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, cdificarse, en un proceso nunca acabado. Esta es la
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di‘fcrcnci'a con-el ‘cﬁsAtianisvmd triunfante dc’su época que considera que ya se es cristiano y
salvo desde cl principio. "Poreso - Knerkcgaard va contra la rehglon instituida, contra su
. cpoca. Ir contra la comente no es fécxl por cso su proceder es indirecto, por eso se oculta
enla mascara de los pseudommos, en lo estético y en lo ético: sélo asi podra decir lo que
: ‘como autor rellgloso no podna. Por los pseudonimos, por lo estético y ético, puede
: mantenerse en el campo del enemlgo y dar la batalla por la verdad cristiana. Por eso es que,
paralelamentc a la metamorfosis de su vida y de su pensamiento van cambiando sus obras,
sﬁs nombres y su manera de existir, que hasta el final se descubriri como un cristiano
creyente que espera en la gracia divina. Por eso *[...] las obras de cardcter estético son un
engafio y un disfraz al servicio de la cristiandad [...]".52 A través de ellas Kierkegaard se
integra a su época, se mimetiza como escritor, abriéndose espacio para ser oido y poder
incidir positivamente en sus contemporincos. Pero este engafio, por ser tal no sélo lo
integra a su comunidad, sino también lo separa de ella diferenciandolo, teniendo que vivir
aislado en la multitud, ya que él aparentando ser un esteta, en el fondo y desde inicio, era
un autor esencialmente religioso. Con este engafio del método indirecto se ganaba espacio
en la exterioridad y en la interioridad, logrando a la vez educar a sus contemporianeos y
educarse a si mismo en relacién a la divinidad. Kierkegaard nos muestra una naturaleza
anfibia cxpresada en los pseuddnimos. En su produccién hay una obra que resulta
fundamental y significa un parteaguas. Esta obra es el Postcriptum, con el que se inicia la
transicion a los escritos religiosos, donde ¢l antiguo engaiiador por la verdad dice ahora:
jfuera caretas! jfuera de la existencia antigua! jfuera de la produccidn literarial, 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 Kierkegaard estan separadas de manera tajante las tres esferas
de la existencia; tampoco van la una después de la otra; sino que estdn presentes todas al
mismo tiemp6 en toda su produccién, aunque una de ellas es la que prevalece. Esta esfera
. ‘scrti la relxglosa. “[...] lo religioso [dice Kierkegaard] estd presente desde el principio;

G mversamente lo estétlco, estd presente otra vez en el ultimo momento™. s3

Asi’ el ’!"os.tc‘ripli(m,‘es una obra de transicién, donde aunque el engafio atin estd presente,
:.apunta al"ehcu‘eritr‘éA final con la verdad religiosa. Esta no es una obra de caracter meramente

'esté{tico,i tampoco religiosa en sentido estricto, por eso el editor es Kierkegaard y para el
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autor ullllza un pseudémmo Los preudommos como podcmos ver, son a fin dc cuentas
. mstrumentos metodoléglcos que le pcrmnen cxponer punlos de vista contradictorios 'y
paradé_ucos, solo al licgar a la contradiccién suprema y absoluta que exige dar el salto de la
fe, tendrd que desprenderse de cllos para que aparezca el autor rellgloso quc es Stren

. Klerkegaard
11.3) La repeticién como propdésito.

) Como ya 'hemos seilalado, el propésito esencial del existencialismo es para Kierkegaard cl

rescate de hombn:, la recuperacién de su integridad. Pero un hombre . integral es
: lmpensable sin-la posibilidad de la libertad; porque lo que se le ha quitado al hombre
. 1mp|d1éndole la plenitud es precisamente su libertad individual. En la sociedad tecnificada
,y cxentﬂ'ca donde el hombre se vuelve parte de la mdquina, lo mismo que en el sistema
: . teénco hegehano, el hombre ha dejado de ser libre. A nivel teérico, en la filosofia de Hegel,
..el desarrollo histérico de la idea absoluta es implacablemente determinista; en él no hay
vabs;oh'ltamente ninguna posibilidad de libertad para el individuo. La diferencia con Hegel sc¢
ei(px;esa claramente en la manera de entender la categoria de la repeticién, que para Hegel
es ’imposible; en cambio para Kicrkegaard ella significa la posibilidad renovada libre y
trascendente; es una categoria de la libertad maés alla de la inmanencia.

En ¢l mundo hegeliano [...] en perpetuo devenir, lo que ha existido
una vez no existird nunca mas, a no ser en un plano superior 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 repeticién. 4

;Kierkegaard ‘se rebela al determinismo  histérico Hegeliano que, por otra parte, vive en
“. camne propia, en la inmanencia de su vida; pues sabe que fisica y existencialmente le es
L ,lmpOSIble recuperar a Regina; la repeticion sensual en el plano estético se le escapa; su
B _amor. no,puede ser eterno, no puede repetirse en la temporalidad. Esto lo induce a buscar en

:'otros mveles de la vida, el ético y el religioso, la posibilidad de recuperar lo perdido; de

esta manera se embarca en la aventura mistico existencial en pro de una recuperacion

i V(rcpelncndn) de Ia vida, de su propia vida; de la vida del hombre integral al que aspira. Por

“eso, tgl ;gtegona no solo constituye el propésito inicial que impulsa su biisqueda filoséfica,
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sino que ademis, “[;;.] la repeticion constituye la base de la filosofia de Kierkegaard y de su
Te".**"Sin cmbargo, su empresa no es nada fécil, pues encontrar la existencia espiritual
plena'y absolhla en la temporalidad, en que consistiria la verdadera repeticion exige lograr
la corﬁunicacién 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, cientificos o filoséficos, es pedirle peras al olmo. Kierkegaard lo sabe, por eso
en su recorrido de bisqueda, llega a la conclusién de que, la verdadera repeticion es una
categoria que no cac 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 categoria religiosa que solo
puede resolverse por medio de un acto de fe suprema. Sin embargo, Kierkegaard ticne que
recorrer €l camino hacia la fe, y en este propdsito se encuentra con la imposibilidad
meramente humana de la repeticién en las primeras dos esferas de la existencia. Asi cuando
incursiona en lo estético, se topa con la imposibilidad de la libertad que lo conduzca a la

realizacién plena del hombre:
[-..] en el dominio del erotismo y la estética, la repeticién es
imposible [...porque] lo estético y lo erético tienden a agotarse en
un instante [...] El momento absoluto {que es donde puede darse la
repeticion], acompaiia al que lo busca y huye al mismo tiempo.
Quien conocid una vez la plenitud quisiera volver a encontrarla,
pero no puede [...] *

Kierkegaard, quien pretende haber conocido la plenitud del erotismo en el amor de Regina,
quisiera perpetuar el momento pleno en que lo erético lo eleva al absoluto; pero la vivencia
erdtica, 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 ciclico (segin
Heréclito), o de reminiscencia (segiin Sdcrates y Platén), la posibilidad real de que lo que
fue vuelva a ser, en la consideracion de que lo que ahora es, ha sido desde la 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 repeticion, solo serd posible rompiendo los limites de la esfera estética. Asi al romper
con lo estético se adentra en la esfera ética de la existencia, que sélo ticne sentido en cuanto

que en lo estético no fue posible la plenitud. Pero tampoco aqui consigue su propdsito, por
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cuanto que, ) “En cl plano ctlco [ ] nos instalamos en la repetncnén de los’ ntos. dC lOS geSlOS R

lo mdlvnduaj y cntra.r en lo general: lo que ya ha sido realizado por otros individuos [ .asi)

“la ctap ' éuca ) producc mas que fastidio [...]". 37 pero ¢l hombre pleno, conectado al

absoluto .o se ogm en ¢l plano dec lo general y meramente inmanente, sino en la

. mdnndual'dad trascendcnte, por cso aunque en la esfera ética consigue una cierta

' ,repctlcxén la tal no es la auténtica, como tampoco lo habia sido en la estética, donde los
: camblos erétlcos del seductor no lograron nunca arrancarlo de la finitud llevindolo hacia la
p mf'nltud A parln' de este desencanto en las primeras dos esferas de la existencia, se lanza a
la busqueda ‘de> la verdadera repeticion de un hombre liberado de sus limites de la
'mmanenc:a. La umca‘ salida hacia la libertad y realizacién propia parece ser ahora la

trascendenma religiosa, por eso:

o : En virtud de lo absurdo [y...] de la libertad; un buen dia el
individuo sale de lo general, abandona la ctapa ética, retoma el
movimiento que se habia detenido y parte de nuevo hacia el
infinito [,...] pide una posibilidad [,...] la repcticion [...y] tener fe es
considerar posible el milagro de la rcpeticic'm f,...] esperar
absurdamente [;...] esa locura trasciende la razén y funda [...] su fe.
Creo porque es absurdo.®

Asi:pdra poder llcgar a la repeticién, tiene que romper con los limites de la razén y
adentrarse en el absurdo, para desde alli dar el salto de la fe. En términos religiosos esto
; equivale a perder el mundo para ganar la etemidad; en términos filosoficos equivale a un
cambio en la manera de concebir la racionalidad, mediante el paso de una dialéctica
cuantitativa (que mediante la mediacién, llega a la sintesis cuando la cantidad se transforma
en cualidad), a otra cualitativa (que al exigir el salto y romper con la mediacién, llega a lo
cualitativo espiritual y trascendente, algo distinto a la sintesis hegeliana); de la sintesis
hegeliana al salto kierkegaardiano; de la fria y rigida racionalidad légica del sistema a una
nueva racionalidad mas abierta, que incluye en sus dominios la intuicién, la voluntad, los
sentimientos, y otras facultades del hombre antes hechas a un lado. A nivel antropolégico
estariamos pasando del hombre fragmentado e incompleto, al hombre integral e individual,
en relacién absoluta con ¢l absoluto. Esto, repetimos, sélo se consigue en lo religioso,
porque “[...] no puede haber repeticién en lo temporal; pero como para Dios todo es

posible, cabe que ocurra en lo eterno [,...] en la interseccién de lo cterno y lo temporal [;
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~ ...dondc] .‘ al oivfdak?cl mundo

El tlcmpo es ou-a categona mumamente llgada a la rcpetlcmn. En prlmcr lugar la repcucmn
cl cnstluno es un’ ser

s6lo es posible porla fe, en la que cnralza la crecncxa del cnsuan H

en devenir: no se es cnsuano de na vez y pma siempre, smo quc lendo, esta :

constantemente llegando a ser cnstmno, por eso la repéticion ucnc como‘ nt ccdeme y

condicién necesaria la temporalidad en’ devenir, aunque no sc ancla en’ clla. En segundo
lugar la relacién de la repeticién con el tiempo se da, en funcxén de la crcencna, ‘en la--
contemporaneidad del creyente con el absoluto representado  en Cnsto. es: necesario
hacernos contemporéneos con Cristo para acceder a la fe, dar el salto cualitativo y hacer
posible la repeticién en la trascendencia. Esto nos conduce a la tércera relaciéon de la
repeticién con el tiempo, la cual ocurre cuando sc da la unién de la temporalidad con la
eternidad; en este punto ¢l tiempo se transforma: lo temporal se vuelve eterno en ¢l instante
cuando por el salto de la fe el hombre consigue la relacion absoluta coﬁ el absoluto; es en el
instante que unifica lo temporal con lo eterno donde se da la verdadera repeticion que segtin
Kierkegaard, “[...] no seré repeticién de la inmanencia [....] sino [...] en la trascendencia™.%°
Es decir un encuentro entre el tiempo y la eternidad que da como resultado la plenitud, al
ponerse el existente en una relacién absoluta con lo absoluto, logrando la plenitud de los
tiempos de que habla el cristianismo. Asi, la repeticién para el existente es, en un primer
término, la repeticién o reivindicacién 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
repeticién es la espiritual: es la recuperacion 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 Kicrkegaard el filésofo se convierte en un buscador de la trascendencia a
partir de los elementos que le proporciona su propia y mas amplia concepcién de la
racionalidad. Y desde ella Ilega a lo religioso y se convierte en tedlogo. Juntos los dos
Kierkegaard: el filésofo y el te6logo, daran nacimiento a una nueva idea de hombre, que en
el gjercicio de su libertad individual logra la repeticién en el instante de la fe, donde su
existencia temporal se eterniza como existencia cristiana auténtica que es la caracteristica

esencial del nuevo hombre.
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i.4) L%: ghgustig y iqn desesperacién al inicio del quehacer filoséfico.

Para el filésofo pagano instalado en el plano de la inmanencia, reducido a la finitud y.
limites humanos, ¢! filosofar empicza al momento que aparece la conciencia; al abrir los
6jos de su razén a la comprensién inteligente del mundo. Para este hombre la filosofia’
comienza con la admiraciéon. y a partir de ella inicia la bisqueda del conocimicpto,r
mediante el cual realizari 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, s6lo puede comenzar su filosofia, después de haber séirdoﬂ
colocado como sintesis; es decir, como un ser compuesto de cuerpo y alma, de matéﬁg y
espiritu, cuya tendencia desde inicio, va més alld del plano inmanente y merai'néhte
humano. El hombre como sintesis apunta siempre a la trascendencia; ello significa traspasar
los limites de si mismo y de su capacidad puramentc racional. Ahora ya no se trata
solamente de comprender, sino de acceder a una nueva realidad en donde la razén 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
sélo ' la -razén el “instrumento del filosofar mediante el cual el hombre alcanzard su
réalizai:iéjrix' pléné,*siho también la fe. Por la fe alcanzaremos el propésito tltimo de la
fi losof’ a' ae Kierkegaard’ una existencia auténtica, en relacién absoluta del hombre con
DIOS Solo asi se consigue la plenitud. Pero para alcanzar ésta, hay un punto de inicio; este
punto lo consutuyen la angustia y la desesperacion, tan pronto como el hombre es colocado
como smtesns Pero ¢cudl es la fuente real de la angustia y la desesperacién de Kierkegaard?
No hay que olvidar que ante todo €l es un filésofo cristiano protestante, formado en las
duras ensefianzas del luteranismo paterno y que,

El cristianismo duro y sombrio, angustiado y terrorifico [...] era la
causa [...] y efecto de ese complejo melancélico [derivado de su
creencia de que] el cristianismo al que se le ha quitado el terror, no
es mas que un cristianismo de fantasia, pues el hombre se
experimenta a si mismo como vivo y existente, mucho mejor en el
sufrimiento que enla alegria [,..] el alma angustiada de
Kierkegaard se encontraba [...] acorde con este cristianismo [...]

Esta forma de creer, marcard su vida y su filosofia por igual; por eso, su quehacer filoséfico

no comienza ya con ¢l asombro, sino con la angustia desesperada. Esto lo comprobamos ¢n
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su obra de pubhcac:én péstuma, De omnibus dub:!andum est, donde nos narra la iniciacién

floséﬁca de Johanncs Climacus. Nos dice que para éste, la ﬁlosof’a o comienza con el

asomer como prctcndla Sécrates, sino mis bien con la duda; la duda ante la pOSl'bllldad de
la,'libéru'avd‘que debe decidir por lo uno o lo otro. Esta duda‘surge al ser colocado el hombre
) é:érhqsi_htcsis, y se presenta bajo dos formas complementarias: como angustia que es la
" consecuencia inmediata del conocimiento, de la conciencia; y .como desesperacién,
aritécedente inmediato anterior a la decision de la voluntad, asi “[...] la flosof’a no
comlenza ya por la curiosidad, por el desco de conocer, por el asombm' comienza por la
descsperacmn, afira expresamente Kierkegaard”.52 De esta manera’ la angustia y la
desesperacién surgen como categorias existenciales, no solo teoncas, porque el
existencialismo més que una tcoria es una manera de vivir. Y vivir auténticamente como
pretende VKierkegaaxd, eé vivir cristianamente. Entre las condiciones del existir auténtico
cristiano tcncrﬁos, ademas de la necesidad de hacerlo individual, subjetivamente, en
empeiio y riesgo; la necesidad de la experiencia angustiada y desesperada, que sera el punto
de partida hacia la infinitud, en un hombre que siendo sintesis participa del tiempo y la
eternidad. La angustia y la desesperacién constituyen pues dos caracteristicas esenciales e
iniciales del existente que se afana por la vida auténtica y busca la plenitud. Para él, existir
es sufrir desde el inicio desesperacién y angustia; sélo al angustiarnos y desesperarnos
tenemos la posibilidad de escoger, de escogemos a nosotros mismos, ya sea para la finitud
o la infinitud. Desde que el hombre es puesto potencialmente como espiritu a realizarse, se
angustia y desespera, inicidndose en el camino de su edificacion, buscando su plenitud en
conexion con el absoluto. Pero antes de que esto suceda el hombre debe pasar por las

pruebas de fuego de la angustia y la desesperacion.
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‘CAPITULO 1INl :
LA DIALEC’l‘lCA DE LA ANGUSTIA Y LA DESESPERACION EN EL
: PROYECTO “HOMBRE”

CHL1) El concepto de la angustia y el Tratado de la desesperacién en la concepcion
fi ]oséf' co-teoléglca de Soren Kierkegaard.

Para !ehcr una idea clara acerca dc la importancia que tienen las categorias de la angustia y
la desesperacxén enla concepcxén del hombre kierkegaardiana, se hace necesario ubicar las
‘dos obras que constituyen el e_|e ‘de nuestro estudio: £l conceplo de la angustia, y el

Tratado de la desesperacién, en el con_junto de su produccién tedrica. Para cllo requerimos
v suna’ clasificacién de las mismas en funcién de los tres estadios de la existencia que
- con'espénden respectivamente a los tres ciclos de su produccién, ya sea estética, élica o
religiosa. Con esto se nos aclarara la naturaleza y propésitos de cada obra, ya que en
Kierkegaard toda su produccién es intencional y conduce a fines existenciales bien
definidos de antemano. Sin embargo, siendo un autor tan prolifico, la tarea no es nada facil;
en sus obras encontramos: articulos periodisticos, notas; ensayos polémicos; tratados
filoséficos, teoldgicos y hasta psicoldgicos, como lo son, ¢l de La enfermedad mortal,
donde se combinan lo psicolégico y lo religioso; y El concepto de la angustia, donde
aparecen interrelacionados lo estético, lo psicolégico y lo epistemolégico. 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 contemporaneos, sus
obras se clasifican en dos tipos: aquellas que se refieren a la comunicacién indirecta, donde
utiliza pseuddénimos de tipo estético o ético, y aquellas que son rubricadas por el maestro
Kierkegaard, de comunicacién directa cristiai;a, de tipo religioso. Por otra parte, en relacién
con las esferas de la existencia, podemos distinguir tres ciclos en su produccién: 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 produccién

estética:
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[...] aparte dec la critica a Andersen (1838), y de la tesis doctoral
sobre . El concepto de la ironia (1841), [...tenemos] Lo uno o lo
otro, y [...)] Alternativa, dos volimenes (1843), el primer volumen
bajo el pseudonimo de Victor Eremita, contiene ocho novelas
estéticas [...dc las cuales] la mas conocida es el Diario del
seductor. El scgundo lo ocupan dos largos tratados del asesor
Guillermo, con el ensayo /n vino veritas, una especic de banquete
platonico. Siguieron el ensayo de Temor y temblor (de Johanes de
Silentio 1843); La repeticién (de Constantin Constantinus 1843);
El concepto de la angustia(...1844, bajo ¢l pseudoénimo de Vigilius
Haufniensis), y los Estadios sobre el camino de la vida (1845, de
Hilarius Bogbinder), que incluye ¢l trabajo de ;Culpable? ;no
culpable? (de Frater Taciturnus), ensayo compileto e inédito [que]
da la presentacion unitaria de todo el ciclo.®?
Con estas obras, y bajo una mascara cstética disefiada a base de pseudénimos, Kierkegaard
pone en prictica su método indirecto con el que incursiona en su época, abriéndose espacio
en el espiritu comiin y obtenicndo un relativo €xito. Esta primera fase de su produccién es
un llamado a la sensualidad e inmediatez de sus contempordneos, aunque, la intencién 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 produccién no son
estrictamente estéticas; pues en su afan de edificacién religiosa de un hombre imperfecto,
conjugaba simultdncamente las tres esferas de la existencia, pese a que una de ellas
prevalecia intencionalmente. Por ello podemos decir que su pensar es dialéctico; es decir,
donde antitéticamente coinciden en su explicacién elementos pcﬁenecientes a los tres
.. estados existenciales, dando como resultado que no exista una causalidad lincal ni una
- secuencia temporal en cllos. Esto se manifiesta en E/ concepto de la angustia, que siendo
una obra de cardcter estético, psicologico y epistemolégico, tiene sin embargo un
fundamento religioso que impulsa al hombre mis all4 de lo estético. Porque la intencién de
Kierkegaard siempre fue religiosa, aunque en su época se tenia preferencia por lo estético-
racional; al respecto nos dice: “[...] ofreci 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 sostenfa con la siniestra[...]".** Esto le presenta a Kierkegaard un grave
problema para cumplir sus propésitos (religiosos) de edificacién del hombre: ;cémo 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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consistird en utilizar un método indirecto para modnf’ car la concepc:on del mundo de sus.
contemporancos. Ademas, para lograr mcxdu- en un mundo masnf cado, ‘necesita recuperar 7
una categoria que le devuelva al hombre la dlgmdad, esta categona es la de “'ndnnduo
Con la reivindicacién del individuo ante Ia masificacion 'y cosificacion del hombre,
Kierkegaard llamara la atencién de las juventudes danésas; sin embargo, no todo es éxito en
sus propdsitos, porque al recuperar al individuo también rompe con lo estético especulativo,
y con sus contempordncos, teniendo que enfrentarse al sentido comiin, a una religiosidad
mal entendida y a la erudicién filoséfica de su época. Es en este punto donde inicia el
segundo ciclo de su produccién, que aparece como critica y polémica contra la
especulacion y el sistema filoséfico hegeliano, que traia aparejada una mala comprension
de lo religioso. Al respecto nos dice Urdanos que:

[...] el ciclo filos6fico comprende [...] los trabajos bajo el nombre
de Johanes Climacus; Migajas filosdficas (1844), y la Apostilla
conclusiva no filoséfica a las migajas filosdficas, 1846 (traducido
también como Postcriptum), que son los trabajos mas profundos de
polémica antihegeliana. A ellos debe agregarse los ensayos [...]
inéditos y contenidos entre los papeles [...] de Johanes Climacus
(18432, y Dialéctica de la comunicacion ético-religiosa (1847)

[..].
Tal produccién especulativo-filoséfica, resulta determinante para dar el salto cualitativo a
lo religioso, pues es a partir de una aguda argumentacién y fundamentacién racional como
- Kierkegaard rompe con el sistema especulativo de Hegel, colocandose en la posicion
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
especulacién ética-racional, al enfrentarnos al absurdo. Pero sélo después de la ruptura hara
su aparicién el tercer ciclo de su produccién, el cual comprende obras de tipo religioso, que
buscan construir y edificar al hombre cristiano en un proceso consciente, libremente
elegido y teodidictico, donde Dios nos ensefia educdndonos para la eternidad.

El ciclo de la cristiandad incluye dos obras [...] de Anticlimacus,
que a diferencia de J. Climacus (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 desesperacién (1848), que
lleva a término el andlisis filos6fico de la angustia, y Ejercitacion
del cristianismo(1850) [....] que profundiza sobre su concepcion
cristiana, [...] €l escrito contra la iglesia danesa ;Juzgad vosotros
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mismos!, para el examen de si, recomendado a los contemporineos
(1851-1852), el libro de Adler [,...] que incluye dos breves tratados
ético-religiosos, y los fasciculos de polémica final, el
momento(1855). Una obra aparte representa ¢l Punto de
vista(1859) [...] y Las obras del amor, y la masa imponente de los
Discursos edificantes [,...] asi como otros discursos religiosos.

Esta triple clasificacion con base en las esferas de la existencia, no es definitiva, pues como
antes dijimos, Kierkegaard es un autor dialéctico, donde la contradiccion es la que
posibilita el salto hacia la verdad y existencia auténticas; asi por ejemplo, dos obras

complementarias como son £l concepto de la angustia y el Tratado de la de 5 peracion,

aparecen en diferentes y hasta contrapuestos ciclos de produccién: el estético y el religioso v
respectivamente; mas atin, considerando su proceder dialéctico podemos‘ decir que tales
obras abarcan las tres esferas de la existencia; claro es, lo estético y lo religioso prg‘valecen
en el enfoque de cada una, sin faltarles el ingrediente psicolégico. Sin embargo, dado su
punto dec vista personal, toda su produccién nos remite a la religiosidad. Ahora bien,
refiriéndonos a las obras que nos interesan nos preguntamos: ¢por qué una obra del tipo de
produccion estética como es El concepto de la angustia nos plantea problemas religiosos
como el pecado y la pecaminosidad, siendo ademas complementaria de la otra: el 7Tratado
de la desesperacion, que siendo de caracter religioso, aborda temas psicolégico-
especulativos? Las razones son dos: en primer lugar por ser Kierkegaard un autor
dialéctico, en el sentido que le es propio, como ya dijimos en el primer capitulo. La
segunda porque cn sus obras no hay una delimitacién tajante de las esferas de la existencia,
por cuanto que en su existencialismo cristiano, el hombre aparece como un proceso abierto,
en constante transformacién 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 andlisis filos6fico de la
angustia. En El concepto de la angustia Kicrkegaard analiza la angustia humana desde un
punto de vista estético, psicoldgico y epistemolégico; considerando siempre un fundamento
religioso. Aqui la angustia surgida a partir del conocimiento, de la conciencia, sera el
impulso inicial que conducira al hombre de la finitud a la infinitud, de lo temporal a lo
eterno, de lo humano a lo divino, de lo racional a lo “irracional™. Lo mismo sucede con la

desesperacion, que le es andloga y en cierta forma consustancial. Sin embargo, entre ambas
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obras hay ciertas diferencias pues £l concepto de la angusua es ante todo una obra de tlpo
epistemolégico, donde se plantea inicialmente la polémica y ruptura con'la cspcculaclén
hegeliana en cuanto a la manera de concebir la ética: la “primera euca" raclonal de Hcgel
fundamentada en la razén dialéctica y la mediacién, y la “segunda ética™ rehglosa de
Kierkegaard sostenida en la paradoja, el salto cualitativo y la fe. Paralelamcme la obra nos
muestra las diferencias entre la dialéctica cuantitativa y la cualitativa; entre la smlcs:s que
une y el salto que scpara; entre el idealismo y el existencialismo. Estas diferencias llevan a
Kierkegaard a postular, (en vez de una ética racional, que apoyada en un sistema légico
llega a concluir la necesidad de conformar la voluntad particular del individuo, con la
voluntad racional universal, y donde Ia ética tiende a identificar los intereses del individuo,
la familia y la sociedad civil, con los del Estado, que constituye la realizacién racional
autoconsciente del espiritu, y donde el mal es lo negativo integrado a la sintesis 16gica del
sistema, como lo hace Hegel), una dogmadtica entendida como la palabra de Dios:
revelacién atestiguada de Dios en las escrituras (presupuestos, decretos, mandatos), que han
de ser creidos y obedecidos, cuyo principio y fin es Jesucristo. Esta dogmatica es una
reflexion sobre la revelacion; pero no es reflexién cientifica, porque la verdad de la fe es
divergente de la cientifica. Sélo esta dogmdtica puede conducirnos al plano de la
religiosidad. Es aqui donde hace su aparicién una categoria fundamental: el pecado, que
serd el punto de encuentro entre ambas obras. El pecado, que es puesto mediante un acto
individual, es el punto de llegada de E! concepto de la angustia y el punto de partida de el
Tratado de la desesperacion 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
decisi6n, donde después de haber adquirido la conciencia del pecado, la voluntad humana
ti{;ne que arriesgarse y decidirse ante dos opciones; ya sea por la fe, que coloca al hombre
en el camino de la edificaciodn cristiana, o por la incredulidad, que nos pone en el camino
inyexso y de regreso hacia la finitud, donde el pecado consiste en estar frente a Dios y
VQlVerle Ia espalda dirigiéndose a lo demoniaco, que es el pecado contra el espiritu, aquel
segin el cual, siendo el hombre un espiritu en potencia, se niega a serlo en acto,
desechando la infinitud que puede unirlo a Dios. De esta mancra, el problema

epistemologico planteado inicialmente en £/ concepto de la angustia, acerca de qué tipo de
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sc_ilui:ién dara el hombre a su vida, es resuelto volitiva y religiosamente por un acto de fe o

s incrcdulidad en cl“Traladb‘de la desesperacion. Por eso ambas obras son complementarias

aunque no lguales. En ellas se repiten temas como: el hombre, el pecado, las formas de
. angustia y desesperacnén las posibilidades de eleccién, la condensacién del pecado, de la
angusua y la descspcracxén cn el pecado contra el espiritu, donde ¢l hombre se vuelve
contra Dios. Esto ocurre porque, para poder clegir, como se plantea en el Tratado de la
desesperacion, primero hay que conocer, como sucede en El concepto de la angustia.
Kierkegaard filésofo y tedlogo, no era un hombre comiin; por eso su eleccién tampoco se
hizo de manera facil 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 desesperacién y de la angustia. Antes de decidirse a dar el
salto y acceder a la fe, su mentalidad de filésofo le exigié un conocimiento terriblemente
racional de la existencia que para ser trascendida, también exigia un acto de decisién
realizable s6lo mediante una férrea voluntad, donde la fe tenia que ser (desesperadamente)

probada.
1I1.2) Nacimiento y desarrollo de la angustia y la desesperacién en ¢l hombre.

La angustia y la desesperacién son dos categorias dialécticas, fundadas en la contradiccién
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, impufsando al hombre de la
inmanencia a la trascendencia, lo cual sélo serd posible en Ia realidad mediante el salto
cualitativo. Pero antes del salto el hombre se angustia y desespera cada vez mas; veamos

cémo evolucionan estas categorias en el proyecto de edificacién del hombre.
a) Nacimiento y desarrollo de la angustia.

El estudio de la categoria de la angustia, como condicién nececsaria para iniciar el filosofar

que busque la realizacién del hombre pleno, es abordado por Kicrkegaard después de hacer
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la cn’ticé y llevar a'cabo la ruptura con respecto a la filosofia idealista de Hegel, quien ha .
i sacriﬁ(‘:'adora.l hombre integral por la coherencia del,si‘sfcma: abstracto, desterrdndolo de la
" existencia. Al fespccto nos dice que en Hegel existe una confusién pues, basiandose en el

bﬁncipio de que “Todo lo racional es real”, confunde las categorias del filosofar. Hegel, en

su afén de racionalidad y coherencia sistémica, confunde la ética con la dogmatica, cuando
en Su aféan de’ fundamentacién légica-racional, el mal se convierte en lo negativo, haciendo
posible el movimiento de sintesis, volviéndose ilégicos los movimientos de la logica, a'la
vez que inmorales los movimientos de la ética, que sin trascendencia alguna se resuelven en
la I6gica. De esta manera hace pasar a la primera como la segunda. Pero estas categorias
pertenecen a ambitos distintos: la una a la inmanencia y la otra a la trascendencia religiosa.
Por eso, en Hegel la ética se resuelve cn la légica, que es igual a /logos, es decir, al
pensamiento humano divinizado, a inmanencia disfrazada de trascendencia, y aqui esta la
confusién. Porque para el cristiano verdadero, el logos es el verbo hecho carne (Cristo), que
se nos ha revelado. Tal /ogos exige ir més alla de la razén 16gica: ir a la paradoja y el
escandalo, al acto mismo de la fe. Y esto precisamente es lo que posibilita la dogmatica,
que no considera Hegel. Tal confusién tiene consecuencias fundamentales que separan al
hegelianismo del existencialismo kierkegaardiano, pues mientras que la ética de Hegel se
presenta como algo meramente inmanente, derivada del sistema, que se sostienc y resuelve
en el hombre abstracto, en la finitud de una racionalidad cuantitativa; la ética de
Kierkegaard, llamada también segunda ética, es trascendente, y se apoya en la dogmatica,
que no tiene que explicar el pecado original, sino s6lo suponerlo, dando por hecho su
existencia real, por eso su resolucién se encuentra en la fe religiosa, al darse el encuentro
del hombre con la divinidad, en una relacién absoluta con el absoluto, al dar cima a la
angustia y la desesperacién resolviéndolas en la fe, como sucedidé con Abraham y Job. Asi
mientras que la primera ética hegeliana presupone la metafisica meramente especulativa, la
segunda ética kierkegaardiana presupone la dogmatica que trasciende la especulacion
humana y la inmanencia, que nos eleva de lo real a lo trascendente-divino. Por lo mismo, la
.categoria del pecado y sus derivados que son la angustia y la desesperacion, no pueden ser
comprendidas ni tratadas por la primera ética de Hegel, que sélo se ocupa de 1o humano
finito; sino que deben ser tratadas por la segunda ética, la cual, aunque parte del hombre, va

mas alla de él y lo trasciende en el momento en que entra en relacién con Dios. Esta
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) segund'a‘ ética es la que nos explica el pecado y la angustia. Porque la angustia verdadera
s6lo se produce por cl pecado y teniendo como testigo a la conciencia. El pecado sélo
aparece cuando él Hombré ¢s puesto como espiritu por Dios mismo, cuando éste dejado en
libertad por la mano de Dios, decide concientemente y cjerciendo su libre albedrio
(mediante un acto de voluntad), ser o no ser puesto como espiritu ante su creador. Por eso
s6lo se peca ante Dios por un acto libre. Pero jqué es? y jcudl es el lugar del pecado? Para
comenzar diremos que el pecado no tiene lugar ni en la ética ni en la metafisica hegeliana;
tampoco lo tiene en lo estético, ni siquicra en lo psicolégico. Nos dice Kierkegaard que en
¢l primer caso (de la ética y la metafisica). ¢l pecado seria algo frivolo, por carecer del
apasionamiento de la fe; en el segundo (en lo estético), algo indiferente no comprometido, y
en el tercero (lo psicol6gico), una curiosidad desapasionada al no ser motivada por ¢l amor
y la fe en Cristo. Por eso es que la primera ética hegeliana de caracter racional, no puede
explicarlo, y sélo en la segunda ética encontramos la explicacién adecuada. Es en esta
segunda ética donde el pecado puede ser comprendido mediante el analisis del primer
pecado y la pecaminosidad que de él se sigue, es donde sc¢ conectan individuo y especie, y
donde el pecado es explicado mediante el auxilio de 1a dogmatica y la psicologia. De esta
mancra la naturaleza del pecado queda develada, al ser puesto este por un acto individual.
En esta explicacion, la dogmadtica y la psicologia actian de la siguiente mancra: “[...] la
dogmatica [...} quicre esclarecer el tema del pecado original, es decir, la posibilidad ideal
del pecado; al mismo tiempo que la psicologia ha ido sondeando su posibilidad real”.¥” De
esta manecra, la dogmadtica y la psicologia apoyan a la segunda ética. Sin embargo auin aqui,
el pecado sélo puede ser concebido como objeto de conocimiento trascendente a condicion
de que se llegue a ¢! con ayuda del arrepentimiento; es decir, mediante la intervencién de la
fe y la decisién de estar frente a la perfeccion divina con nuestra propia imperfeccion. Por
otra parte, atendiendo a la relacion y a la vez la diferencia entre la concepcién psicolégica y
la dogmatica, no se puede identificar el pecado de este hombre actual y concreto, con el
pecado de Addn, como lo hacia la teologia de sus contempordineos; tampoco son algo
radicalmente distinto, pues entonces, Adan queda situado fuera de la historia como algo
fantdstico, a causa de que siendo el primer pecador, toda su vida es considerada como

pecado original, lo cual es erréneo. pues en él, el pecado original y su pecado son lo mismo.
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porque ¢l peco igual que nosotros y tienc dcrccho a la rcconcmacnon. Tampoco podria ser
explicada adecuadamente la pccammosxdad al rompcrsc la rclacnon de Adan, el primer
pecador, que aparece como un mito !’ucra de la historia; con cl hombre actual. En cste punto
aparcce una contradiccion aparentemente insalvable entre el individuo y la especie, la cual
. de persistir, desemboca en la afirmacién de uno a costa de la negacion del otro. Por cso
cabe la pregunta: ;Somos pecadores por la herencia del pecado de Adan o lo somos por un
acto nuestro? La solucién a este problema, segin Kierkegaard. es la consideracion del

individuo a la vez como si mismo y como especie pues:

{...] el hombre es individuo y en cuanto tal consiste cn ser a la par,
si mismo y la especie entera, de tal suerte que toda la especie
participa en el individuo y el individuo en toda la especie [pues] si
un individuo particular pudicra desgajarse [...] de la especie, su
exclusion modificaria [...] toda la especie; [pero...] Adin no es
esencialmente distinto de la especie [...:] lo que explica a Addn
explica la especie y viceversa.

" Adan y el pecador actual estan ¢n estrecha relaciéon mediante la pecaminosidad que conecta
a la especie con cl individuo. Por eso ninglin individuo queda separado de la especie;
ambos tienen historia, participan en el todo y ¢sto es su perfeccion. Pese a lo antedicho, el
primer pecado resulta una determinacién cualitativa; es decir, jes el pecado! Y en esto
percibimos ya la diferencia entre cl primer pecado de Adan y el pecado de cualquier otro
hombre posterior, porque de la misma manera

[...] como la especie [...] no comienza de nuevo con cada individuo
[,...] la pecaminosidad de la especie tiene historia [,...] y esta
historia va avanzando en tanto que el individuo participa en ella
con el salto de la cualidad [;...] asi pues [,...] aunque la especie no
comience con cada individuo, cnda individuo comienza de nuevo

con la especie. ©
De ello se deduce que el pecado de Adén y el mio son en un sentido lo mismo: antes de que
pecdramos éramos igualmente inocentes; pero en otro  séntido son completamente
diferentes, pues a mi pecado se le agrega la pecaminos’idz‘xd, derivada del primer pecado de
Adén, y por cllo me angustio doblemente a como se angustié Adan. Por otra parte, el
pecado entré subitamente al mundo mediante un salto  cualitativo, por lo cual la
pecaminosidad no antecede al pecado, sino que.es puesta por éste al darse el salto. Y el

pecado s6lo se comete ante Dios, cuando somos puestos como sintesis por Dios mismo; y
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- ;:frcnte a Dios

por eso'el pecado es ob_]cto dc la dogmauca Asi ni la estética ni la primera ética racional,
”pueden dar cuenta del pecado, pues [...] “¢l"hombre puede pecar solamente cuando esta

1 cuando rechaza a Dios’ [,...] a Cristo o.su evangelio™.’® Pero antes del

: ccado nos enconlramos con una primera angustia que nace ligada a la posibilidad al

B colocamos anle la llbcrtad y la necesidad simultincamente; esta angustia es el vértigo ante

o que no es, pero puede llegar a ser; ¢s miedo y atracci6n a la vez. Inmediatamente despuds

i "dc esta angustia tiene lugar el pecado. Por su parte el pecado es mas que un problema de

conoc1m1ento, mds que una carencia o ignorancia, como lo consideraba Sécrates y los

: paganos; aunque por otra parte sea s6lo 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 sintesis de alma y cuerpo unidos
por el espiritu. La angustia que nace del pccado' a ‘partiir del conocimiento no es una
categoria fija, sino una categoria dialéctica inscrita en el proceso de construccion del
hombre. Por esto es que al desarrollarse tal proceso, expeﬁmentamos distintos momentos y
formas angustiosas, que van desde la Vangustiakdel hombre inocente, hasta la angustia del
hombre demoniaco. Por otra parte existe una éorrciacién entre conocimiento y angustia,
pues la angustia en el hombre corre pareja a su conciencia. “Kierkegaard distingue tres
momentos en torno a la conciéncia.’, 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 Gltimo [,...] al estado posterior al pecado™.”! Estos tres estados dan
Iugar a tres tipos de angustia: la angustia de la inocencia; la angustia dcl despertar de la
conciencia o de la posibilidad de pecar; y la angustia como consecuencia del acto del
pecado. Este desarrollo de la angustia en relacién con la conciencia y el pecado, se
manifiesta de la siguiente manera:

La angustia de la inocencia.- En un primer momento aparece la angustia de lo que
Kierkegaard Ilama el Estado de inocencia; en este caso

[...] la inocencia es ignorancia [,... y en ella] no esta determinado el
hombre como espiritu, sino sélo [...] en unidad inmediata con su
naturalidad {,...aqui] el espiritu estd [...] como sofiando [en...] un
estado de paz y reposo [;aqui] no hay nada contra lo que luchar.
&Qué es entonces lo que hay? [...] jNada! [...] éste es el misterio
profundo de la inocencia, que sea ella al mismo tiempo la angustia.
El espiritu sofiando proyecta su realidad [que... es nada] Asi, la
rcalidad del espiritu se presenta siempre como una figura que incita
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su propia posibilidad, pcro que dészipérece tan pronto como le vas a
echar la mano enclma, quedando sélo una nada que no puede mis
que angustiar [...].72 S .

Esta angustia de la inocencia es posible pérquc -'desde el inicio, el hombre es sintesis
potencial, aunque no actualizada. Por eso pucde angusuarsc atn y cuando carezca de
‘Esta angustia inocente del hombre

conciencia: se angustia inconsciente e inocentemente:
natural, es resultado de la inmediatez dec su espiritu que cstd al acecho buscando construir la
relacion entre sus dos partes antitéticas: cuerpo y alma; es decir, el espiritu busca ponerse
en relacién consigo mismo para poder asi dar lugar al yo real en su relaciéon con Dios.
Porque sdlo al aparecer el yo real, cuando aparece la conciencia del hombre, es cuando se
presenta la angustia verdadera. Sin embargo en la angustia del hombre inocente, donde el
yo todavia no ha sido puesto, la angustia resulta anunciadora de la verdadera angustia. Por
su caracter dialéctico (de la verdadera angustia que se anuncia), ésta angustia inocente se
presenta inicialmente como algo ambiguo:
[...] l1a angustia es una antipatia simpatica y una simpatia antipdtica
[...todavia en ¢l hombre inocente] no es ninguna culpa [,...]
ninguna carga pesada, ningiin sufrimiento que no pucda conciliarse
con la felicidad propia de la inocencia [;...] en los nifios [lo mismo
que en el hombre natural...] encontramos esta angustia como
bisqueda de aventuras [,...] encadena con dulce ansiedad, es
ambigua [;...] ¢l que se hace culpable a través de la angustia [...] cs
inocente puces [,...] fue un poder extrafio el que hizo presa de €l [,...]
no obstante, €l es, indudablemente culpable, pues sucumbié a la
angustia, ansiandola al mismo tiempo que la temia.
Por eso aunque el hombre natural no es culpable bajo esta primera forma de¢ angustia,
tampoco puede ser considerado inocente, por cuanto que es espiritu, aunque se 1nos presente
como sofiando, sin realidad. Asimismo, dado que el hombre es una sintesis de alma y
cuerpo, dificre del animal: en cl hombre estd presente el espiritu, que no posee el animal, y
aunque en este primer momento esta como sofiando, la angustia se expresa ambiguamente
como un poder amigo que quiere construir Ia relacién, pero que por estar sofiando no puede
hacerlo realmente. Pese a todo, tal poder perturba la relaciéon entre cuerpo y alma,
produciéndose la angustia de la inocencia ante la nada por cuanto que atin no hay pecado a
causa de la irrealidad del espiritu. En este punto sc da el forcejeo entre la potencialidad del

cuerpo y del alma; porque aunque el hombre ain no esta planteado por Dios como sintesis,
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tambocd 'puc_de hundirse cn lo vegetativo, ni escapar de la angustia que le es connatural. :
Pero éste primer tipo de angustia se desarrolla y proyecta mas alla de si misma, y entonces
apzirece bajo una segunda forma que a continuacién abordaremos. ' ‘
La angustia dec Ia posibilidad dec pecar.-Esta aparece cuando la inocencia llega a sus
limites con la prohibicién divina, la cual es hasta el final ignorancia, porque cuando
[...] Dios dijo a Adan: pero no comas del arbol de la ciencia del
bicn y del mal [....] Addn no comprendi6 [;...] la distincién del bien
y del mal [...] no existia antes de haber gustado del fruto prohibido
[pero,...] la prohibicién [...] le angustia en cuanto despierta en €l la
posibilidad de la libertad [,...] la angustiosa posibilidad de poder;
después [...] siguen las palabras de la sancion: “ciertamente
morirds”. Adéin [...] no comprende, [...sigue] la ambigliedad de Ia
angustia, {...] la inocencia ha sido conducida hasta sus linderos
extremos. La inocencia dentro de la angustia esta en relacién con lo
prohibido y el castigo, [...aqui] la psicologia ya no puede [explicar]
miés, 7
Esta segunda angustia que es posterior a la inocencia pero anterior inmediata al pecado,
aparece cuando Adan y cualquier otro hombre en estado de inocencia, se hacen concientes
del estado de libertad en que los deja Dios, de su indeterminacién; de su propio poder de
decisién para fundamentarse ya sea en Dios y su trascendencia infinita o en su yo limitado e
inmanente. Hasta este punto pueden explicar la psicologia y la primera ética. Después de
esto ya no es posible continuar con una explicacién ético-especulativa, y se hace necesario
arribar a la dogmadtica y a la segunda ética trascendente, de corte religioso. Por su parte Ia
realidad, segun Kierkegaard, siempre viene precedida por la posibilidad de la libertad y del
castigo, y se funda en el poder de eleccién, en la posibilidad que posee ¢l hombre para dar
el primer salto del pecado. Pero “[...] para que la posibilidad pase a ser realidad [...]
necesitamos echar mano de una categoria intermedia: la angustia que [...] no es una
categoria de la necesidad [,...] ni de la libertad [,...sino] una libertad trabada [,...] no por la
necesidad [,...] sino por si misma”.”® Porque si tinicamente existiera la necesidad no habria
angustia, por cuanto que todo seria determinacién, destino; tampoco la habria si sélo
existiera la libertad, donde todo es posible. Por lo mismo, el pecado nos angustia sélo
porque se produce ante estas dos posibilidades juntas, siendo libres y determinados a la vez.
Tampoco habria angustia por el pecado si este hubiera entrado al mundo mediante un acto

de libertad abstracta, como lo planteaba Hegel; por eso resuita insensato pretender explicar
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loglca y de manera abstracta el mgreso del pecado en’ el mundo. Pcro esta angusua de la

llevari a la trascendencia.
La angustia como consccuencia del pecado SE !
real angustia; sélo aparece cuando cl hombre se ha olocado como smles:s en el acto de
DIOS mcdlante el: salto cualitativo. El

pecar, opoméndosc a la voluntad y mandat
pecado surge y se .da el salto bajo las: calegorias de’ ‘la pos:blhdad de la libertad y la

-vncceSIdad‘ que le dan realidad. Si hacemos un’ rccuen(o veremos que en la inocencia, el

espi'ntu e’ Adan no cra real por cua.n(o estaba soﬁandO' su sintesis tampoco era real, ni su

g angusua era ;/erdadem angustia. La sintesis real y la verdadera angustia s6lo se alcanzan en
i :el momento mismo en que el yo, el espiritu del hombre se hace real. Esto se da por el
j:pnmer sallo .por el acto cualitativo de pecar. Por eso, con el pecado de Addin quedé

tamblén colocada la pecaminosidad de la especie; a la vez,* [...] con la pecaminosidad
: quedé puesta la sensualidad. En ese instante comicnza la historia de la especie humana. La
angustia progresa del mismo modo que la pecaminosidad dentro de la especie™.’® Asi, con
el bﬁrﬁer pecado de Addn y del hombre actual, nace y es puesta la angustia, que en el
seguhdo (el hombre actual) progresa con la especie, desarrollaindose a través de la
pecaminosidad; y aunque en ambos la culpa surge como resultado de un salto cualitativo
equivalenté, la’ pecaminosidad estd cuantitativamente aumentada cn el hombre actual,
ocasionando que su angustia sea mayor; por eso en nosotros la angustia ha crecido, porque
en nosotros, que somos posteriores a Adidn 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 desechamos a Dios, y la angustia que viene con la pecaminosidad de la
especie desde Adan, y se ha ido incrementando en el acto de cada hombre que peca.
Ademas, si

[...] por el pecado sc convirtié la sensibilidad e¢n pecaminosidad
[,...por lo mismo] existe una correspondencia entre la sensibilidad
y la angustia [...;] la angustia va aumentando a medida que la
sensibilidad aumenta con la generacién [,...] que significa un mas
[;...] esto es el “plus” de todos los descendientes con respecto a
Adan [...]. 7
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Mas atn, nos dice Kierkegaard que sélo con el cristianismo la sensualidad se presénta
- como algo malo, como la pecaminosidad y el pécado mismo. Por ¢so, a cada nucvo ‘pecado
“va aumentando la sensualidad y la angustia del hombre en la generacién. Pero la anguSlié; .
'sélo aparece al realizarse el primer acto de pecar, al dar el salto cualitativo cuando el

hombre es puesto como espiritu frente a la posibilidad de elegirse a si mismo o # Dios. Asx’,

¢l hombre posterior a Adéan en cada generacién, tienc siempre la posibilidad de hundirse
mas y mas en cl pecado y con ello de angustiarse cada vez mas, originindose un plus
respecto a la generacién anterior. El “plus™, “[...] consiste en que la sensibilidad puede
significar pecaminosidad y [...por eso] el espiritu no sélo tiene que hacer {rente a la
oposicién de la sensibilidad, sino también a la pecaminosidad”.’® El pecador actual enfrenta
asi una doble lucha. Sin embargo, esta doble dificultad que se presenta con el “plus®,
depende de la relacion individual con el entorno social o histérico, por eso el resultado
puede ser diferente en cada caso, ya se tratc de un pagano o de un creyente, o de dos
creyentes o paganos; el resultado es individual. El “plus” puede irnos hundiendo mas y mas

en la pecaminosidad, hasta llevarnos a lo demoniaco, elevando a su maxima potencialidad a

la angustia; o también puede hacernos salir de ella si damos el salto cualitativo inverso al

pecado: el salto de la fe, a través de la cual en una relacién absoluta con ¢l absoluto,
romperemos los limites de la finitud humana accediendo a la trascendencia, que nos

liberara de la desgarradora angustia del que no cree.
b) Nacimiento y desarrollo de la desesperacién.

La desesperacién también es una categoria dialéctica que impulsa a su superacion y adopta
diversas formas en el proceso de construccion del hombre. Por otra parte, la desesperacion
al igual que la angustia, son posibles s6lo por la sintesis inicial. Si el hombre no fuera
sintesis potencial, no podria desesperar ni angustiarse. Por eso ningiin ser humano puede
escaparse de la angustia y la desesperacion que son ineludibles. Pero también son la
garantia 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 desesperacion, es] después,
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[...] y ambas son el signo de la existencia [,...pues la angustxa] profetlza la perfeccxon, como
la desesperacién profetiza la liberacién [...].7%- Asi, mxenlras que la angustla ‘se’da en
relacién con el conocimiento, y sc presenta en - pnmcr térmmo como una ' categoria
epistemolégica, la desesperacién va un poco mds alla cuando exige'ala \{oluntad decidirse
y elegir por medio del salto cualitativo de la fe, un camino para la rcali&cién. Por eso la
desesperacion aparcce como una categoria religiosa 'y no epislemoldgica. La desesperacion
coloca al hombre ante si mismo en cuanto todavia no es, pero que puede llegar a ser por un
acto de libertad. Asimismo en relacién con la voluntad, la desesperacién es anunciadora de
la ruptura y cl salto que va de la razé6n a la fe, de la inmanencia a la trascendencia, de lo
temporal a lo eterno, ctc.,, es a la vez un estado inestable y una posibilidad. En la
desesperacion se decide el destino del hombre; por eso segin Kierkegaard ella es la mas
abrumadora de todas las categorias: por clla el horror, la perdicién y la ruina habitan en la
cercania del hombre. Si a partir de la desesperacién se elige mal, la pérdida es para la
eternidad. Pero la desesperacién es la enfermedad, no es el remedio; anuncia el proceso de
busqueda de realizacién del hombre, no es el hombre acabado. Por eso la desesperacién,
como “Enfermedad del espiritu, del yo, [...] puede adquirir [...] tres figuras: el desesperado
inconsciente de tencr un yo [lo que no es verdadera desesperacién]; el desesperado que no
quiere ser él mismo, y aquél que quiere serlo [...]".%? De estas tres formas, la primera no es
verdadera desesperacién, es decir, aunque ¢l hombre inconsciente al que Kierkegaard llama
hoxﬂbi‘e natural, desespera, no conoce la auténtica desesperacién. S6lo el hombre puesto
como sintesis en relacién con Dios, el cristiano en proceso, el pagano que rechaza la fe, o el
d:moniaéo que se opone al bien la conocen. Pero zen qué consiste ésta? Kierkegaard nos da
una a.xnblia caracterizacién de ella cuando nos dice:

e No es enfermedad del cuerpo, sino del espiritu, del yo.

e Nace del hombre como sintesis, en una relacién consigo mismo cuando Dios, que lo
hizo, lo deja libre para que decida responsablemente hacia la infinitud o hacia la
finitud.

e Es una enfermedad mortal que no deja nada después de la muerte: es pérdida para la
eternidad.

"o Es un gusano inmortal que devora la eternidad en el hombre: enferinedad que se

contrae a cada momento.
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e Es acumulativa: se reaviva y potencializa 'qavda‘ vez mis.

] desespc d
. __Puede imitarse ‘o confundlrse con abaumlcntos y desga.n'am:cmos pasajeros, y aun

“asi es desespcracxén ; : i
L3 ‘Es dlalecnca como o es cl yo‘ puede ser un movimiento: hacxa arnba, hacm la

lrascendencm por la fe; o hacna abajo, hacia la inmanencia humana por. mcreduhdad
L _Es correlauva a la conc:encua. a mzis conciencia, mayor dcsespcmcnén, cuamo mas

.espi’ntix més desespcracxén.‘, El mayor desesperado es el diablo, quien sxendo

'espintu radlcalmente opuesto a Dios, su desesperacién es la cima del desat‘ o:

desesperaclén demom’nca.

Todas estas caracteﬂsticas nos muestran cémo en la desesperacién se da la luché por l:'ny I
realizacién espmtual dcl hombre; donde éste, a partir de su conocimiento y llbenad uene la
responsablhdad de decidir voluntariamente. Por eso todo hombre que lucha“ por su vlda
como espiritu, necesita desesperar. Pero ;por qué desespera? Porque ecs sintesvls’ entrc"
cuerpo y alma. El vigjo problema ontolégico-antropolégico respecto a la dhalidéd en'la
naturaleza humana (cuerpo-alma) reaparece en Kierkegaard, quien pretenderd resblverlo a
partir de lo que él llama sintesis cualitativa: sintesis que separa y a la vez conecta lo
trascendente con lo inmanente, y en donde dos naturalezas antitéticas, provocan tensioén y
desgarramiento. Por eso la angustia y la desesperacién son el punto de partida en que se
inicia el camino de bisqueda y edificacion del hombre, que saliendo de su finitud
inmanente, se dirige a su infinitud trascendente. La angustia anuncia a su compaiiera la
desesperacion, y la desesperacion 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
tensién y un forcejeo, un desgarramiento a partir del cual se ira actualizando la sintesis
cu_alitzitiva potencial. Ambas categorias (angustia y desesperacién) hacen posible la
compi;ensién de la construccién de ese proyecto nunca acabado que es el hombre, el cual
yendd de la potencia al acto, busca su plenitud, su plenitud humana que depende de la

solucién elegida, a la vez que de la gracia divina.
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IT1.3) El hombre angustiado y desesperado, como tensién y sihtési;.‘ '
a)  El hombre como sintesis de dos términos antitéticos.

La naturaleza antitética del hombre, incapaz de resol\;eréé en un‘a‘sintes’is cua,nylitativa, .
‘dondc la tesis y la antitesis queden subsumidas, como sixéedn’a en el idealismo hegeliano, da
lugar en el caso de Kierkegaard, a una tensién entre los dos téminos componentes que,
;610 buede resolverse mediante un salto cualitativo que provoca el desgarramiento,
aimﬁéando al hombre de su finitud para llevarlo a la trascendencia infinita, se arriba asi a
-una ‘#fntesis de cardcter cualitativo. En ella los términos antitéticos se presentan, en primer
IUgér, al nivel de su misma naturaleza, porque ontolégicamente el hombre esta 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, iniciandose la lucha
entre sus dos componentes antes de dar el salto. Por eso tanto la angustia como la
desesperacién, asi como sus consecucncias, provienen de su naturaleza antitética. Al
respecto nos dice Kicrkegaard que: “El hombre es una sintesis de infinito y finito, de
temporal y eterno, de libertad y necesidad [...y] una sintesis es [de entrada]) la relacién de
dos términos, [pero] desde éste punto de vista el yo todavia no existe”.?! La sintesis inicial,
que pone en relacién los dos términos antitéticos, se presenta como algo negativo: como la
simple relacién de dos términos, en la cual todavia no existe el yo. Este yo, sin embargo, es
necesario y determinante, para que a partir de él se establezca una relacion positiva entre
los términos, inicidndose el camino de construccién del hombre. Ahora bien jcé6mo nace
ese yo?, zen qué consiste? En un segundo momento Kierkegaard identifica al yo con el
espiritu cuando nos dice: “El hombre es espiritu [,...] el espiritu es el yo [,...] y el yo es una
relacién que se refiere a si misma [,...] es la orientacién intemna {;...] no es la relacion, sino
el si mismo de esa relacién [...]".82 De esta manera nos encontramos ahora, ya no sélo con
los dos términos de la relacién (cuerpo y alma, finito e infinito), sino con un tercer término: .
la relacién (donde se presentan antitéticamente), la cual puede adoptar dos formas. La
primera forma es una relacién negativa inicial, donde el yo (consciente) todavia no existe, y
la segunda forma es una relacién positiva donde el yo, que es espx'ritu,- entra en relaciéon

consigo mismo; en este segundo caso se trata de una relacién que rctorna a si misma. Aqui



cs dbndc nace el yo consciente. El hombre es asi una doble relacién. En su aspecto negativo
“tal “relacion ‘se presenta ¥ manifiesta en el hombre natural mconscneme que experimenta
una falsa descspcracxon, la cual es resultado de la snuacnon ‘del espiritu que estd como
sofiando. En cambio en el segundo sentido, donde la relacion es positiva, donde el espiritu
se ha despertado y a partir de la conciencia propia aparcce el yo. El yo conciente es una
relacién referida a si misma; aqui la desesperacion ya es real y sc inicia cuando el hombre
es puesto como espiritu, como sintesis real. Pero jcémo se hace posible esta segunda
*rclacién positiva y consciente, que dara origen a la verdadera desesperacion? Kierkegaard
nos lo explica de la siguiente manera: “En la relacién de dos términos, la relacién entra
como un tercero, como unidad negativa, y los términos [finito-infinito...] se relacionan con
la relaéién existiendo cada uno de ellos en su relacién con la relacién [s...] ¥ si la relacion
se reﬁere a si mlsma, ‘entonces [ésta) es un tercer término positivo, y nosotros tenemos el
y om. 33 Dc ésta manera observamos que el yo, o espiritu como un tercer. término, sélo
aparqce en un segundo momento: cuando la relacién 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
» ‘(ﬁnitg;inﬁnito) le son constitutivos como sintesis. Por eso el yo como sintesis de dos
férminos antitéticos aparece solamente a partir de la conciencia, con la que también
5 apérecen la angustia y la desesperacién. A parir de esto, sx nos preguntamos jpor qué

déséspem' el hombre? podemos responder cdmo Kiérkegaard:' porque es espiritu, porque es

sintesis de términos antitéticos como son el duerbo y el alma, lo finito y lo infinito, lo

temporai y lo eterno, la libertad y la necesidad, y ademds porque el hombre es conciente de

ello. A causa de que el hombre es sintesis conciente, la desesperacion es la nota ontolégica
‘de’su ser, que. Io dlstmgue del resto de los animales. Ser hombre es ser sintests, ser espiritu,
: tener un yo, el cua] pone en relacién lo contradictorio, en una tensién que le hace angustiar
'y desespera.r, force_jcar en su doble naturaleza buscando su realizacién. En el hombre, “[...]
la desespemcxén es la discordancia intermma de una sintesis, cuya relacién se refiere a si

mlsma.‘Pcro la sintesis no es la discordancia, no es mas que lo posible [,...] lo implica

[;...por eso] la desesperacién estd en nosotros [;...] si no fuésemos sintesis no podriamos

desespe‘rar‘ [...]".%% Por ser espiritu y sintesis, en ¢! hombre se da la lucha y el debate entre

los dos términos que lo integran, lo dividen y lo atracn cada uno ya sea a lo temporal o0 a lo

eterno, hacia la finitud o infinitud. Por eso el hombre ticne la responsabilidad de elegir

73




libreméhté‘ ﬁn cz‘iminyorﬁ otro, y debe saber elegir sin perderse en la falsa ilusién de una
: 'hbertad absoluta y abstracla, ni quedarse atrapado en la cérccl de la nccesndad aplns(ante
- que lo reduce a la nada. En Ia eleccion se decide si el hombre gana o plerdc en relacion con
‘lo etemo, con la trascendencia. Como tienc que elegir, ¢l hombre desespera. Y descspera
porque “es libre y responsable de la eleccién. Si elige correctamente se inicia en el camino
“de la mﬁmtud de la edificacién 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
cdﬁca para la trascendencia. Pero antes de trascender ¢l hombre sc¢ angustia y desespera, su
alma se desgarra. Esto acontece porque el tal es proyecto quc para realizarse tiene que
romper con su finitud, con los limites de su propia inmanencia; ir mas all4 de si mismo, a la
relacién absoluta con el absoluto; por eso la desesperacion resulta no sélo 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 ¢l animal esta en [...1a]
désesperacién; y [...] la del cristiano sobre el hombre natural; en tener conciencia de la
enfermedad [..--] y su beatitud esta en poder ser curado de ella [...]".%* Desesperar resulta asi
una ventaja ontolégica del hombre sobre cl animal, a la vez que ser conciente es una

) ventaJa epistemolégica del cristiano sobre el hombre natural; y alcanzar la beatitud religiosa
= una venta_]a 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, sefialan en términos generales, el camino de la construccién del hombre como

' broyecto nunca acabado por si mismo. Pero para que el hombre se inicie en la construccién,
antes tiene que angustiarse y desesperar, luego decidir, dar 1a lucha y el salto para buscar la
sintesis actualizada, dando lugar a dos ideas del hombre distintas segin haya decidido y
hacia dénde se dirija: hacia la cura de la enfermedad mortal, que es la desesperacién, o
hacia su agudizacién. Para decidir correctamente, debemos recordar que: “La desesperacién
[...proviene] de la relacién en la cual la sintesis se refiere a si misma, pues Dios, haciendo
del hombre esa relacién, Ie deja como escapar de su mano [...] y desde entonces la relacién
tiene que dirigirse; y [...en] el yo [...] yace la responsabilidad de la cual depende [...} toda
desesperacién que existe [...]".% Asi, 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, encerrindonos en los limites de nuestro
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~proplo yo.! Nos curamos ‘cuando, negindonos a nosotros mlsmos, tomamos la cruz de " .

i Cnsto y ic segulmos Nos agravamos cuando negamos a Cnsto y reaf rmamos n

'V'Por su parle el hombre cristiano auténtico comienza a ser hbre ya quc eligié : la-
'_"trascendcncm y la realizacién propia, después de negarse y aﬁrmars ‘en:la’ dlvmldad
vr'dcsarrolléndosc en un proyecto que va de su finitud hasta la infi mtud rasc ndc os.’
N El hombre demoniaco por lo contrario, eligié la i mmanenc:a, el hermetlsmo g lo hmnes del :

- yo, que se van cerrando cada vez mas hasta llevarlo alacimade la maxlma dcsesperaclon

que en algunos hombres conduce a la soledad absoluta y demoniaca, y en otros 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 tensién y lucha-/ entre cuefpo y alma.

Ya hemos visto que la desesperaciéri 'és tna ventaja: es la ventaja que da el espiritu y qde
pem'ute la trascendencia. Sm embargo, tal ventaja no es ni comoda ni grc\tulta, porque
provoca un desganamxcnto mtemo donde las partes antitéticas del hombre se debaten por ‘
prevalecer la una sobre la otra, Y pzua salvarlas, mediante la sintesis cualitativa en acto, es
necesario el salto de la fe. La lucha anterior al salto, y ain después del salto, tiene su
fundamento en la naturaleﬁ del hombre, en la sintesis potencial que lo constituye.

El hombre, dice Kierkegaard, es una sintesis. Y es tal porque es espiritu, y en él se
establece la relacién entre el cuerpo y el alma. Pero esta relacién no es armoénica, por
cuanto que los dos términos que la constituyen son antitéticos. Por eso colocados frente a
frente y en mutua oposicién, los términos (en un constante desacuerdo) para resolverse,
exigen la autoconciencia y la libre determinacién. Pero el conocimiento consciente de la
oposicion, y la necesidad de elegir (decidiendo) libremente, remiten al hombre a una lucha,
donde los términos mencionados actian de la siguiente manera:

El cuerpo [...] realiza [...] dos funciones [...] En primer lugar [...]
representa para el espiritu la finitud [...] por medio de lo cual [...] lo
hace descender a la necesidad del aqui y el ahora [,...] del cambio y
lo contingente [..:] es limite, [...] sin embargo [;...] tiene una
segunda funcién por medio de la cual el espiritu puedec descansar
en €1, a través de [...] la sensibilidad [,...] como posesion de algo
deseado por el yo. El goce sensible es una alternativa siempre
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presente [y...] prox:ma [...] para que el yo busque su afirmacion
existencial [...]. * .

El pnmer término, el cuerpo, dada su mlsma naturaleza, busca at‘rmar la finitud material,
cn donde la necesidad determina el aconlccer lcmporal El hombre al percatarse de cste
limlle donde lo retiene y aprisiona lo matenal y Io "contingente, busca una salida; pero la
umca “salida” que puede darle el cuerpo es ‘la 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 repeticién, como no lo hace'mds alla de su inmanencia, s¢ 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 limite. 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 resuclve en lo
sensible, [...] aquello por medio de lo cual pucde trascender lo
concreto ¢ instalarse en ¢l terreno de la razén como posibilidad. La
posibilidad [...] ejerce una doble funcion dialéctica en el alma. En
primer lugar [...] puede representarse de maneras infinitas sin que
el tiempo sea obstaculo [,...] puede construir racionalmente las
normas a las que debe sujetar su existencia, universalizando lo
concreto [;...en segundo lugar], pucde tamblén idecar formas donde

la posibilidad quede finalmente resuclta. ®

Esta doble funcién del alma nos remite a las dos formas de existencia posteriores a la
: estética: el estadio ético de las normas racionales universales, donde el hombre sujeta su
existencia a la reglamentacién de una primera ética racionalista, como lo proponia Sécrates;
y el estadio religioso, donde la libertad, al colocar la posibilidad como alternativa que busca
romper el limite_‘de la inmanencia, remitira al hombre al estado de angustia y desesperacion,
“'a partir 'Qe' lo cual se decidira 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 relacién absoluta con cl absoluto, sélo 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 resolucién final.
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' '¢) Tensién y lucha entre finito e infinito

z,Dc déndc sale la tendenci a;la mfmtud del hombre?, jcomo es posible a partir de su

ﬁmtud conceb|r su “infinitud?. El hombrc como sintesis es infinitud latente en si mlsmo. es

potenciadc inﬁhi_tix Y: 'parur de una facultad que él, como sintesis potencial posee,

desarrolla su tendencia al. infinito. En el hombre esta potencia es la imaginacion. “‘[. Jla .o

lmagmacxén es agcnlg de infinitacién [,...y] lo que hay de sentimiento y voluntad en el

hombre, depende [...] de lo que hay en su imaginacion, es decir, de la manera con que todas S

sus facultades se reflejan proyectindose en la imaginacién. Ella es reflexion qhe crea el -

infinito [...]".*? Por la imaginacién se produce la reflexion en los niveles del scnumnenlo, el

conocimiento y la voluntad, que da origen a la aspiracién de infinito. Por la lmagmac:on,
sensible, intelectual y volitiva, Kierkegaard buscard la recuperacién del hombrcrplgno,

castrado por la fria racionalidad sistemadtica. Sin embargo, esta facultad es a la vez que una"

ventaja, una desventaja. La imaginacién 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 la desesperacién del infinito. De esta mancra el yo perdera toda su
realidad y el infinito nos hara 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 si mismo a lo imaginario [,...que] se
dcje arrastrar a ello; en ambos casos sigue siendo responsable. Se
lleva ecntonces una vida imaginaria infinitdindose en ella o
aisldndosec en lo abstracto, siempre privado de su yo, del cual sélo
se consigue alejarse cada vez mas [...]. °
De esta manera lo imaginario y la posibilidad de infinitacién resultan un arma de doble
filo, pues nos pone frente al peligro inmediato de la pérdida del yo, ante la posibilidad de
adquirir la enfermedad mortal que es la desesperacién por el infinito; pero también ante la
posibilidad de la trascendencia (que es una ventaja enorme). En este punto observamos que
en Kierkegaard las categorias son dialécticas; es decir, conllevan en si mismas dos
posibilidades antitéticas que nos colocan en situaciones de ventaja y desventaja
simultdneas, ante la necesidad de afrontar el riesgo de la eleccién. Por esta dialecticidad,
por esta potencialidad que tienen, igual que si fueran un antidoto (de que siendo la cura, son

también parte del mismo veneno), tales categorias nos conducen, como una vacuna después
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de ser administrada, a una snuacxén de cnsls entre térmmos contradictorios, mediante los
que podemos curarnos o monmos, ncccdcr a’ la trascendcncxa o perecer espiritualmente cn
‘en cl dommlo religioso [,...] la orientacién hacia

la inmanencia. En caso de lmscendcr o
Dios dota al yo de infinito; pcro cuando ‘contrariamente lo imaginario ha devorado al yo, no
arrastra al hombre mas que a una embnagugz vacia [;...] ese hombre carece de yo [,...] es un
desesperado [y] el peor de los .‘péligrbs, la pérdida del yo, puede darse [...] de modo [...]
desapercibido [...]".9' Por eso lo imaginario sin Dios, transporta al hombre al infinito, pero
s6lo alejandolo de si mismo. Consecuentemente si nos infinitamos sin Dios, perdemos
nuestro yo, y cada vez ecstaremos mads alcjados de él. Si nuestras potencialidades de
infinitacién no tienen el referente divino, ¢l extravio propio se traduce en una pérdida
eterna: perdemos nuestro yo, y dado que no tenemos a Dios, sélo nos resta la nada. Siendo
asf, la infinitacién dice Kierkegaard, se ha convertido en una categoria meramente
abstracta, en donde la existencia se ha perdido. Por eso sélo la relacién con la divinidad
puede salvarnos, evitando que en la infinitacién, necesaria para la trascendencia, el yo se
aleje y nos abandone, convirtiéndonos en desesperados. Dios nos sostiene evitandq la
pérdida del yo; pero es necesario que, paralelamente a este sostén, el hombre. adquiera

conciencia, a fin de que pueda retornar a si mismo. Por su parte, la aﬁrmacxén 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 €l mismo, consiste en que el conocimiento marche a la par
que la conciencia, y que cuanto més se conozca, mds 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.
Por eso, la realizaciéon del hombre exige necesariamente, que de forma paralcla a la
_infinitacién, se de no sélo la relacién con Dios, sino también el auto-conocimiento del yo.
Y de la misma manera que sucede con el conocer en su infinitacién por parte de la
imaginacién, sucede con las otras potencialidades de infinitacién, que son: el querer y el
sentir. Asi, 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 tecnificacién convierte al hombre en parte de la maquina. Este

~conocimiento no sirve para edificacién. Y un conocimiento donde va aparejada la
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conciéncia; es decir, ¢l autoconocimiento del cognoscente. Sélo éste segundo tipo de
“conocimiento es para edificacién, para la realizacién de la i)lenitud humana. Se trata de un
conocimiento con oricntacién a Dios, pero también autoconsciente, que nos permite
conocer la realidad externa y conocernos simultincamente; es decir, un conocimiento
donde el hombre es punto de partida y retorno, en un proceso con posibilidades infinitas y
sostenido por Dios. Asi, la conciencia como conocimiento de si mismo se vuelve
determinante para que el yo, orientado y sostenido por Dios, pueda devenir en si mismo.
Por otra parte ¢l hombre, como sintesis que cs, no sélo ticne 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 infinitacién, también corre el peligro contrario de perderse en la finitud. Esto
ultimo 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 asi] se encierra a fondo en lo finito [,...] la limitacién consiste en que [...] uno se ha
castrado de lo espiritual [,...] su espiritu est4 en dar valor infinito a las cosas indiferentes™.®
Es decir, a las cosas que no lo tienen, confundiendo asi 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 imaginacién, la
infinitacién sin Dios y sin conciencia propia; o también puede contraer la enfermedad
mortal de la desesperacién a causa de la finitud, de la carencia de imaginacién, dando un
valor infinito a las cosas finitas. En ambos casos el hombre equivoca el camino de su
realizacién, ya sea . perdiendo su yo en una trascendencia abstracta o, yendo, hacia la
inmanencia, ha(_:‘iauel. limite donde el hombre choca con su propia finitud. Pero el hombre es

sintesis de finito e infinito, con tendencia a lo trascendente, que es donde se encuentra su

realimcién. Por eso retomar a lo finito es ir en sentido inverso, ¢s ir contra si mismo y hacia
la desesperacnén. Asi, este hombre enfermo de muerte, con la desesperacién de la finitud, se

5’$olvxda de si mismo perdiendo su yo trascendente, su posibilidad infinita que es sacrificada a

"”'la ﬁmtud. Este es un hombre que, segin el texto biblico, ha ganado al mundo pero se ha
perdldo a si mismo. Al respecto nos dice Kierkegaard:

Ese desesperado se olvida de si mismo y halla demasiado atrevido
serlo [y considera...] mas seguro asemejarse a los demas; ser |[...]
numero confundido con el ganado [,...] perdiendo asi su yo {...]
adquiere [...] una indefinida aptitud para hacerse recibir bien en
todas partes; para triunfar en ¢l mundo {...] sabiendo utilizar sus
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talentos, acumulando dinero, {...son} tﬁurifaddrés'
prever, etc., {...] pero gn lo espmlual carecen ‘de; yo
"+ [5.:.] por egoistas [. ..]

: hacm DIOS Ahora bien, dado que el yo del hombre como espiritu es una smtcsns polcncnal

que para actuahzarsc, debe hacerlo conscientemente y en relacxén con Dios, en una rclacmn‘
8bsolula con el absoluto al trascender de la temporalidad accediendo a la plemtud de los
; tlcmpoS' de ello resulta que el proceso de realizacién del hombre sélo sea posible mediante

“una exlstencm religiosa y cristiana, para que a través de ella se pueda devenir a la plcmtud

i jen un proceso donde constantemente las tendencias finita e infinita del hombre, forcejean y

se desga.rmn hacnendo necesario el salto, a fin de escapar de esa situacion.
d)Tensién y lucha entre libertad y necesidad. k

Cuando decimos que el yo, como si’ntcsns de ﬁmto e mﬁmto es una relacién consciente y
derivada de Dios, la cual se reficre a si misma, estamos planteando paralelamente el
problema de la libertad. Porque “El yo es libertad. Pero la libertad es la dialéctica de dos
categorias, [la] de lo posible y [la] de lo necesario [...]".”* Porque no puede haber sintesis 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 categorias antitéticas de la
libertad y la necesidad. Sélo después de enfrentar la desesperacién, resultado de la tension
y debate entre ambas, s6lo después de arriesgarse y dar el salto, un hombre podra
convertirse en una relacién conciente y mediada por Dios que le permita derivar en si
mismo, en un yo auténtico y plenc a la vez, aunque en constante e inacabada edificacion.
Pero antes de lograr esto el hombre es, por una parte, un posible, y por otra un necesario.
De esta manera se presenta como contradiccion entre libertad y necesidad, andlogamente a
como lo era entre finito ¢ 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 lo posible y la necesidad [,...que] son igualmente esenciales al yo
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para [poder] devenir [...]“ %: Sm embargo, entre estas dos categorias se presenta también un
*doble pehgro para “el hombre pudxendo extravmrsc en ambos casos, del camino de su
salvacién. Pueden darse |gualmente aqui dos fonnas de desesperacidn, una en relacién con
lo posible y otra en relacién con lo necesario. El hombre puede desesperar tanto por la falta "
de lo posible, como por la falta de necesidad; en ambos casos lo que esta en juego cs el yo.:
Veamos en qué consisten estos dos tipos de desesperacion a que llega ¢l hombre cuando no
logra la sintesis. En primer término, la desesperacién de lo posible se da a causa de que se
ha dejado de lado la necesidad, y a partir de ello jtodo es posible!. En este caso
{...] ¢l yo se lanza y se pierde en lo posible sin vinculo con la
necesidad [,...] se hace abstracto en lo posible, se¢ agota
debatiéndose en €l sin cambiar de lugar, pues su verdadero lugar es
la necesidad: devenir uno mismo [...] Entonces el campo de lo
posible no deja de agrandarse a los ojos del yo [,...] al final lo
posible lo abarca todo [,...] el abismo se ha tragado el yo [...y] lo
que falta es lo real [;...] sc ha salido de la realidad, [...] 1a desgracia
de un yo semejante ¢s no haber adquirido conciencia de si mismo
[s...] el hombre se ha perdido a si mismo dejando que su yo se
refleje imaginariamente en lo posible. %7
Aqui 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 si mismo, el
contacto con Dios; porque ¢l yo sélo puede devenir como una relacién derivada de Dios; si
no es asi, no hay tal. La pérdida del yo en lo posible, puede conducirnos segiin Kierkegaard,
a todos los descarriamientos 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 melancolia imaginativa [esperanza, temor, angustia...]”.”® El desco extraviado en lo
posible llora lo pasado y lo futuro; por una parte mira hacia atrds 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 metafora con que nos lo ilustra es muy
precisa, al presentarnos al yo como un caballero que al encontrarse un pdjaro raro, se
empeiia en seguirlo queriendo cazarlo; pero el pijaro 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 desesperacién ha conducido al hombre a la soledad, tinico sitio
donde el individuo puede regresar y encontrarse con Dios; quien a la vez le mostrara el

camino para el reencuentro consigo mismo. Pero la decision de aceptar la sugerencia divina
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es llbre Eneste caso estamos frente ‘a la desespcracnon de lo posible. Por otra parte,

““también” exxsle ol caso contrano. la desesperacién por la carencia de posible. Al respecto

nos dnce chrkegaard.

S [.k'.'.]b 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 mids que
“‘necesidad [;...] la desesperacién del fatalista consiste en haber
perdido su yo habiendo perdido a Dios. Carccer de Dios es carecer

de yo [;...para el fatalista] su Dios es la necesidad [...].
En’este cgso/ sucede de manera aniloga a la desesperacién por lo finito. También aqui el
“hombre bierde su yo al dar més importancia a las cosas finitas, a la nccesidad, eliminando
la posibilidad espiritual de lo infinito; aqui en la desesperacién 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 esti determinado, todo se ha vuelto fatalidad y
destino; la necesidad reina porque se carece de esperanza y posibilidad de trascendencia. En
Gltima instancia se carece de Dios. Porque “Dios es la posibilidad pura, y s6lo aquel a quien
una sacudida hace nacer a la vida espiritual [...] ha tomado contacto con Dios [,...sélo] el
creyente [...] ve y comprende en tanto que hombre, su pérdida, y a la vez crce en lo posible.
Entonces Dios viene en ayuda del creyente [...]".'% Dec esta manera sélo cl creyente escapa
a la desesperacidn 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 carcel 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 liberacién de la necesidad, Dios viene en su ayuda y lo salva: la salvacién, a fin
de cuentas, es por gracia. La dialéctica, como hemos dicho no se resuelve en una sintesis a
la manera hegeliana, que concilia a los contrarios, sino que, inversamente, sélo a través del
salto cualitativo que separa. Asi, micntras que Hegel une lo posible y lo necesario;
Kierkegaard los separa, nos arranca de la necesidad hacia la libertad trascendente en Dios.
Asi la cura de la desesperacién por la necesidad sélo se da en plena conciencia y en una
relacion absoluta con el absoluto, fuente de toda posibilidad, que es Dios. Aparte de los dos
tipos de desesperados antes vistos, Kierkegaard nos sefiala un tercero, aparentemente de
éxito: éste es el filisteo; pues, “[...] en tanto que [...] el que se descarria en lo posible Heva la

audacia de la desesperacién [....] y quien no cree mds que en la necesidad [...] se magulla en

82




lo real, el flisyle'o éh su éstubidez. triunfa [...J".'%" Sin embargo, tal triunfo es sélo aparente,

j"porque en’el’ fondo lo quc “el Tfilisteo tiene es una falta de espiritualidad, y una carencia
completa dc onentacxén espmtual Este hombre enajenado en lo posible, en el cilculo
oportunista y cstup!do, nq tiene posibilidad alguna de descubrir a Dios, pues él mismo se ha
tomado preSO' esrel eScliiVo de su propia estupidez y limitacién. En este caso tendriamos al
pagano que’ se ufana de su gran inteligencia y racionalidad, desprecian los caminos de la fe

yla trascendencna, cuando realmente lo tnico que demuestra es su falta de espiritu, y a fin

de cuentas este seria <

] mas grande desesperado.
-ha cjﬁqa lo temporal y eterno. ..

‘ En’ la sintesns que es el ombre, se da lamblcn la lucha entre la partc temporal y la parte

Vetema que lo constltﬁyen En la tensnén entre estas dos tcndenclas puede darse el caso en

""que el proceso se. resuelva' y nos conduzca ala salvaclén, de lo contrano serdé a nuestra
N perdlclén etema‘ Todo depende de nuestra eleccion, ya sea que nos arriesguemos y demos

‘el salto de'la fe hacna la trascendencia de la eternidad, o que no creamos y retornemos a la
inmanencia ‘de nuestra temporalidad. Este proceso nos lo describe Kierkegaard de la

siguiente manera: “[...] en primer término viene la desesperacién de lo temporal o de algo

temporal; luego la desesperacién de si mismo en cuanto a la eternidad. Después llega el
desafio, que en el fondo es desesperaciéon gracias a la etemidad [,...] en la cual el
desesperado abusa [...] de la eternidad inherente al yo para ser él mismo”.'” En el primer
caso esta desesperacién de lo temporal inmediato, a nivel material y cuantitativo, comienza
desesperando por la pérdida de cosas temporales terrenas; el sujeto no es todavia consciente
de la 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 desesperacién. Y pese a
todo, en este-tipo de desesperacién, “[...] no hay [todavia] conciencia infinita del yo
[>-..pues] estamos ante lo inmediato puro f...] con reflexi6n cuantitativa [...; aqui] desesperar
es sxmplememe sufnr [...J7.!% Este desesperado es el hombre espontineo; un ser pasivo
desprowsto dc reﬂexlén, o en su caso, un hombre con sélo una reflexion cuantitativa
careme de la cuahdad quc le haga posible concebir la eternidad del yo. Es un hombre muy

semeJante a los animales inferiores, cuya defensa es la inmovilidad o la simulaci6n de la



- muene' es algulen quc dcscspera y cae en desmayo. Pcro aan asi sxguc suendo presa de la

: dcsesperacxén g Més aun, después 'de dcsespemr de lo temporal' s ’reahz.a un proccso de
conduce a la dcsespcmclén rcspecto de’lo etemo, tal es. el segundo k

transnc:on 'quc 1
momento, en que la desespemcnén se transforma en un desesperar de si mxsmo en cuanto a

,Ia ctemldad pues " T )
b B | dcsde el momento en que ¢l yo, con una pasién infinita,
“desespera de algo temporal, hasta descubrir lo temporal in toro
[;...donde] la idea de totalidad estd en el desesperado, [...y] el yo
desarrolla ante todo la pérdida real hasta el infinito, y luego
desespera de lo temporal in toto [;...con esto] se hace al mismo
tiempo un progreso [...cuando] a la conciencia del yo [...] de lo
temporal, devicne [...] una primera cxperiencia dialéctica de la
siguiente formula de la descsperaciodn: [...] Desesperar de algo
temporal, st verdaderamente es desesperacion, [es...] lo mismo que
desesperar en cuanto a lo etemo de si mismo, [que es la] formula
de toda desesperacion, '

De esta mancra se pasa de la idea de desesperar por la totalidad, a la idea de desesperar por
lo eterno, entendida esta desesperacion como pérdida real desarrollada por el yo hasta el
infinito. Paralelamentc a este desenvolvimiento, yendo de la totalidad al infinito, tambié¢n el
yo desarrolla su conciencia, apareciecndo simultdneamente, la desesperacion de lo eterno de
si mismo. Pero de este cambio, de la totalidad a lo etemo, 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 pasé por la
totalidad. A partir de aqui emerge la desesperacién-debilidad, cuando la conciencia

[...] va mis lejos y se condensa en una nueva conciencia, la de su
debilidad. El desesperado ve por si mismo su debilidad de tomar
tan a pecho lo temporal [...] y desesperar. Pero en lugar de dirigirse
[...] de la desesperacién a la fe, humillaindose ante Dios bajo esa
debilidad, se hunde en la desesperacion y dcsespcra de ella, [es
decir,...] desespera en cuanto a lo eterno [...]."%*

Asi pues, solo cuando la conciencia del yo progresa, es posible pasar de la desesperacién de
lo temporal a la desesperacién de lo eterno, pasando antes por la totalidad. Aqui se nos
presenta lo que Kierkegaard llama la desesperacién-debilidad que acabamos de ver, en
donde se desespera porque no se quiere ser uno mismo. Esta desesperacién es distinta a la

desesperacién-desafio, que brota del yo como oposicién a Dios y cuyo altimo grado es el
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hermetlsmo demoniaco Por eso ‘en el proceso que nos muestra la evolucion de la

sufnmxcnto cxtemo Esla desesperacxén -desafio, es aquella en la que sc quiere ser uno
mlsmO' pero csto no puede realizarse sin relaciéon con la eternidad, pues:

- [...] el desafio [...] es desesperacién gracias a la eternidad, en la que
el desesperado abusa desproporcionadamente de la eternidad
inherente al yo, para ser ¢l mismo [;...] la desesperacién tiene
conciencia de ser un acto, y no llega de fuera como sufrimiento
pasivo [,...] sino que surge directamente del yo. Exige la concwncm
de un yo infinito [;...esta es] la forma mas abstracta del yo [...].'%

Ya cuando se llega a este punto, la desesperaciéon estad infinitamente lejos, encaminandose
por la incredulidad, y alejandose infinitamente de Dios. Aqui estamos en el punto donde se
puede dar el salto cualitativo de la fe, o encerrarse en ¢l hermetismo demoniaco, que es la
forma suprema de la desesperacién. Una vez aqui, el hombre pucde ganar o perder para la
eternidad. Kierkegaard nos advierte que en caso de perder,
[...] se pierde la existencia humana [,...] a la cual engaiian, tanto las
alegrias, como las pcnas de la vida, de modo que nunca llegara,
como un beneficio decisivo para la eternidad, a la conciencia de ser
un espirity, un yo [;...] nunca llegari a experimentar la existencia
de un Dios, [...porque], la conciencia que es beneficio de la
eternidad, no se obtiene sino mis alla de la desesperacion. 107
Concluyendo: sélo la desesperacién da el acceso a lo eterno, a la trascendencia; pero el
homb‘rci debe cuidarse del engafio, de los destructores de la vida que son las alegrias y las
penas, todas ellas al servicio de la finitud, y que nos privan del beneficio de ser espiritu, y
con ello de la posibilidad de aspirar al conocimiento y a la experiencia de una relacion
absoluta con Dios y la eternidad. Sélo el que desespera puede adquirir conciencia, llegar
frente a Dios desesperado y decidirse, ya sea por la fe o por la incredulidad. El campo de
batalla por la vida espiritual, es la desesperacién del hombre, en ella se da la tensidn, la
lucha espiritual antes del salto, mediante el cual puede accederse a la sintesis dialéctica y
cualitativa; en donde a partir de lo temporal se accede a lo etemo, de lo finito a lo infinito,
de la necesidad a la libertad; todo ello fundamentado en la divinidad, pucs el hombre que es
un ser puesto como sintesis potencial por Dios, también se resuelve en él mediante una
eleccion libre y voluntaria, ya sea aceptindolo o rechazindolo. De la decisién que hagamos

dependeri el tipo de hombre que seremos y que en el capitulo siguiente abordaremos.

: a uluma elapa es la desesperac16n-desaﬂo, que nace del yo, .y no “del-
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CAPITULO IV
LOS TIPOS DE HOMBRE EN QUE SE RESUELVEN LA ANGUSTIA Y LA
DESESPERACION

IV.1) El hombre como proceso de actualizaciéon de 1a existencia

Antes de abordar el analisis de los tipos de hombre a que conduce la desesperacion y la
angustia, segan sc resuclvan, haré una corta resefia del proceso existencial én que el hombre
pasa de ser una sintesis potencial a una sintesis actualizada. Procediendo en consecuencia,
comenzaré sefialando que Kierkegaard considera el tema del hombre como uno de sus
pilares fundamentales. Algunos autores creen’ que hay una reduccién antropolégica, por
cuanto que todo parece ser reducido y resuglto en la existencia humana, en el hombre; sin
embargo, creo que no es asi, pues si hacemos un andlisis a fondo, lo mismo podriamos
decir que hay una reduccién teolégica preestablecida, por cuanto que su intencion conciente
inicial es religiosa y teocéntrica. Asimismo podriamos hablar de una reduccién
gnoseoldgica inconsciente, por cuanto que, aunque no lo quiera es un filésofo racionalista,
que hasta el final exige una fundamentacién intelectual a su fe. Sin embargo Kierkegaard es
todo esto y mucho maés. 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 antropologia
dialéctica; entendiendo esta ultima 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 jqué es el hombre?, Kierkegaard se topa con que el tal no es un ser
completo ni acabado, sino un ser cuya definicién, si la pudiera haber, depende de su hacer,
de su realizacion constante en el tiempo. El hombre nunca se presenta como algo definitivo;
no hay definicion de hombre, porque la imperfeccién es su caracteristica mas esencial. Por
eso su ser es a la vez un no ser, es la posibilidad misma. Y su accién, que es la que
garantizard su existencia auténtica, depende del ejercicio de esta posibilidad, de la forma
como realice la modificacién del devenir, del paso de la posibilidad a la realidad; del salto
cualitativo, que es un salto de la misma existencia. Asi para el hombre, el ser, que es lo
mismo que el existir, significa devenir desde un salto; mas ain 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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concepeion  aristotélica, donde la reahdéd graduad n’ funcxén del ejercicio del

pensamiento, se caracteriza por un paso constame de'la’ potencia al acto.. Sin embargo, en

Kierkegaard el puro pensamiento en forma dc concnencm no es suf cnente, pues €l exige,

para la actualizacién, que concursen todas Ia otras potenclalxdadcs del hombre, como son:
voluntad, emociones, sensibilidad, imaginacion, fe, la mtulcnon, ctc. Ademads considera que
este paso a la actualidad sélo se da en el plano de la subjetividad individual. Pero, épor 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 est& en posesion esencial de lo
que corresponde a [...] ser un hombre [...,] toda persona posee un ser esencial que debe
actualizar [...]".'"° Asi, 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 1o que ya se era en
potencia. Sin embargo el hombre no es esta determinacién simple, sino un ser libre, y lo es
por el hecho de que su ser no esta predeterminado, sino que él mismo puede y debe realizar
un movimiento dindmico que lo conduzca a actualizarse por un acto consciente y de libre
voluntad. Por eso, “[...] cuando [Kierkegaard] describe la situacion existencial del hombre
[....] distingue entre su estado presente [...] aquello que es ahora, y lo que debiera ser, {...]
hay un movimiento que va de su condicién esencial a su condicién existencial [,...] de la
esencia a la existencia [...]"."'"° Segiin esto pareciera que de entrada, ¢l hombre posee
esencia. Para Kierkegaard, esta consiste en ser sintesis; pero esta sintesis no esta
actualizada, pues en el hombre natural la posibilidad sintética s6lo se asoma al suefio del
durmiente, que no ha cobrado conciencia, ni mucho menos ejerce libremente su voluntad
para actualizarla. Esta sintesis 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 constitucion
de cuerpo y alma no dependié de él, en esta misma determinacion tiene su posibilidad de
autorrealizacion libre y voluntaria.

El hombre [el yo], es puesto por otro, por un tercero, por Dios. Sin
cmbargo, 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 cardcter finito e infinito; su  sujecién "ala

"necesidad y su apertura a la posibilidad. su desarrollo en lo

temporal con la proyeccién en la eternidad [...] "

Por cso la sintesis inicial que es el hombre requiere ser actualizada por €l mismo, y esta_

,actualizaeién se dard en el plano de la existencia, donde el hombre es libre. La existencia
humana se dcsarrolla en la finitud, en la temporalidad donde fluyen el pasado cl presente y
) el futuro. El hombrc no pucde escapar del tiempo; su temporalidad ' histérica lo limita, le
- muestra su ﬁmtud humana, donde la resolucién dltima y extrema es la muerte. La muerte le
amenaza snempre, le espera hasta el fi nal La prcsencxa amcnazadom de la muerte lo
despierta’ del sueiio; enlonces surge la concxencm y con ella cl temor, la angustia y la
desesperacién. Entonces el hombre se reconoce como un yo, que al situarse frente a si
mismo, percibe su ﬁmtud y su nada. A pamr de ella actualiza su libertad (que estd en su
misma esencia), y desde ella emerge como proyecto, donde é! mismo conoce, elige y actia.
Este proyecto se realiza en 1a temporalidad, porque la existencia no es un estado de ser, sino
algo que deviene en el tiempo, en una transicién constante de la posibilidad a la realidad.
Pero, ¢de qué manera deviene ¢l hombre? ;cémo se convierte en individuo realmente
existente? Para explicarlo Kierkegaard mancja dos ideas: la de los tres estadios de la
existencia, y la de la dialéctica cualitativa en que se realizan. En la primera nos muestra cl
proceso de desarrollo de las potencialidades humanas, desde la sensibilidad (sensualidad) y
la racionalidad (logicidad sistémica), hasta la fe y la concepcién del absoluto. En el
segundo caso nos explica la importancia de la discontinuidad 16gica, en una dialéctica que
rechaza la mediacion, 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 relacién absol'ut_a con la divinidad. Para comenzar diremos que:
“[...] el hombre, objeto fundamental en-la ﬁlosoﬁa de la existencia dc Kierkegaard es
dialéctico [;...] la dialéctica [...] es el corazén mismo del problema del existente. Su
y'la plenitud de la existencia del hombre constituye la

problema es [...] ser dnaléetxco‘
sintesis terminal de su modo de ser dialéctico™.!'? 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 tres"etaphs, tres maneras de ser en donde van entrando en jucgo sus
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potencialidades, desde aquxélla;"que" en'iérgen de su constituciéon material y animal, como
son el instinto y la 'se'hsti&lidé‘i'd i h'zisi'zi':liié"e'spii’itualésriqﬁc lo distinguen del resto de los

animales y lo llevan a la trascendencla como la imaginacién, la intuicién, la voluntad, etc.

Las tres etapas de su devenir. dlalecuco, nos las describe Kierkegaard de la siguiente
manera: “El primer momgnto es la. ‘etapa estética [donde] las personas se comportan de
acuerdo a sus impulsos &emocibnes [,...en ellas] son sus sentidos los que gobiernan [...los
cuales] no saben nada de hihguna moral universal. Carece de conciencia religiosa [;...] su

motivacién es un amplio deseo de gozar [,...] de placeres sensoriales. Su [...] limitacién

[...es] su propio gusto [...]".!!3 Este es el tipo de existencia del hombre estético y sensual, el.
cual sin embargo siente un- impulso por ir mas alld de si mismo. El hombre estético

sospecha que su vida debe constituir algo mas que la mera sensualidad; por eso Don Juan se -

desespera al no lograr la auténtica repeticién que lo lleva a la plenitud siempre renovada de

su existencia. Porque para ¢l todo es lo mismo: tedio, desesperacién y angustia. La angustia

es la capacidad del hombre para ser espiritu. 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 asi con la alternativa
de elegir y comprometerse, o quedarse anclado en lo estético y en la desesperacion. Para ir
hacia delante requiere voluntad y compromiso; si los acepta y actia accede a la segunda
ctapa. Segiin Kierkegaard: “El segundo nivel es la etapa ética [donde...] el hombre reconoce
y acepta las reglas de conducta formuladas por la razdn [;...] acepta las limitaciones que la
responsabilidad moral impone a su vida [;...] acepta la abnegacién del matrimonio como
expresion de la razén [...]".""* Sin embargo, igual que en ¢l hombre estético, para el ético
también llega un momento en que se da cuenta que debe haber algo mads profundo y valioso
en la existencia; algo que le permita ir més alla del simple reconocimiento del la ley moral;
mas alld de esa primera ética donde el hombre es incapaz de cumplir la ley. Para este
hombre comienza a avizorarse la sospecha del pecado; emerge asi una conciencia religiosa
que va mas alld 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
teol6gico, ante Dios, que se encuentra ante la alternativa de lo uno o lo otro. Es preciso
elegir, pero la eleccién no se resuelve echando mano tnicamente 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 unico’ que puede con ucn lo a DlOS y a la tercera etapa, Ia
a, Ias dos ‘anteriores, pues la

- religiosa. Esta tercera "etapa €s’ completameme dlstm
diferencia entre razén y fe es fundamenlal Al pasar del mvel Estético al ‘ético, se exigi6 al
hombre mediante un acto de eleccién, el compromlso que lo puso frente a la racionalidad
de la ley moral humana, que es una expresién de la razén universal del hombre: aqui
todavia estamos en el plano de la inmanencia, donde el yo humano gobierna. En cambio
pasar a lo religiqso es instalarnos de lleno en la trascendencia; por cso

[...] 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] cl existente no puede [...]
alcanzar a Dios de manera objetiva [;...] porque Dios cs sujeto [...}
y sé6lo existe para la subjetividad en su interioridad [;...por eso]
sélo un acto de fe puede dar al individuo existente la seguridad de
su relacion pcrsonal con Dios [,.-.] y sOlo en Dios logrard su
autorrealizacion [...)."

Esta realizacion del hombre no sera completa sin ayuda de la divinidad, quien actia y atrae
al hombre hacia sf; es decir, no todo es resultado de la accién del hombre, porque a fin de
cuentas, el hombre no se salva a si mismo por las obras, sino por la gracia derivada de la fe.
En el proceso de uno a otro estadio, nos seiiala Kierkegaard la importancia de dos cosas: el
salto cualitativo, y el instante. Porque lo nucvo 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 mediacién, y el devenir kierkegaardiano, con su dialéctica
cualitativa que en vez de la mediacién pone el salto, y en lugar de la conciliacién de
contrarios, pone la diferencia antitética. En Kierkegaard “[...] el paso de una fase a otra [...]
es producto de un salto; de una eleccién vital [;...] las fases son discontinuas [...y] existir
consiste en elegir caminos diversos {...]".''® 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 sintesis potencial que es el hombre
desde inicio, a la sintcsis constantemente actualizada que serd posteriormente. Este hacerse
implica una doble posibilidad de llegar a ser si mismo, en la sintesis, después de elegirse.
Porque el hombre puede elegirse a si mismo entre dos alternativas, ya sea poniendo su
fundamento en Dios, o rechazindolo al querer ser si mismo o no quererlo

desesperadamente; c¢s decir, la trascendencia mediante el fundamento divino, o la
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inmanencia medla.nte el fundamento'humano Si.e ,cammo que se ellgc es cl de la
a' sgoria: el instante. En'el instante el

trascendencia,’ entonccs rcsu]ta esen i
' relacion absoluta con el absoluto, escapa.ndo asi de su

hombre podra logmr la plemtud’
inmanencia, dc su nada. Pero gqué es el |nstante?r El mstame es una categona esencialmente
oic ucde dars 'y se da, ‘en ¢l caso del creyente, el

mstante o momento, el hombre individual puede
te eplan el tiempo humano y la etemidad divina. .

,es y puedc ser espiritu. El instante o momento, dice -

Kierkegaard, “[...] es nquclla ambxgﬂedud donde el tiempo y la eternidad se tocan; con este

se pone cl conceplo-’de' la temporahdad en la cual el tiempo corta continuamente la i

eternidad y la elcmldad penetra ‘continuamente en el tiempo. Soélo asi adquiere sngmﬁcado i
[1a] divisién: el prescnte [,...] el pasado [...y el] futuro™.''? Sélo por el instante el hombre’ ‘, :

puede ser proyect(r un proyecto que sintetiza eternidad y tiempo (temporalidad), fi mlud
infinitud, alma y cuerpo 'El hombre es alma y cuerpo poseida por el espmtu' con el espmtu'
comienza el mslante y el tiempo. En la naturaleza donde no hay espintu tampoc hay"
mstame ni txempo. Sélo con el espiritu, con el instante comienza la historia. El hombx:e :
como proceso es una historia que tiende a la trascendencia. Esta concepcién cnsuana del
uempo y del individuo que en ¢l se realiza implica las tres etapas de realizacién ya
mencionadas: la estética, la ética y la religiosa. Y en el transcurso de ellas podemos
distinguir basicamente cuatro tipos de hombre a que conducen y en que se resuelven la

angustia y la desesperacion, y que a continuacién abordaremos.
IV.2) El hombre natural: la inocencia de Addn y ¢l hombre posterior inconsciente.

El hombre como proceso implica un paso de la sintesis potencial a la sintesis actualizada,
mediante un hacerse en el ¢jercicio 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
desesperacién que caracteriza al hombre de espiritu. Paralelamente a la actualizacién
sintética del hombre de espiritu, se. manifiesta una gradacion e intensificacion de la
conciencia, de la angustia y de la dese#pé;acién. En este proceso de gradacion, surgen

consecutivamente el hombre natural; el pagano, el creyente cristiano y el demoniaco. El

91




camino de realizacién espiritual se inicia a parur del ‘hombre natuml inocente e

) mconscxcnte, que por ser sintesis, trae en sji la potcncxalldad hacm el propio desarrollo
ulterior. Esta potencialidad se manifiesta a través de su capacndad de dialogo interior
consigo mismo, del autoconocimiento, mediante el que se forma el yo. Sé6lo a partir de la
aparicién del yo son posibles posteriormente el pecado, la angustia y la desesperacion
frente a Dios, que hacen posible la realizacién del proyecto hombre. Por eso sin ese didlogo
inicial no es posible la interioridad, la autoconciencia, el yo. El didlogo provoca mediante la
autoconciencia la aparicién del pecado. “[...] el pecado [...] es objeto de predicacién, en la
cual el individuo habla como individuo al individuo [..., donde] la apropiacion interior es el
secreto del didlogo™.!"® Por ¢l didlogo nos apropiamos del yo y conocemos el pecado; sin
embargo, el pecado no es una categoria gnoseoldgica, y por lo mismo no puede tener su
domicilio en ninguan tipo de conocimiento humano o ciencia, como lo pretendia Sécrates,
quien lo consideraba carencia o falta de conocimiento y de bien; ni puede ser objeto de la
légica del sistema, o de la ética meramente racional, como también lo creia Hegel; sino que
enteramente el pecado ¢s objeto de la dogmatica auxiliada inicialmente por la psicologia.
Por su parte ¢l didlogo con su consecuencia inmediata, que es la aparicién de la conciencia,
nos entera de que somos sintesis; de que nuestro ser esta integrado por cuerpo y alma; es un
compuesto de dos términos antitéticamente relacionados. Cuando tomamos conciencia de
esto, pasamos a constituir la relacién en un tercer término: al entrar la rclacién en una
relacién consigo misma, como autoconciencia, aparece el yo. El yo, que es un tercer
término, es resultado de la auto-relacién conciente. A la vez, esta rclacién conciente, cn la
interioridad subjetiva del didlogo, es la que nos permite percibir al pecado, que es nuestra
propia culpa. Pero el pecado en si, 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 esta la inocencia,
y

[...] el concepto de inocencia es una categoria que pertenece a la
ética [,...pues antes de pecar], la inocencia no puede ser anulada
més que por la culpa, [...de tal manera que] todo hombre [...] pierde
la inocencia del mismo modo que la perdié Adan [,...] mediante
una culpa. Porque [...] el hombre jamds habria llegado a ser
culpable si no hubiera sido inocente antes de la culpa [;...asi] la

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
perfeccién ‘[,...] ‘tampoco una imperfeccion [;...} es la ignorancia
[...].y solamente se pierde por un salto cualitativo del individuo [el
acto de pecar y ser consciente...]. |

Con el acto de pecar y su concicn_cia, nos colocamos en una situacién en que, al ser
suprimida la inocencia, la angusiia’ dcja de ser ambigua: deja de ser una antipatia simpitica
y una simpatia antipatica. Antcé de pecar, el espiritu en estado de inocencia, estaba como
. sofiando; la angustia era asi dulce opresion y dulce angustia, es decir ambigiledad. Pero hay
en esto una desventaja, porque en ¢l estado de inocencia, el hombre aiin no esta
determinado como espiritu, ya que no es conciente y su espiritu suefia, es ignorancia; sin
embargo se angustia de la nada; hay un angustiarse del espiritu consigo mismo, porque
aunque no puede comprenderse, es sintesis desde inicio. S6lo mediante el salto cualitativo
del pecado es suprimido este estado de inocencia. Entonces empieza lo terrible para el
hombre: se inicia la verdadera angustia y desesperacioén. Es en este punto cuando después
de que el pecado vino al mundo, mediante el salto cualitativo del pecado de Adan y del v
hombre inocente posterior, cuando Kierkegaard comienza a distinguir entre dos tipos de
angustia: la angustia subjetiva que agobia al primer hombre natural (Addn), con quien entré
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 acompaila a la inocencia
del individuo y corresponde a la angustia adamitica [,... ésta es]
diferenciada cuantitativamente de aquella, en virtud de [...} la
generacién [;...por otra parte] por angustia objetiva entendemos el
reflejo de esa pecaminosidad de la generacién en el ambito del
mundo [,... asi] la angustia nunca jamas volvera a ser lo que fue en
Adén [,...] aquella angustia [subjetiva inicial] ha llegado a tener
hoy una doble analogia [...:] la angustia obgetlva en la naturaleza y
la angustia subjetiva en el individuo [...].

Por eso aiun en el hombre natural en estado de inocencia, encontramos una diferencia
generacional respecto de Adén y respecto a todos sus antecesores, expresado en el plus de
la pecaminosidad. Pero esta diferencia no aparecera antes del salto cualitativo, antes del
pecado de Addn, ni antes del pecado de cada individuo posterior. De lo anterior deducimos
que antes de Adan la angustia aparecia como una nada, mientras que cn el hombre inocente

posterior, parece hacerse un algo. Kierkegaard compara este algo a una suertc de
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prcscnumxcnto ‘algo vmual que se comunica con Ia lgnorancm y con la mocencm, nos dlce, .

["] na"pre sposxc' n que cscncmlmenle no 5|gmt‘ ca nada antcs que el:--

_que es como

Jhombrc mas alla dc si mlsmo ‘dc su mocencxa aun antes dc pecar, y que con la generac:én,

- ‘tal mocencla parecxcm ir: dlsmmuyendo. Porque con el Pecado de Adéan sobrevmo la

'pecammosu!ad dela espeCIc 'y también la sexualidad como algo pecaminoso. Porque antes
. del pccado de Addn la diferencia sexual no era algo pecaminoso. Pero después aparece la
sensualidad y con clla un nuevo elemento que antes no existia: ¢l pudor. Asi en el hombre
natural, “[...] con la [...] inocencia [...] empieza un saber cuya primera determinacion es la
ignorancia. Este es el [...] pudor [que...] entrafia angustia [,... porque] es un saber acerca de
la diferencia de los sexos [;...] en él [...] impera una cierta vergiicnza [...] de nada [...]".'*?
Pero el saber acerca de la diferencia sexual sélo aparece después del pecado de Adﬁn, antes
de ello la sensibilidad en que ya cstd puesta la diferencia sexual, no era todavia
pecaminosidad, porque sélo con el pecado queda puesta realmente la diferencia sexual
como impulso hacia la generacién. Asi pues, la sensibilidad tiene diferentes significados.
En estado de inocencia es lo sensible, y en estado de pecado es lo erético-sensual. Por lo
mismo, con la pecaminosidad en el hombre posterior a Adan, el pudor implica una cierta
sensualidad antes ausente, que hace distintas a la angustia de Adan 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 espiritu se siente extrafio con la
presencia de lo sexual”.'® En Addn esto es resultado de la prohibicién inicial; en el hombre
posterior lo es ademas de la pecaminosidad, De esta manera, en el hombre natural la
angustia se presenta ante una nada. En el caso de Adan esta nada equivale a la completa
ignorancia; pero en el hombre posterior esta nada significa un algo, un mas: el plus de la
pecaminosidad. Este algo es lo sexual que hace surgir la pudorosidad mediante la cual el
espiritu siente cierta vergilenza por la diferencia de género, la cual comienza a ser percibida
gracias a que el espiritu que sofiaba, comienza a despcrtarse inicidndose con ello un
proceso, que permitird pasar de lo sensible a lo sensual-erético, 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 sintesis potencial,
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no se'da’la mocencna, ni el ‘pudor, ni la conc:enCIa, ni la angustia ante lo sexual como

’ 'p051b1hd d_de’ pccad VContranamcnte al animal, el hombre natural ya es inocente, pues
aunque tc;dawa no esté ante DIOS tiene la posibilidad de estarlo; y lo estara al dar el salto
cualltanvo del pecado Para este hombre ignorante e inocente, ya sca Adan o el hombre
L posle:_ or, su: medlda es el yo, y su pecado, si puede llamarscle asi, es sélo ignorancia
i descspemda,‘ ‘igual que en el pagano; aunque en este ultimo, por el progreso de la
o qbné’iénc‘ia, su ignorancia reviste la forma de cierto tipo de conocimiento; pero igualmente

sélo esta fundamentado en el yo del hombre y no en Dios; e¢s un yo humano. no teolégico.
1IV.3) El hombre pagano: la concicncia racional del gentil y dcl falso cristiano.

E! pagano al igual que el hombre natural tampoco esta ante Dios. Sin embargo hay
diferencia. Para comenzar, como ya hemos dicho, a consecuencia del pecado de Adan,
surge la sexualidad como pecado, como pecaminosidad, y con esta la diferencia del plus,
que se va agregando con cada generacién. Emergen asi dos tipos de angustia: la objetiva,
que es reflejo de esa pecaminosidad gencracional en el mundo, y la subjetiva posterior al
_pecado, la cual se manifiesta en el sujeto posterior, que a causa del plus es ahora méis
sensual; se vuelve también mas reflexiva, aumentando su grado al ir pasando de una a otra
generacién, puesto que su intensidad se incrementa correlativamente al desarrollo de la
sensualidad generacional y al desarrollo de la conciencia. En cl pagano tenemos ya una
angustia mds 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 razén
inicial fundamental, y para explicirnosla Kierkegaard hace un analisis 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 {;...asi] el paganismo yacia en el
pecado [...por no estar ante Dios, y] en el fondo su pecado no era mas que ignorancia
desesperada de Dios [...]".'?* Al no tener mds medida que el yo humano, y dado que su
naturaleza espiritual le exige una medida mads alld de este yo, si es que quiere dar el salto
cualitativo, el hombre pagano sc topa con una limitacién: la de su propia inmanencia, su

nada. E]l hombre pagano con su medida del yo choca con los propios limites de su finitud.
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En el plano gnoscoléglc esto se conv:ertc en una barrera que le lmplde un conocnmlcnto‘

lrascendente. 3 1a barrera la’ represcnta la racionalidad cunnutauva tal y ‘como la cntendlan

: Sécrales y los gnégos paganOS' asi como Hegel, los filésofos y tedlogos dela cnstlandad

o establecnda. Por eso tanto los filésofos como los falsamente cnstlnnos eran considerados

o pq;' Kle:jkegaa;d dentro de la categoria del paganismo, de manecra andloga a los gncgos. Su_

raéionalidad cuantitativa y pagana, dio origen a la ética humana constituida por normas y
reglas que tiencn como limite el yo inmanente del hombre, su parte finita; se trata de la
priinernélica, la cual estd basada en una racionalidad dec la cantidad, y que debe ser

“superada dando lugar, segin Kicrkegaard, a la ética de la cualidad, fundamentada en una
concepcién mas amplia de la racionalidad, la cual mediante el salto cualitativo, incluye las
otras potencialidades del hombre como son la intuicién, 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, asi
como la repeticién dc 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 ¢l punto de vista del espiritu es
{...] pecaminosidad [,...] pecado [...]".'?* Esta ¢s la diferencia fundamental del pagano con
respecto al hombre inocente. Por otra parte ¢l pagano aunque con un grado mayor de
pecaminosidad y conciencia, no da el salto que lo ponga ante Dios. Se mueve en la
inmanencia pecaminosa y trata de orientarla en funcién de una ética cuantitativa que lo
sujeta, impidiéndole por las ataduras de la razén, 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 gnoseolégico, sino dogmatico y a fin
de cuentas religioso-cristiano. El pagano confunde pues la inmanencia con la trascendencia,
porque su espiritu aunque ya estd puesto, no estd en su lugar, pues estd sometido a la
finitud. Pero el lugar propio del espiritu es la trascendencia y la eternidad infinita. Por otra
parte, existe también un pagano cristiano que esta igualmente confundido; este es el
mundano, que estando e¢n 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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bpasado fuluro y la ctemldad La vida y- la historia de cstos g

V'cnsuanos lleva sngno tiplco “de 1a ‘escritura a.mlgua [quc | sin
conoccr nlngun sngno de’ puntunc:on [ garmpateando [...] las

palabras [ J sm sentndo [...hace de] toda esa existencia [.. ] pecado_

[oees porquc] puedc poseer [..] todo el contenido de la o

,esplntuahdad pero [...] no como cosa espiritual, sino como. broma RE

] 126

Por eso podcmos dcclr quc ¢l pagano es un docto lgnorante, algunen que, ‘como dccxa
Sécrates, ni siquicra sabfa que no sabia; porque. creyendo sabcr resultaba doblemente
ignorante al infatuarse en un falso conocimiento del pecado. Esta doble i |gnomnc1a que lo

distingue del hombre mocentc, el cual -posee sélo Ia pnmerak ngnorancla (la que no cree
lzi diferencia entre lo que

saber falsamente), es en el pagano un desconoclmlento
corresponde a la tempoxahdad mundana y humana, y lo que pertenece a lo eterno y divino.
Por este equivoco, cl pagano que lgnora lo lean crec saber, pero no puede distinguir entre

el bien y el mal' y su lgnoram:la lo hace yacer en ‘el pecado y la angustia desesperada. A

causa del equnvoco en eneral( 7': :
: ]’el pagamsmo es [...] sensibilidad [...] que tiene cicrta relacion
'cqnvel espiritu sin que haya sido [...] puesto como espiritu en el
',ééntido mas profundo [....] no obstante; esa posibilidad es [..]] la
""»,ykéngustia [,... y a su vez] el objeto de la angustia [...] es la nada [;...]
. la nada es el destino [...y] el destino es una relacion [...] externa
con el espiritu [,...] entre el espiritu y algo que no es espiritu [;...] el

destino es la nada de la angustia [...]. '¥’

La enonﬁidad del equivoco no permite distinguir la gran diferencia entre lo temporal y lo
cterrié; pr'r_‘e‘:sd el pagano al no entender la trascendencia del espiritu pretende someterlo,
cohvir{ié@dol‘6 en destino. El destino es una confusién, pues pretendiendo referirse a lo
‘tiaséeridénte., tiene como limite el yo y la nada del hombre: por el destino el hombre surge
de su nada a la vida, recotre 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 genules que en’ los falsamente cristianos, Klerkegaard hace una dlferencm

posterior entre ambos. a los primeros les llama snmplemen(c paganos, ya Ios scgundos :

paganos in espirituales o mundanos. La falta de espiritu es la 1mpronta que los camclenza n_ :

ambos; pero las razones de esta carencia son diferentes en cada uno de ellos:’

[...] el paganismo es una simple ausencia’ de espinlu [,... cn,

cambio] la in espiritualidad [cnstlanﬂ es...] positiva a -falta de“’

espiritu [,... es] estancamiento de la espmtuahdad [ es la sal que o

no sala...] en el sentido en que de’la sal se dlce en Ia sagrada .

escritura: si la sal se vuelve insipida, scon qué se salarzi? [, -.en el

cristianismo in espiritual] su extmvio es total. [,...] su’s gundad

satxsfcchu consiste en [...] no entender nada en el sentldo cspmlual

[...).!

Asi pues la diferencia da lugar a dos tipos de hombre pagano. El primero de ellos es el
pagano-genul ya sea el griego o el hombre actual que en su pretendido y falso
‘conommlemo, busca por el camino equivocado de la razén cuantitativa lo espiritual; y el
/ otro, el pagano-cristiano, o mundano, es el que habiendo conocido la naturaleza
trasceﬁdente del espiritu, le vuelve la espalda y se aleja de él cambiandolo por las normas
humanas sin fe. Esto implica a la vez que, dentro del cristianismo exista una religiosidad no
cristiana y otra cristiana; es decir el falso cristianismo de la seguridad sati.sfccha.. y el
verdadero cristianismo dec la lucha continua y desesperada por alcanzar la trascendencia.
Ahora bien, establecida la diferencia entre el hombre inocente y cl pagano, y entre el
pagano-cristiano y el cristiano auténtico, debemos preguntarnos: jen qué consiste
concretamente la paganidad? ;Cudles son las caracteristicas del pagano? En la produccién
tardia y madura de SSren Kierkegaard nos encontramos con una serie de discursos en cuya
elaboracién se observa una secuencia y continuidad, quc busca realizar el proceso de
educacién del hombre. En el prélogo a la obra Los lirios del campo y las aves del cielo, de
Séren Kierkegaard, Demetrio G. Rivero seiiala que estos discursos son titulados
consecutivamente por su autor como: cdificantes, después religiosos, y finalmente
cristianos. La observacién me parece pertinente, por cuanto que seiiala el proceso en el que

la edificacion del hombre comienza antes de tener contacto con lo religioso; es decir, en la
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" inocencia y el pagamsmo. En cambio la educacxén rellglosa es posterior, al ser pucsta la
relac h enlre ons Yy ¢l hombre. Y fi nalmente cl e_;ercxcno del cristianismo sera el momento
culmmante, cuando el hombre habiendo elcgldo bien, dn el salto cualitativo de la fe y se

. ublca en el campo de lucha por la trascendencia. En el caso del hombre pagano, o del

e mocente,'tcndremos los discursos edificantes, como un llamado de Kicrkegaard a la

. espmtuahdad ‘Por su parte, los discursos religiosos son una reconvencion al pagano docto y
'al falsamenlc cnstlano, para que corrijan su falsa concepcién y accedan al auténtico
5 cnsllamsmo. Y los discursos cristianos, que son los ltimos, expresan la vivencia del ideal

B klcrkcgaardlano de la relacién con el absoluto. Por otra parte, de manera general, el pagano ..

prescnta clerms caracterfsncas, las cuales son tratadas en los sicte discursos publicados en

1848 Ames de estos discursos, en 1847 Kierkegaard redacté otros donde sefiala las
: vcnm_jas de'ser hombrc, de ser espiritu, que nos hace distintos del resto de los seres, que no
- lo son. Ser hombre y espiritu es a la vez una ventaja y un riesgo: el riesgo de eleglr, y la
‘ Venta_)a de la trascendencxa. Los discursos inician con una cita biblica donde sefiala que, es
’préciso buScaxb',pﬁmero;cl reino de Dios y su justicia y todo lo demds nos serd dadok'pvor‘ :
afladidura. Esto implica“.que" ai ‘élegii’"‘ el hombre debe buscar primero su realizaciéh“'
Porque el hombre, que es conciencia, aloja en si mismo lo

han la;rtemporahdad mundana y la eternidad divina. El-

espiritual en el reino dc' Dids.

temporal y lo etemo. En él I
enemigo del esp{ntu es la tempofalldad que lo hace afanarse por lo material, por lo
intrascendente. Sobre esta temporalldad el hombre debe saber elevarse. Pero el pagano no
puede hacerlo, porque no puede odiar al mundo de las cosas materiales que es la tnica

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. Asf, 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 pijaro inconsciente, ni el auténtico cristiano con una conciencia
religiosa, se preocupan, Estas preocupaciones de las que hace un extenso analisis son: la
pobreza y la pequeiiez, donde el pagano se afana buscando la abundancia material, el
cncumbramiento y la vana notoriedad. Como consecuencia de estos initiles afanes, el
pagano recae en los vicios pecaminosos, que son: la temeridad, la indecision. el tormento

propio, el desaliento y la inconstancia. De esta manera el pagano es un ser infeliz,
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angusuado y descspemdo que ha fi ncado su reallzacxén cn Ia lnmanencm hmltada de su
i prablr(;'yo. en la matenalldad debauéndose y sm nunca podcr alcanmr 'la trascendencia

espmtuul mfmta en una relacién absoluta con la dlvmldad como lo hard el verdadero

. ‘cnsuano medxamc la fe y la practica religiosa.

‘lV.V4)'VEI hombre demoniaco: reafirmacién del yo y guerra contra Dios.

. El proyecto hombre, se desarrolla entre dos saltos cualitativos. El primero es el salto del
pecado, que desde Adan han realizado todos los hombres. El segundo es el salto de la fe,
. que»sélo consiguen realizar ciertos hombres como Abraham, Job, etc. En el primer caso, el
ﬁecado entré al mundo y sigue entrando por medio del hombre individual, representado en
Adan y el hombre inocente posterior, que al pecar da sitio a la pecaminosidad, a la negacién
del bien, y con ello a la aparicién de los contrarios: el bien y el mal, que originan la
moralidad. Este primer salto cualitativo explica la caida del hombre, de inocente a pecador.
Ya en su situacién 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 reconocimignio del mal como pecado ante Dios en la segunda ética
religioso-cristiana. Al reconocerse pecador y ejerciendo libremente su voluntad, el hombre
‘ tiene que decndxrse adar cl segundo salto, hacia la trascendencia y su liberacién en Dios, o
por el contrario, estando frente a Dios, ante la paradoja del Dios-hombre que es Cristo, y
.. ante su posxbxlldad de liberacién, decide no creer, darle la espalda a la posibilidad y recorrer
...~ el camino inverso a la fe, que es ¢l camino de la incredulidad. De esta manera la altemnativa
kn'o"s muestra que: “Reafirmacion [en Dios] y pecado, son términos del méximo dilema del
é.uﬂaut, en el que se debate la vida del hombre, entre la atraccién de lo divino y el vortice
- de lo demoniaco”™.'® Si elige lo primero (su reafirmacién en la divinidad), el hombre se
. libera abrazdndosc a la fe; movido por la angustia y el arrepentimiento, buscara la gracia y
la redencién en Cristo. De lo contrario (si elige el pecado), su camino sera el de la
perdicién, donde el mal lo va aprisionando mas y mas hasta convertirlo en ¢l mayor
enemigo de Dios y del bien. Por eso, de la eleccién 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 continuacién analizaremos el primer caso.
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Ya dijimos que al darel pnmer salto cualitativo, el hombre peca. Despues de esto el pecado
sxgue v:mendo al mundo, pues la pOSIbllldBd de seguir pecando va cre(:lendo con cada
nuevo pecado, incrementéndose su-intensidad. Ante Dios, toda falta humana: hOmlCldIO
robo, fomlcacxon, envidia, odio, etc; es pecado, pues va contra la fe. Yendo contra la fc el
pecado se intensifica y “[presenta una...] triple potencialidad: el pecado de desesperar de’
sus propios pecados; ¢l pecado de la desesperacion del perdén de los pecados, [y] cl pecado
de rechazar el cristianismo como falso”.'*® Esta potencializacién del pccado es gradual, ¢ .
implica el camino de realizacién del hombre hacia la perdicion. A la vez, como el pecado es
desesperacion, si no se le administra el antidoto del rcmord:mxento, el arrepcntlmlento y la
fe, crece en intensidad. Con este crecimiento de su pecado, el hombre ha tomado el camino
de lo demoniaco que culminard en una oposicién radical al bien. Kxerkeganrd considera
que: “Pecar es separarse del bien; pero desesperar del pecado es una segunda scparacién
[;...] en un primer grado se rompe con el bien y, en el segundo con el arrepentimiento [,... lo
cual significa] un crecimiento de lo demoniaco [;... asi] el desesperado del pecado, sc
encuentra, [...} a una distancia infinita de la gracia [...] y de si mismo™.!*! 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 liberacién, el bien y a Dios
mismo. Aqui aparecc una desesperacién que teniendo la alternativa de la posibilidad (de
salvacion), comienza por no verla al no querer verla. Este primer acto de negatividad de la
voluntad hacia el bien, equivale a la potencializacién del pecado, que consiste en desesperar
por no creer en el perdén. Asf nos dice Kierkegaard que:
[...] desesperar en cuanto a la remisiéon de los pecados, [...equivale
a] una u otra férmula de la desesperacion: desesperacion-debilidad
[...cuando el hombre] no se atreve a creer por escandalo [,... al]
negarse a ser lo que se es, un pecador, y valersc de ello para
pasdrsela sin remisién de los pecados; [... o la] desesperacién
desafio [,...] queriendo [...] ser uno mismo, ser pecador hasta el
punto de que falte el perdén, [asi] el pecador desesperado de la
remision de los pecados [,...] parece querer acosar a Dios desde
mas cerca, cuando dice: [...] los pecados no son perdonados, es una

imposibilidad.'?
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Este pecador ehmma la posnblhdad y por dec:sxén propla queda preso de la necesidad al no

: creer ‘en el pcrdén nien la gracia. Desespcrar de Ia remisién de los pecados es insistir mds

“en el alc_]amlemo de Dios. De aqui sélo resta un paso para cstar en la posicién contraria al

crcyente y convertirse en cnemigo’ de Dios y del bien. Este camino de algjamiento que nos

cbnduée a lo demoniaco, es l’ibrcmenieelcgido 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 redencion, como

' tainpoco el de la perdicién. 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 lc dcja libre. Asi el camino de la perdicion, es aquél donde el pecado se

va elevando potencialmente hasta culminar en el pecado de los pecados: el pecado contra el

- espiritu, es elegido y scguido libremente por el hombre, igual que puede serlo el de la

sglvacién. Para que el pecado se potencialice y eleve a su maxima expresion demoniaca, es

necesario que el hombre decida libremente oponerse a Dios. El proceso de esta oposicién
nos lo describe Kierkegaard del siguiente modo:

[-.-] la elevacién de potencia del pecado se hace [...] cuando se le

interpreta como una guerra entre el hombre y Dios [;...] primero el

pecado es desesperacién [,...] luego [,... en] una segunda

desesperacién, se desespera por el propio pecado; [en ambas] se

lucha rehuyendo [al mal...,] después viene el cambio de téctica [,...]

dejar al cristianismo como fibula y mentira cs la ofensiva. Toda

tactica anterior concedia la superioridad al adversario. {Ahora] es

el pecado quien ataca {;...] aqui el yo se eleva a su supremo grado

de desesperaciéon [y] no hace mas que armrojar lejos de si al

cristianismo [...]. ¥

Al desechar el cristianismo tratindolo como fibula y mentira, se niega a Cristo y con ello
toda posibilidad de que, a través de él, pudiera alcanzarse la gracia de la remisién de los
: pécados y la salvacién. Este es el pecado contra el espiritu, la forma superior del pecado y
del escéndalo, al no superar la paradoja que Cristo representa: que siendo hombre es
. también Dijos. Lo que falta aqui es la fe, y con ella la posibilidad de dar el salto a la
trascendencia. Esta forma de escéndalo y pecado se da, segiin Kierkegaard, entre los
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: racxonahstas paganos, ya sean gcntlles o falsos crlsuanos para qulenes Cnsto ya no es un : L

hombre: el quc snendo pecador sc angusua por el mal a causa dc que estien la sclavnud

del pecado, pero en una relacién forzada con el mal; y cl scgundo tlpo, mtegrado por- todos sl

aquellos que llegaron a “[...] lo dcmomaco [,- ..donde] el lndlwduo estd-en el mal y.se’
angustia ante el bien [, por eso] lo demoniaco solo aparecc cuando es acosado por el bien
[...J.'** En efecto, lo demoniaco no ¢s ya angusua y desespcmcnén ante el mal, como lo era
en el pecador comiin; sino todo lo contrario, es desesperacxén y angustia ante el bien. En él
se ha invertido la relacién: al haber perdde su llbertad en el pecado, el endemoniado se
angustia ante la posibilidad de ser libre en el bien. Por eso los endemoniados a quien Cristo
liberé le reclamaban: ;qué hay entre ti'y mi? [sic], aludiendo a que entre el bien y ¢l mal no
puede haber ninguna coincidencia, y en esa relacion intima de la interioridad del individuo,
sélo puede haber oposicién. Por eso los demonios piden que no realice la liberacién, o que
los traslade a un hato de cerdos, porque de Io contrario seria su perdicién. La perdicién 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 liberacién. Porque
lo demoniaco es la esclavitud propia, la clausura y la cerrazén 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 monélogo: es un hombre
que habla consigo mismo. Lo unico que puede sacarlo de su mutismo es un demonio
sdperior o €l 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
: [,b...] por eso [...] lo demoniaco también serd de diversa indole [...:] la pérdida puede ser [...]
‘sqr'nético-psi‘quica [>-.-] o neumitica [...espiritual...]”."?* Esta pérdida de la libertad conlleva
la esciévitud del pecado. En el primer caso cuando la pérdida es somiitica, la esclavitud del
. pecado se expresa directamente en el cuerpo. Ya hemos visto que uno de los componentes

de Ia sintesis inicial del hombre es ¢l cuerpo; el cuerpo es el érgano del alma, del yo, del
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espmtu Por eso al perdcr la hbcrtad por el pecado, el cuerpo del hombre es expresxén fisica

~de tal pérdxda en el ‘éndemoniado:” o .
’ [ .} lo demomaco [en este caso] estd sujeto a una inmensa gama de

' mntlccs [...cpmo son.. N la exagerada sensualidad, la cxagerada
lrntabllldad, la tensién nerviosa, el histerismo y la hipocondria [;...]
el caso mads extremo s [...] el descarrio bestial [que consiste] en
que rcépeéto a ia salvacién se dicen las mismas palabras que dijo
aquel éndcmoniado del nuevo testamento: jqué hay entre ti y mi?
(sic), [.-.] y evita cualquier contacto [,...] cualquier palabra que

pretenda ponerlo en relacién con la libertad [;...con el bien]. 136

Las expresiones demoniacas a-nivel somatico-psiquico, las enconuamdsffécilmchte en el
hombre estético, preso en la sensualidad de su cuerpo, cuya imposib‘ilidaa'déienmntmr una
salida, le vuelve un desesperado irritable, tenso, nervioso y sensual, étc. Pero‘lo demoniaco
puede presentarse también como una pérdida neumdtica (de neuma: soplb, viento, espiritu),
espiritual de la libertad, que ¢s la forma més comiin y extendida de lo demoniaco. Aqui lo
demoniaco depende de la relacién 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 hara libres es Cristo, la paradoja en quién
hay que creer y tener fe. Por otra parte la verdad cristiana ¢s obra y consecuencia de la
libertad, que nunca deja de producirla. Por eso la verdad existe para el individuo en cuanto
€l mismo la produce al actuar libremente, creyendo o no creyendo en Cristo. Para ello basta
un acto de voluntad. ElI hombre puede tener la verdad con sé6lo quererlo. “[...] el problema
estad 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."” Asi, el
problema de la pérdida dg la libertad neumatica, radica en un acto de voluntad del que no la
desea. En este caso lo déﬁxoniaco aparece bajo formas como: la indolencia, donde se deja
pasar la biisqueda de la verdad para otra ocasién; la curiosidad, donde la verdad no tiene
otro objeto que la curiosidad misma, o como innoble auto-engafio, donde el individuo se

engaiia a si mismo renunciando conscientemente a la verdad. También se presenta como
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voluptuosidad fememna, donde se abidndona a los demids que deciden por él acerca de la .

verdad. O como ignorancia dxstmguxda, cuando en aras de una falsa y banal intelectualidad

meramente racional, como en la pnmera €tica, no se quiere llcgar al | verdadero

conocimiento de la fe, obtenido sélo a partir de la scgunda etlca, que nos conducird a la

verdad auténtica. O también como en ‘el caso del pagano—cnsuano. cuya accién desemboca

en un activismo estapido, sln llegar Jamés a'la esencia de Ia practica cristiana. Asi, la
pérdida dcmomaca de la libertad nos presenta al endemoniado bajo las siguientes formas:

En pnmer lugar lo demoniaco puede enfocarse desde el punto de

ylsta estético-metafisico [...] como desgracia, destino, etc. [...] y

_provoca compns'ién;'[...] En segundo lugar lo demoniaco ha sido

tratado por la via del enjuiciamiento ético [,...] se le ha perseguido

y castigado v[;...] San Agustin aconsejaba diversas penas [...] contra

los herejes [;...] En tercer lugar [...] desde un punto ‘de vista

terapéutico [,...] se actuara ante él como los médicos [...].'3%

En el primer caso tenemos lo demoniaco expresado en el primer estadio existencial, y lo
podemos identificar con la concepcion estético-metafisica griega. La tragedia, la escultura
y la filosofia son sus expresiones mds evidentes. El segundo caso lo ubicamos en la época
medieval, donde mediante el juicio y la pena fisica, se buscaba erradicarlo, llegando
inclusive a la pena de muerte. En el tercer caso e¢s cuando se busca la cun, el exorcismo, y
ésta ex;resién la encontramos en diversas épocas del cristianismo, desde que Jests y sus
discipulos echaban demonios de las gentes, hasta las catarsis religiosas actuales en que lo
neumadtico espiritual y lo somético corporal parecen estar en relacién, evidencidndose en las
curas milagrosas. Como sea, el hombre demoniaco ni pide compasién ni acepta el juicio,
mucho menos ¢l castigo, pues no desea ser curado. El demoniaco no quiere ser liberado, ni
por Dios ni por los &ngeles, ni por nadie; se cierra en si mismo, se esconde en su interior, en
un mundo exclusivamente propio. Desde ahi, desesperado y sin reposo, se afana en ser €l
mismo. El demoniaco lleva al limite su afirmacién, en este sentido niega a Dios, y se pone
en guerra contra él. El demoniaco, que es una sintesis inicial puesta por Dios, no quiere

resolverse fundamentindose en la divinidad que lo puso, sino en si mismo, en su yo. En
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este sentido sefubica en la inmanencia, no traspasa su finitud, ni quiere hacerlo; por eso se

““topa con su propia limitacién que cs su had@: la muerte espiritual que es para la eternidad.

7 lV.S)'EI hombre cristiano: ncgacién y reafir ién del yo en la divinidad

Después de que el hoxﬁbrc es puesto como sintesis potencial entre dos términos antitéticos
que son su cuerpo y su-alma; después de estar frente a Dios con su naturaleza
contradictoria; después de descépcrar, Ja dénde va el hombre? Ya hemos visto que, estando
frente a Dios ‘deSpués del pecado con una conciencia religiosa que va mas alla de la
conciencia pagana; r.juefsé j_)rdyccta de la gnoscologia a la psicologia y la dogmatica, el
hombre se encuentra ahle la ‘disyuntiva de la incredulidad demonjaca o de la fe cristiana.
Creer o no creer son sus alternativas; aceptar a Cristo, Dios-hombre, y ligarse al bien; o no
aceptarlo negdndolo, ya sea tomindolo como un simple hombre o considerando al
cristianismo como un mito, poniéndose asi en guerra contra el bien. Este segundo caso ya
lo hemos analizado, y observamos c6mo el hombre demoniaco, siendo un proceso que va
de la potencia al acto, es algo inacabado. Por eso siempre es posible desligarse mas y mas
del bien, alejandose de ¢él, incrementando la enemistad entre el hombre y Dios, con lo cual
crece correlativamente su angustia y su desesperacion. De esta manera el hermetismo y la
cerrazén del yo van asemejando al hombre cada vez mds a su modelo desesperado, que es
Satands, donde sc da la desesperacién en su maxima potencia. En cambio en el caso
contrario, el del creyente cristiano, el hombre va acercdndose mas y mas a su modelo, pero
sin lograr nunca por sus propias fuerzas la perfeccién de Cristo. El cristiano, por la fe
fundada en el amor y por los frutos de este amor que son las obras, sec asemeja a Cristo;
pero la victoria final, la salvacién depende de la gracia divina. No existe el cristianismo
triunfante; no se es cristiano de una vez y para siempre; sino que se estd luchando
constantemente por llegar a serlo, mientras se¢ espera en la gracia. Porque ¢l hombre no se
realiza en un solo acto de fe y conversién; el hombre cristiano es un proceso nunca
acabado, en el cual la salvacién no depende de si mismo, de sus fuerzas humanas: ningin
hombre se salva a si mismo; sus obras no lo salvan; lo salva la gracia de Cristo, su
sacrificio; porque si el pecado entr$é al mundo por el salto cualitativo de un hombre, que fue
Adan, sélo puede salir del mundo por otro salto cualitativo, pero inverso, cuando Dios se
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hace hombrc y viene a rcdlmxmos del pecado, pagando el precxo de nuestra culpa con su
: hom‘bre,v quxen por su pane puede o no aceptarlo De esta manera al ser imposible Ia
" realizacién de la perfeccién humana por el hombre mismo, ¢cémo 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 sintesis. Por ser sintesis el
hombre se angustia y desespera. “El hombre no podria angustiarse si fuera una bestia o un
angel. Pero es una sintesis'[ .y], tanto mas perfecto sera [...] cuanto mayor séa la
profundldad de su angustia™. 139 En este caso estamos hablando de la sintesis potem:lal que
le induce a buscar la: pcrfeccnén cspmtual La potencxahdnd de: perfecc16n humana es

correlativa a su angustia. Por eso cuando el més grande pecador desesperado, se arrcplente,

hay gozo en el ciclo; por eso el regreso del- huo prédlgo provoca la fiesta del padre Sin

embargo la actualizacién absoluta de la perfecclén es 1mposnble en el hombre, aunque
tienda a ella. Pero la angustia y la desesperacion representan para €] la posibilidad de ser
liberado, de trascender, o también de ser esclavizado por ¢l pecado y perecer. En este
sentido ambas categorias (angustia y desesperacfén) 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 ird acercando a
nuestro modelo que es Cristo. Pero la educacién angustiosa y desesperada de la posibilidad,
no es tarea ficil para el hombre, pues ante la alternativa de lo uno o lo otro, “[...] la
posibilidad es lIa mds pesada de las categorias [,...] en [ella] es todo igualmente posible, y
quien haya sido educado de veras por la posibilidad habra llegado a comprender [...] que el
espanto, la perdicién y la ruina, habitan pucrta con puerta a la vera de todo ser humano
[..]7.%° Sin embargo pese a lo terrible, la educacién de la posibilidad aumenta la
conciencia del hombre respecto a si mismo, a su naturaleza antitética; le hace ver que del
mismo modo que puede salvarse puede también perderse, y que esto depende de una
decision 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 engafiemos, como lo hace el pagano
con su primera ética, o como sucede éon el pagano-cristiano, engafiado en las formas

superficiales. Nos dice Kierkegaard que *“[...] para que un individuo sea educado de un
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modo absoluto e mﬁmto por Ia pOSlbllldad s nccesxta que [...] sea honrado respecto a la
posxbxhdad y'que tenga fe. [ porque] porife’ entxendo la certeza interior que anticipa la
! sncndo honrados, podemos acceder a la verdadera fe,

: que. es ceneza mtemn y subjeuva‘ de nues!m parte ‘infinita que nos pone en relaciéon con
DlOS. Con esm fe es con la que sei‘.da el salto cualxtnuvo y se inicia ¢l camino del auténtico
cnsuanO' & con esta fe sc salta de la mmanencua a'la trascendencia. En cambio el hombre que
engaﬁa la poslblhdad _]amés alcanzaré la auténtica fe, ni podra dar el salto y scr educado en
la mﬁmtud por ‘Dios,. pues la falia de autenticidad de su fe se referira siempre a las cosas

fi initas,” mtrascendentcs; regidas por la primera ética y la ética del pagano-cristiana,
uéducn;da en una ' mera prudencia respecto a las cosas de la finitud. En cambio cuando el
hombre no se engafia y se angustia verdaderamente, el auténtico reposo no le serd posible
vh,asta_qu‘e, rendido caiga en brazos de la fe. Este angustiado, antes de dar ¢l salto estard
expuesto al peligro del suicidio si entiende mal la angustia, pero si no se deja engaiiar,
resistira sus ataques y la resolverd, aceptando el indulto de la gracia; entonces la angustia
sclfa'a como un espiritu a su servicio que lo cond!.lciré a donde él quiera, y por supuesto que
el creyente ird hacia la infinitud, escapando asi a la desesperacién. Por eso, bien mancjada
la angustia nos permitira expulsar de nosotros la finitud desesperada. Es en este sentido que
podemos decir que la angustia (y la desesperacién), canalizadas por la fe, se autoaniquilan;
porque “[...] al formarnos para la fe, la misma angustia ird extirpando [...] lo que es tipico
producto suyo [como el destino]. La angustia descubre el destino, pero en cuanto ¢l
individuo pretende confiarse al destino, la angustia cambiara de direccién y mantendra
alejado al destino [...]”.Mz Asi la verdadcra angustia de la infinitud resulta educadora y
liberadora cuando se auxilia de la fe auténtica. Y de la misma manera que sucede con la
. libemcién del destino, sucede con la culpa, que también es expulsada por la angustia

lfesl“xelAl’a”én la fe. Cuando hay fe la angustia descubre y climina al destino y la culpa;

o ehfohééé el hombre que se siente fatalmente determinado y culpable, adquicre la certeza de

lag gracna, es decir, esta seguro de que Cristo es Dios que vino a morir por él para limpiarlo
de culpas ¥ liberarlo del fatal destino, que es la muerte por el pecado. El pccador acepta el
“ofrcclmlento de Cristo y automaticamente descansa en €l; la angustia le educa. Pero si por
,el contrario se presenta como una angustia por la finitud, engafidindonos, entonces no es

‘liberadora ni educadora, porque ¢l hombre se convierte en un hipocondriaco, que es aquel
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‘que sxeme angustla por las cosas de la’ pequeﬁez. Este . hlpocondnaco resulta ser un

autodldacta, the no ha abandonado su yo en DlOS, y pretendc “educarse a si mismo
. .i~'fundamenténdosc en su yo. Pero esta autoeducacion de Ia finitud, no libera al hombre ni le
posxblhta la trascendencna, mas atn le impide trascender €l limite de su yo. En cambio “[...]
‘el vcrdadero autodidacta es teodidacta [instruido por Dios]; por eso quien en relacién con la

culpa esté educado por la angustia, nunca podrd descansar hasta que lo haga en la

provndencm [...]7."** Por eso no se puede escapar de la angustia en los limites de la

7m;r3fmencna, del yo humano. Pretenderlo es caer en la trampa del pagano, como sucedia
ent}éilds griegos, que conociendo y desesperando del destino, se abandonaban a ¢l y con él
pcrecfﬁhi lé tragedia griega es ejemplo claro de esto; sus héroes son trigicos, antitesis del
héroe énsuano Abraham, el caballero de la fe. Por otra parte, siendo el hombre sintesis de

dostérminos antitéticos, desespera. Para el pagano no hay escape; en cambio para el

cnsuano si lo hay, pudiendo escapar de la desesperacién cuando la sintesis que constituye
_su‘yé; se pone en relacidon consigo misma, queriendo ser si mismo; entonces sucede que
. este ‘yo, que no se ha puesto a si mismo, se fundamenta en la potencia que lo ha puesto
[Dios], actualizdndose. El hombre como sintesis actualizada de cuerpo y alma, finito e
infinito, temporal y eterno, libertad y necesidad, sélo se resuelve cuando el yo angustiado,
conciente de que por si s6lo no puede realizarse, se abandona en los brazos de la fe y se
fundamenta en la divinidad. Para la realizacién plena del hombre es preciso el acto de fe, el
salto cualitativo, que se da a partir de la paradoja. Sélo lo paradéjico nos puede obligar a la
ruptura con la tirania de la razén a fin de que concursen las otras potencialidades del
hombre (intuicidn, volicién, imaginacién, voluntad, etc.), mediante las cuales a partir de la
libre decisién 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 cl
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. Sélo el cristiano puede

comprenderlo al vivir en plenitud. Definirlos en términos puramente racionales es
claridad y concisién lo que es el tiempo? [...] Cuando nadie me lo pregunta lo sé; pero si me

lo preguntan y quiero explicarlo, no lo s¢”.'** Con lo anterior Agustin nos scfiala los limites

de la razdn. Y siguiendo un procedimiento similar al de las aporias de Zenén (aporia de la
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flecha), Agustm fragmcnm el uempo hastg llegar al mstanle mvnsnble, que vucla y se hace
i 'nada El 3 lo dnce quc sélo el aln}a del creyente pueder tener acceso a una intuicion de la
), 1 lvﬁ Por otm pane ya siguiendo a Kierkegaard

po para el pagano, y por eso el instante es lo
emporal que al fugarse, da lugar, como en una

kcgaard al igual que San Agustin, consideran

Ncadenaial pasado, presente 'y futuro ;
crrénea la concepclén pagana nStantc y del tiempo, que ‘se fundamentan en la

inmanencia de quien no ha logrado e. Por eso sélo en la vivencia religiosa del instante es

dondc, segin cllos, las’ dos fealldadcs que consmuyen al hombre (temporal y etema), se

sintetizan. Solo asi podcmos comprcnder ‘el tiempo donde se tocan la inmanencia y la

trascendencia. Ahondando en el asunto nos dice Kierkegaard que para los paganos el

instante no existe.

El mstante [...] es considerado por Platén [...] como un no ser [;...]
~los eléatas lo conciben ontolégicamente [,...pero para ellos] todo lo

: _que“» ‘se afirmaba del no ser fcomo el instante] solamente venia
,ehﬂuncfado por contraste: s6lo el ser es [;...] los sofistas utilizaron ¢l

‘ no/‘sér en las esferas prdcticas [...y] con ello quedaron anulados

. todos los conceptos morales: el no ser no es, ergo, todo es

g ‘verda,‘dcro [>...] todo es bueno [...] En la filosofia moderna, no se ha

- dado ni siquiera un paso mas [...] y sin embargo, se sigue creyendo
una filosofia cristiana. La filosofia griega y la modema se instalan
~.del médo siguiente: todo gira en ellas por el afan de que el no ser

llegue a existir [...].

El instante, en la’conceppién idealista antigua no existe. En su andlisis Kierkegaard retoma
la tradicién eledtica de la ﬁlqsdﬁa, porque a partir de ella pretende fundamentarse la
ﬁlosoﬂé 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 llegé a entender el instante [;...]
para el griego [,..] el instante [...] siempre estard en contacto con lo invisible [;...]
concebian de un modo [...] abstracto el tiempo y la etemnidad [;...] porque les faltaba el
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conogbtb de temporalidad y [...] de espiritu [...]”.'*® Algunos al irse por el camino dc la pura

espcculééién “‘eliminaban la temporalidad humana; otros, al enfatizar la tempémlidﬁd se-

desentendxan de la eternidad divina y la espiritualidad del hombre. Al faltarles estas dos
: calcgonas lo quc les aparece es la nada. Porque fuera de la existencia concreta y fuera de lo
y : esplntual nos dlce Kierkegaard, la vida del pagano se reduce a su nada, lo cual se expresa
. en su,ane. El .arte griego que culmina en la escultura, es un arte vacjo al que le falta la

< En camblo el cristianismo contrapuesto a ¢él, nos ofrece la representacién plastica

Dios omo un gran ojo. Esta diferencia se explica en funcién de las distintas formas de
; conccblr _el instante; porque segun “[...] la perspectiva cristiana [,...] el no ser existe en
tqdas partes como la nada de que fueron hechas las cosas [;... es] apariencia y vanidad {,...]
pecado [...y] sensibilidad alejada del espiritu [;...] temporalidad olvidada de la eternidad, y
en consecuencia importa mucho quitarlo de en medio para que aparezca el ser [...]"."7 Al
dar por hecho la existencia de la nada, el cristianismo se acerca a la concepcién heracliteana
del devenir y la existencia, pero va mas alla de ella, a donde Hericlito no llegd, a la
trascendencia. Kierkegaard también rechaza la mediacién que surge posteriormente en la
dialéctica de Platén 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 dtomo secuenciado que en el pagano conduce a la sucesién infinita del
tiempo (pasado, presente y futuro), donde la existencia se convierte en un mirar hacia atris
(afioranza) o hacia adelante (ilusién). No, aqui en el cristianismo el instante es lo pleno,
porque para el cristiano,

[...] ¢l instante no es una mera determinacién temporal [;...] en él se
ponen en contacto [...] el tiempo y la eternidad [;...] el instante asi
entendido, no es el 4&tomo del tiempo, sino el a&tomo de la eternidad,
y el primer reflejo de la eternidad en el tiempo [;...] existe tan
pronto como queda puesto por el espiritu [;...] en el instante [...] el
tiempo estd continuamente seccionando a la eternidad y ésta [la

eternidad] continuamente traspasando el tiempo.'*®

Sélo en el instante de la fe, puede encontrarse la realizacién del hombre como sintesis. El es

lo eterno, es el presente en plenitud; aqui no hay pasado ni futuro, sino la perfeccién de la




etemldad El mstante no e co o el eslabén de una cadcna quc nos ata a la finitud, porque
ino “que, ,hablando mctaférlcamcnte es como la onda

"no es- dclcrmmac n:temporal
concénmca‘ que:se: forma’'a 811‘0_]8!‘ un’ objeto ‘al agua. se cxpande en plemtud hasta

. cuahtatlvo, y rcsolwcndo nuestra sintesis potencxal actualizdndola: el instante es la sintesis
actual de lo temporal y lo eterno. Sin embargo ésta “[...] no es una segunda sintesis, sino la
expresion de aquella misma sintesis en virtud de la cual el hombre es una sintesis de alma y
cuerpo sostenida por el espiritu [,...] pues [...] el instante [en que se refleja la sintesis de lo
temporal y lo eterno], existe tan pronto como queda puesto el espiritu™.'*® Asi 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 tiempbs. Por eso para el hombre sélo el salto de la fe lo llevard a la etapa final,
rehglosa y cnslmna. Este acto que se realiza en el instante es siempre algo personal, en el

~que al colocamos ﬁ'cnte a Dios, podemos también resolvernos trascendiendo en él la

K tcmpomhdad y convertirnos en contemporaneos de Cristo, que es Dios y que es cterno. El

1 to de la fe es un salto en el tiempo, mds alld de la finitud, de la temporalidad del mundo.

Sélo por el salto el hombre alcanza su plenitud al ser sintetizado por el espiritu, siguiendo

“su pane constitutiva mds elevada: la del alma. En este punto encontramos alguna similitud

con Aristétcles, para quien las cosas tienden a realizar su naturaleza mis alta; sélo que en el
caso del hombre creyente-cristiano, nunca acabado, tal naturaleza estd constantemente
deviniendo y fundamentindose en la divinidad. Sélo asi 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 reflexién de su obra ZTemor y temblor,
cuando nos dice:

[...] si no existiera una conciencia eterna en el hombre, si como

fundamento [...] se encontrase sbélo una fuerza salvaje y
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desenfrenada, quc relorcnéndose en oscuras pasnones generasc todo :

arrancarle el botin jcuan vacia y dcsconsolada L ] scna la‘

existencia! [...] ¢qué otra cosa podria ser [...] sino desesperacxon?
[;-..] pero no es este el caso, y Dios cre6 al hombre y la mujer,

modelé también al héroe y al orador y poeta [...].'*°

En esta cita final nos encontramos los principios fundamentales de la filosofia de la
‘eXistencia 'kierkegaardiana, los cuales son al mismo tiempo ¢l punto de apoyo de su fe.
Estos principfos son: Dios existe;‘Dios creé al hombre y lo doté con la conciencia de
eternidad. En el desaﬁollo de su obra Kicrkegaard nos muestra cémo a partir de estos
principios ﬁmdai-nentales, cl hombre puede buscar su realizacién plena, pues Dios le dotd
con las potenciialidvadcs 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
anéustia y desesperacién, de su finitud. La tnica condicidn para ello es que crea y practique
su fe. De no ser asi el abismo de la nada absoluta se abre ante ¢l, amenazando con
devorarlo.
Aqui doy fin a mi argumentacién, porque ante lo terrible de la posibilidad, y ante la
inmerecida grandiosidad de la gracia divina, todas las potencialidades del hombre que en
mi se sintetizan se despiertan y me empujan a ir mas alla de las explicaciones puramente
racionales, donde la filosofia mas que una concepcién légica, sistémica y cerrada, se nos
presenta como una apertura y posibilidad de vida. Quizi encontramos aqui los limites
filos6ficos: mds alla del discurso racional del filésofo u orador, mas alla del poema y del
poeta creador, pues aunque la tendencia demoniaca del hombre pudiera llevarlo a negar su
origen, y alejarse de su creador, no por ello deja de ser, segin Kierkegaard, criatura de

Dios.
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EPILOGO

“Lai eternidad es un instante.
En un instante se resume el todo:
hoy y maniana y el ayer, instante,
diversamente, aunque del mismo modo "

Hilario Salazar O.

Ahi estin las piezas del juego de la vida. Kierkegaard las pone frentc a todo hombre, en la
inteligencia de que éste las sabra jugar. Ahi esta la inocencia sofiando desesperada; ahi esta
la conciencia en sus dos grados de desarrollo: el puramente epistemoldgico, como se daba
entre los paganos griegos, o en su grado teoldgico, cuando el hombre es puesto por su
pecado ante Dios. Ah{ estdn la primera y segunda éticas, tan diferentes. Ahi esta la angustia
bajo sus diversas formas y grados de intensidad; la desesperacién inconsciente en principio
y terriblemente consciente al final, cuando nos lleva a los limites de lo humano,
obligdndonos a dar el salto cualitativo hacia donde hayamos decidido. Ahi estd también
Kierkegaard el hombre, como ejemplo vivo de csa conciencia, de esa angustia desesperada
que hasta el final acompaiia a todo hombre, en forma de continuo desgarramiento, por
cuanto que el tal serd siempre un proyecto inconcluso, un ser que no alcanza la plenitud ni
la perfeccién por sus solas fuerzas. El hombre que siempre serd un continuo debatirse entre
sus componentes antitéticos. Ahi esta también la despedida de Stren Kierkegaard a la hora
de su muerte, cuando su amigo Emil Boesen, le pregunta si tiene algiin mensaje que dejar,
éste le responde: “No. Sélo saluda de mi parte a todos los hombres. Diles que mi vida ha
sido un gran dolor desconocido por todos™. La interpretacion del mensaje puede hacerse
desde dos perspectivas distintas: a) La histérica y objetiva, en donde tendriamos que
entender que Kierkegaard se ducle de la incomprensién social de sus contemporaneos, con
los que al parecer no le valié su método indirecto; y b) La personal-subjetiva, en donde el
origen de su dolor seria la imposiblidad de alcanzar la plenitud humana y espiritual a que
aspiré. Respecto a esto ultimo me he llegado a preguntar: ;Por qué Kierkegaard no acabé
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 despidié como los martires
cristianos del circo romano, quienes frente a los leones hambrientos y furiosos, cantaban

alabanzas a Dios mientras eran destrozados? ;o como Esteban, el primer martir cristiano,
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cuyo rostro fue 1Iummado por una luz cn los altimos momentos de su mucne" oAcasovr

Kxerkegaard no alcanzé;la plcmtud dc Jafe que decna caractenzaba al, auténtico cnsuano"

¢No'se dio en él la etcmldad del mstante quc en la vivencia rellglosa une lo ﬁmto con lo U

infi nlto o lcmporal con’. lo elemo, ligaindonos al absoluto? ;Acaso su racxonahdud

'floséf'ca, luctda hasta el ﬁnnl fuc una barrera que le impidié, en el ulumo momemo

. accedcr a la cxxstencna plena que él mismo predicaba? ;En dénde quedé su ideal de hombrc ¢

mtegral y auténuco, que accedc a la plenitud de los tiempos? ¢Dénde esta csc pequcﬁo ser, s

. buscado por él, més lmplacablementc que lo hiciera Didgenes, y esbozado en sus escntos a

'uavési de todo :el dcsarrollo de su obra? ;donde esta el hombre? gsera realizable?... No lo

En: todo caso la posibilidad de realizacion plena del hombre queda ahi;. quxza

e como un planteamlcnto utéplco, como un aguijoén a la conciencia de sus contemporianeos

fde;esperadqs pqr la finitud; como un seifialamiento y propuesta hecha a si mismo y al
hombrede tbdb_s- los iiempos; al que parece habérsele olvidado que siempre existe una
poéii:ilidad‘ :que‘ nos pucdc Ilévar mas alla de lo que estamos siendo a cada momento. Ahi
esté la esperanza, como sonnéndonos a lo lejos, y cuando parecemos alcanzarla, se escapa
y se nos pone mads alla, en el siguiente horizonte de azul inalcanzable. Por esto, y por lo
mucho o poco que la vida me ha ensefiado; y por lo que me falte de ella que aprender, me
sumo a la advertencia y prqpuesta del poeta armenio, William Saroyan, cuando en su obra

Cartas 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 Martinez Salazar,

11s



CONCLUSIONES'

- Después de haberme zambullido en las profundas y lormcnlosas aguas dcl cxnstencnallsmo

kierkegaardiano; de haber recorrido una parte del dificil cammo que rastrea esa pequeﬁa b a )

la vez enorme criatura llamada hombre, habiéndome formulado la pregunta por su ser, y
~descubriendo - que éste, conceptualmente es indefinible, .y que sélo se comienza a
- compréndcr cuando lo abordamos existencialmente, en su continuo hacerse temporal, de

’manem libre y volumana, he licgado a ciertas conclusiones que me gustaria compartir, y

_son'las snguxentes.

-B En pnmer lugar, cl proceso a través del cual se reahza el hombre, pasando de la sintesis
. potenclal a la smtes1s ac(uahzada, no es lmcal smo que sigue toda una compleja red de
sxtuacnones que blen podnamos caractenzar ‘como simultdneas; en donde las distintas

~categonas (angustla, desesperaclén concnenc:a, voluntad, intuicién, razén, fe, etc.), muchas
P lcacxén al mismo tiempo, haciéndonos dificil rastrear el

; veces se’ presentan en l
desarrollo del proyecto hombrc, como una simple relacion lineal de causa y efecto.

2) Por lo mlsmo, al noyhaber una secuencia causal lineal, en el proceso de realizacién de la

‘exxstencm, de ello resulta que, los tres estadios de la existencia: ético, estético y religioso,

pueden ser vividos sxmulténcamcn(e por el hombre; es decir, que un mismo hombre puede

: actuar en dcterm ado momento impulsado por motivaciones y a partir de actitudes que tan
pronto pueden ser rehg:osas como éticas o estéticas, credndole conflicto, desesperacion y

a.ngusua. Asi.la existencia del hombre se¢ presenta como un continuo debatirse entre estos

tres csmdos de'ser, donde uno prevalece sin imponerse completamente.

©3) Ttimbién' me eqéon&é con la sorpresa de que, atendiendo a su aspecto cualitativo, hay
esenciélméntg dés tipés de desesperacion, igualmente antitéticos como lo son los tipos de
hombre que las padecén. La primera es la desesperacion que ante el pecado experimenta el
creyente cristiano, que desespera por el pecado y lucha por alcanzar el bien. La segunda es

Ia desesperacion ante el bien, experimentada por el hombre demoniaco, la cual va
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botencializéndbse‘m;is"; ‘mas; hasta ‘que’ ﬁnalmenté.sé cxpresa ‘cvomd‘op'{:s{iciéhﬂygdren'z’:’ ’

+ la voluntad (y

tro aspecto nteresante fue:

bservar c6mo al plunlear a] hombrc como’ proyecto‘

exlstencxal ésternunca se logra como un producto acabado y completo smo que su .

E problema de mplemtud subsnste hasta el ﬁnal como angustia desesperada, en kuna;lucha

) ons lo conceda por gracia, aunque eso nunca lo sabremos.

6) Por todo lo antes expuesto, concluyo que, a la pregunta ;jqué es el hombre?, la tinica
conclusion posible es que no hay conclusién. Porque cada hombre que prete‘nda-lar'_
definicién, o al menos el sentido del proyecto de su propio ser temporal, tendra que. '
renunciar, si no a la bisqueda, si al encuentro de una respuesta definitiva y conﬁablememe )
cierta, pues, a cada momento tendrd& que recomenzar la infinita tarea humana ‘de

reencontrarse, rchacerse; de una manera muy similar a la que encontramos en el mlto

hombre masa, el fragmentado, el superficial, o en su caso, ¢l sensual cuyo protoupo,i .

abundaba en la época de Kierkegaard y ahora.

7) La solucién mencionada en ¢l punto anterior, aloja en su seno el prbblehiﬁ de 1a Iibertad:
el hombre es libre para decidir y realizar su existencia como proyecto, pérd tal libertad

ocurre, en el caso del existencialismo kierkegaardiano, en el lapso de dos determinaciones.
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griego de Sisifo; aunque el hombre debe conservar siempre la esperanza de que, en lales
trabajos, aparentemente inutiles, hay sorpresivamente pare él una solucién, umca Yyl

personal, subjetiva y nunca extensiva a los demds. Una solucién que Jamés lograra el. e



La pnmera se da cuando DIOS, su hacedor, pone en él la posibilidad (potencia) de
i reahzarse como espmtu. La segunda cuando al serle imposible la perfecciéon y salvacién
propla por medlo de las obras, dios le concede la gracia. Por lo anterior podemos decir que
) éﬁni]ué existe libertad en la decisién y en los actos (de fundamento antropolégico), en un
scgundo sentido subsiste una determinacién teolégica: el hombre como pajarillo salido de
las manos de Dios que le deja libre, puede si asi 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 espiritu.

8) Mi enumeracion conclusiva podria extenderse mucho mads, 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 sefialar que, para no malentender la vida ni la concepcién
filoséfica y teolégica de Kierkegaard, es necesario colocarnos en una relacién empitica con
el No en el sentido de pensar igual, o de sostener los mismos principios y valores, ni
siquiera la misma religién; sino asumiendo un criterio amplio y abierto, que nos permita
como a €l, utilizar todas nuestras potencialidades humanas. Porgue si como ¢l pagano nos
limitéi'nqs a aplicar la razén cuantitativa, o como el falso cristiano nos dejamos engaiiar por
nuestra ihtﬁicién volicién, sensibilidad y emotividad irracionales, siempre tendremos de €l

y. de su obra sélo una comprensién parcial ¢ incompleta, menospreciindola ya sca por

consxdcrarla resulmdo de la mera sensibleria irracional, como lo hacen el pagano y el
fi lésofO' ° rechazandola, por creerla un producto de Ia fria razéon deshumanizada, como lo
hace el pagano-cnsuano. Por eso, mi ultima propuesta e¢s que, antes que esto suceda, nos
pongmos”a 1a altura del filésofo, poeta y tedlogo que es Kierkegaard, tratando de usar
todas nuestras potencialidades humanas que, por alguna maravillosa y misteriosa razén,

poseemos.
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