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Quien se torna grave por muchas cosas, por toda
clase de grandes y sonantes cosas, pero no ante si
mismo, es —a pesar de toda esa gravedad— un
frivolo bromista.

Soren Kierkegaard
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Notas sobre el aparato critico

1. Las referencias a los escritos de Kierkegaard estan hechas, en
primer lugar, por su forma natural: Nombre del libro, el nimero
o la letra correspondiente a la parte, capitulo, o seccion del libro,
y en algunos casos, €l nombre del apartado que corresponde a la
referencia en cuestion.

2. Se han puesto las referencias de la edicion danesa de las obras
completas (a excepcién de los Papirer y de sus Cartas y
Documentos), usada frecuentemente en los estudios criticos
sobre Kierkegaard: Siren Kierkegaards Samlede Voerker, 2a
edicion, Preparada por A.B. Drachmann, J.L. Heiberg y H.O.
Lange, Copenhague 1920-1936, impresa en 15 volumenes.
Usando las siglas SVv? seguidas del nimero romano del volumen
y del nimero arabigo de la pagina.

3. Asimismo, se han puesto las referencias de la edicion danesa
de Soren Kierkegaards Papirer. Preparada por P. A. Heiberg,
V. Kuhr y E. Torsting, Copenhague 1909-1948, impresa en 20
volimenes. Estas referencias son; el nimero romano de la parte,
la letra mayuscula de la seccion y el nimero del parrafo. Para las
Cartas y Documentos las referencias que se dan son las de
Kierkegaard. Letters and Documents. Traducidas por Henrik
Rosenmeier, Princeton University Press, 1978, de los dos
volimenes de la edicion danesa de Breve og Akistykker
vedrorende Soren Kierkegaard.
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4. Para las obras contenidas en la biblioteca personal del propio
Kierkegaard se puede consultar Katalog over Siren
Kierkegaards Bibliotek. Copenhague, 1957.

5. El cuerpo de la investigacion hace referencia primordialmente
a las fuentes directas de Kierkegaard, por lo que,
ordinariamente, las referencias criticas y fuentes secundarias
aparecen como notas en los pies de pagina. .

6. Los datos completos de la bibliografia citada y referida

aparecen en la bibliografia final. En ese apartado aparece un

estudio de las fuentes traducidas al espafiol y traducidas a otras
lenguas.



Introduccion

En la introduccion al Tractatus logico-philosophicus
Ludwig Wittgenstein menciona el objeto de esta obra que ha
sido un parteaguas de la filosofia contemporanea: "Este libro
quiere, pues, trazar unos limites al pensamiento, o mejor, no al
pensamiento sino a la expresion de los pensamientos." Sus
especulaciones en torno a las condiciones para que algo sea
pensado —expresado— no tienen un fin meramente limitativo,
como podria a primera vista inferirse, sino pretenden mostrar la
necesidad de superar el pensamiento, como bien lo expresa uno
de los ultimos puntos del mismo Tractatus: "Mis proposiciones
son esclarecedoras de este modo; que quien me comprende
acaba por reconocer que carecen de sentido, siempre que el que
comprenda haya salido a través de ellas fuera de ellas. (Debe,
pues, por asi decirlo, tirar la escalera después de haber subido).

Debe superar estas proposiciones, entonces tiene la justa
vision del mundo."

Dentro de las interpretaciones actuales que se hacen del
filosofo vienés existe una linea que sugiere que su pensamiento
puede ser interpretado como una modalidad o continuidad del
pensamiento de Kierkegaard.> Aunque en efecto Wittgenstein
conocid el pensamiento de Soren Kierkegaard como puede verse

! Wittgenstein, L. Tractatus logico-philosophicus 6.54., p. 203.

2 Cfr. Creegan, C.L. Wittgenstein and Kierkegaard. Cfr. Strawser, M., "Welcome
to the jungle: The problem of language in Wittgenstein and Kierkegaard" en
Topicos.
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especialmente en sus Observaciones,’ la relacion y las
coincidencias, tal vez mas que influencia, estan en el punto de
llegada: ir mas alld de la razon; siendo sus caminos distintos.
Wittgenstein parte de la razon para llegar a sus limites y salir
fuera de ellos. Kierkegaard parte de lo que estd mas alla de la
razon, como un supuesto dado por la fe, para llegar a los limites
de la razon. Y al mismo tiempo Kierkegaard presenta
fenomenologicamente el camino por donde la razén se topa con
elementos dialécticos, que no pueden ser sintetizados por la
propia razon.

Esta semejanza de Wittgenstein con Kierkegaard puede
encontrarse también en el proyecto critico de Kant, en su
rechazo de la metafisica, en la dimension especulativa y cientifica
de la razén, postulando —no obstante— el mundo de la
naturaleza suprarracional, con independencia de las causas
determinantes del mundo sensible, en el que la libertad humana
opera realmente. El primer texto citado de Wittgenstein es muy
semejante a uno de los parrafos con los que Kant concluye su
Critica de la razén pura: "El mayor y quiza el Gnico provecho
de la filosofia de la razon pura es sin duda negativo; no es un
organo que sirva para extender los conocimientos, sino una
disciplina que sirve para determinar sus limites."*

La finalidad explicita que Kierkegaard da a su tarea
filosofica, literaria y teoldgica, como lo manifiesta en Mi punto
de vista, es la de mostrar el camino para llegar a ser cristiano
por medio de la fe y lo que esto implica, sefialando como la
razdn debe superarse y someterse a las exigencias de la fe.’ Esta

3 Cfr. por ejemplo notas de 1937 y 1946. Wittgenstein, L., Observaciones, p.63 y
7.

* Critica de la razén pura, AK I 5i7. Cfr. Colomer, E. El pensamiento aleman
de Kant a Heidegger. v. I Idea clave de la Critica: la finitud de la razén. pp. 77-
82.

3 «El contenido de este pequeiio libro afirma pues, lo que realmente significo como
escritor: que soy vy he sido un escritor religioso, que la totalidad de mi trabajo
conio escritor se relaciona con el cristianismo, con el problema de llegar a ser
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relacion fe-razon, en contraposicion con la filosofia hegeliana,
hacen de Kierkegaard un filésofo y no simplemente un tetlogo o
pensador religioso, ya que pretende mostrar el corto papel que
desempefia la razén en el conocimiento de la verdad existencial,
de lo que significa realmente existir.

El propésito del presente estudio no es establecer
detalladamente esta relacion entre Kierkegaard, Wittgenstein y
Kant, sino que se reduce a mostrar como Kierkegaard, por via
de explicaciones dialéctico-fenomenologicas, en un didlogo con
la filosofia y la teologia de su tiempo desarrolla un pensamiento
que explica la existencia humana mostrando los limites de la
razén, en contraposicion al sistema racional de Hegel, y
ubicando en el marco de la filosofia la importancia de cada
individuo y su relacion con Dios por medio de la fe.

En el primer capitulo se recoge la tradicion dialéctica de la
cual Kierkegaard es heredero para exponer las categorias
existenciales; sin embargo, llevando este método a sus uitimas
consecuencias hace ver que la sintesis exigida en el hombre no se
lleva a cabo en la temporalidad ni puede ser explicada por la
razon.

A la ética corresponde orientar al hombre ante esta
dificultad. En el segundo capitulo, se describen las objeciones de
Kierkegaard a la ética racional, en una gama que va desde la
ética socratica a la hegeliana pasando por el imperativo
categorico de Kant. En contraposicion Kierkegaard recurre a la
nocion de posibilidad para mostrar la conexién que hay entre la
psicologia y las explicaciones de una ética dogmatica sobre el
pecado y su repercusion en la existencia humana.

Esta ética dogmatica muestra desde la perspectiva de la fe
el origen del mal en el hombre: el pecado, y el modo de
enfrentarlo; sin embargo, la ética no determina al hombre. Una
de las propiedades fundamentales del espiritu humano es la

cristiano.» Punto de vista explicativo de mi obra de escritor. Introduccién. SV?
XII, 551.
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libertad, su capacidad de elegir entre las distintas alternativas
que presenta su constitucion dialéctica, de hecho Kierkegaard
describe una amplia variedad de modos a través de los cuales los
individuos eligen existir. Estos modos pueden observarse bajo
dos categorias fundamentales, la de la conciencia o inconsciencia
de lo que significa existir como espiritu, y la categoria de los
estadios existenciales: estético, ético y religioso.

La fenomenologia de estos modos de exstir, los
argumentos empleados por Kierkegaard para mostrar la
existencia cristiana, como la verdadera fundamentacién del yo,
las exigencias que esto lleva y la inconsistencia de los otros
estadios, es el objeto de la segunda parte de este estudio.

El procedimiento que utiliza Kierkegaard para sustentar
estas afirmaciones es, como se ha dicho mas arriba el supuesto
de la fe unido a su genio como observador de las realidades
humanas y su facilidad para manejar la dialéctica. Este modo de
plantear su exposicion, lejos de desacreditarla como reflexion
filosofica o cientifica, la apoya en el sentido de que la razon
tiene que ser superada, analogamente al sinsentido y a la
escalera de Wittgenstein. "Kierkegaard no deja de filosofar por
el hecho de partir de una situacion que ¢l considera mis
auténtica que la del filésofo, o por el hecho de llevar a la
filosofia a un terreno en que ésta misma haya de verse
superada.”* En otras palabras, el propdsito de Kierkegaard es
mostrar racionalmente los limites de la razoén. Por esto pretender
separar en Kierkegaard lo racional de lo religioso, o ambas cosas
de la literatura y lo estético, equivale al abando de los propositos
de Kierkegaard como pensador.’

De manera secundaria, este estudio se propone mostrar
como este programa realizado por Kierkegaard, que él califica
como educacion indirecta? es un programa que abarca toda su

¢ Nicol, E. Histericismo y existencialisma, p. 190.
7 Cfr. Wahl, J. Kierkegaard vivo, p.157.
& «No, no es posible destruir una ilusion directamente, y sélo por medios indirectos
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produccion como escritor. En concreto, que bajo los
pseudénimos y en las distintas épocas de su vida Kierkegaard
mantiene la linea de pensamiento antes descrita, siendo sus
evoluciones secundarias a este respecto.

Este trabajo puede ser de utilidad para los estudiosos o
aquellos que desean introducirse en el pensamiento del filosofo
danés. La intencién es motivar a la lectura de las obras de
Kierkegaard para poder hacer su justa valoracion, por lo que no
pretendo que sea un sustituto de su lectura.

Esta obra ha sido concebida en conjunto para sostener
algunas tesis fundamentales del pensamiento de Kierkegaard,
algunas de sus partes han sido publicadas separadamente.

Un extracto del apartado E/ deber de la existencia ética
aparecio6 bajo el titulo Kierkegaard trabajo y matrimonio como
categorias existenciales en Humanismo y Empresa No. 9,
1991 del Departamento de Filosofia Practica editado por la
Universidad Panamericana, Ciudad de México.

Un extracto del apartado La obstinacion de la
conciencia hermética aparecio con el mismo titulo en Taopicos.
Revista de Filosofia, No. 2 (1992). Ciudad de México.

La bibliografia de las obras de Kierkegaard publicadas en
espafiol fue editada originalmente en inglés en coautoria con
Leticia Valadez para la biblioteca del Departamento de
Investigacion de Soren Kierkegaard de la Universidad de
Copenhague.

Quiero agradecer a la Universidad Panamericana, a la
Universidad de Navarra, al Departamento de Investigaciones de

se le pueden arrancar de raiz. Si el que todos son cristianos es una ilusion, y si no
hay nada que hacer sobre eso, es preciso hacerlo indirectamente, no por uno que se
proclame a si mismo a grandes grilos extraordinariamente cristiano, sino por uno
que, mejor orientado, estd dispuesto a declarar que no es cristiano en absoluto.»
Punto de vista... I, I, A, 1. SV? XIII, 566.
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Séren Kierkegaard de Copenhague, a la Sociedad Ibero-
americana de Estudios Kierkegaardianos y especialmente a los
profesores Leticia Valadez, Rafael Alvira, Julia Watkin y Marco
A. de la Torre, por sus valiosas indicaciones y sugerencias.



Apuntes biograficos

La produccion intelectual de Soren Kierkegaard esta
relacionada en varios aspectos con algunos acontecimientos de
su vida. Su concepcion de la verdad hace referencia a esta
vinculacion; para el filésofo danés conocer la verdad implica ser
la verdad, solo el que ejercita la verdad en su propia vida es el
poseedor de ella. A la edad de 22 afios Kiekegaard hace un
balance de sus intereses y preocupaciones: «Lo que en el fondo
me falta, es ver claro en mi mismo, saber "qué debo hacer", y
no qué debo conocer, salvo en la medida que el conocimiento
deba preceder a la accion. Se trata de comprender mi destino,
de descubrir aquello que en el fondo Dios reclama de mi, de
hallar una verdad que sea tal "para mi", de encontrar la idea
por la cual deseo vivir y morir.»'

En efecto, la vida de Kierkegaard se podria resumir
diciendo que su existencia fue un sacrificio, un holocausto para
seguir las exigencias que la verdad reclamaba de él; de tal forma
que la impresién que produce el conocer su vida y su obra es
contrastante; ya que por un lado nos enfrentamos con un hombre
que sufri6 de muchas maneras, pero al mismo tiempo
descubrimos una personalidad fuerte y serena propia de quien
esta seguro de caminar por un sendero adecuado.

Para estudiar con profundidad el pensamiento de
Kierkegaard es necesario conocer sus vicisitudes existenciales;
sin embargo, seria erréneo destacar solamente aquellos aspectos

! Diario I A 75. Cff. Ejercitacion del cristianismo. TIL, V. SV2 XII, 227.
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que lo hacen extravagante y andmalo. Sus peculiaridades —de
las cuales ¢l siempre fue consciente— sirvieron mas que
perjudicaron su tarea intelectual, él mismo decidid en muchos
casos renunciar a la "normalidad mundana” en favor a su obra de
escritor.

Soren Aabye Kierkegaard naci6 el 5 de mayo de 1813 en
Copenhague, fue el aitimo de siete hijos. Su padre, Michael
Pedersen Kierkegaard, tenia una procedencia humilde de las
llanuras de Jutlandia occidental; siendo ain adolescente
comenzo su éxito en el comercio textil hasta lograr con el paso
de los afios ser uno de los principales comerciantes de
Copenhague, con una cuantiosa fortuna. Michael Pedersen logrd
también un buen desarrollo intelectual, con una fuerte inclinacién
por los problemas religiosos; organizaba veladas —a las que
asistia el pequefio Séren— con tedlogos y filésofos en donde se
discutian los argumentos de la filosofia racionalista y muchas
cuestiones de la teologia luterana.

El padre de Séren un buen dia decidi6 abandonar sus
ocupaciones comerciales para dedicarse con intensidad a la vida
religiosa y a la educacion de sus hijos, de manera especial a la
educacion de Soren, procurando despertar en él una imaginacion
y capacidad dialéctica que pronto tuvieron resultados. "Al
recordar su primera juventud —Kierkegaard— reconoce tres
disposiciones bésicas heredadas de su padre: la imaginacion, la
dialéctica y la melancolia religiosa. Su padre habia cultivado en
él, deliberadamente, estas tres capacidades. Cuando Ia
inclemencia del tiempo les impedia dar su paseo acostumbrado
por las calles de Copenhague, padre e hijo emprendian juntos
excursiones imaginarias llenas de interés. Simulaban saludar
amigos, cambiar noticias, observar el trifico, evitar los
obstaculos, sin pasar por alto los pequefios detalles. Soren se
acostumbrd a tratar de penetrar los rostros de los extrafios
imaginandose sus ocultas historias. Estos ejercicios, unidos a sus
extensas lecturas literarias, aguzaron su sentido psicologico y lo
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acostumbraron a darse cuenta de todas las posibilidades de una
situacion.™

En lo profundo de esta relacion de padre e hijo existia una
empatia que marcaria definitivamente la vida de Séren, ambos
vivian sumidos en una profunda melancolia que se trasmitian y
alimentaban mutuamente sin necesidad de hacer una referencia
explicta a ella. En el Diario se encuentra un texto
autobiografico especialmente revelador a este respecto: «Habia
una vez un padre y un hijo, dotados ambos de grandes
cualidades espirituales, ambos perspicaces, especialmente el
padre. Los que frecuentaban su casa hallaban en ella gran
distraccicn. Generalmente se entablaban discusiones entre los
dos y mds parecian tratarse de inteligencia a inteligencia que
como de padre a hijo. Rara vez, al observar al hijo y verlo
preocupado, el padre, después de contemplarlo largamente, le
decia: " jPobre muchacho!, estdas incubando una desesperacion
silenciosa". No le hacia preguntas. ;Como podia interrogario si
también él era victima de una desesperacion semejante? Jamads
cambiaron otra palabra sobre el asunto. Pero tanto el uno
como el otro se convirtieron en los seres mds melancélicos que
la memoria humana recuerde entre las creaturas de esta tierra.
El padre se juzgaba culpable de la melancolia del hijo y el hijo
de la del padre; la angustia les impidio siempre una mutua
confesion.»®

Desde sus primeros afios hasta la muerte de su padre
acaecida en la noche del 8 de agosto de 1838 Kierkegaard sentia
este peso del padre sobre el hijo sin terminar de aceptarlo del
todo. El mismo se designaba "hijo de la vejez", pues cuando

? Collins, J. El pensamiento de Kierkegaard, p. 18 Cfr. Punto de vista
explicativo de mi obra de escritor. T, II. SV? XIII, 608—609 Cfr. Johannes
Climacus o De omnibus dubitandum es¢. Introduccion.

3 Diario V A 33. «;Dios misericordioso! [Cudnto dafio me ha hecha mi padre con
su melancolia: un anciano que descarga su profunda meloncolia sobre un pobre
nifio, para no hablar de aquello mucho mds tremendo ain! [Y sin embargo, era el
mejor de los padres!y Idem, VIII' A 177.
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nacid su padre tenia 56 afios y su madre 44, a lo cual atribuyo su
fragil constitucion fisica, con débiles y desiguales piernas. Entre
los afios de 1819 y 1834 mueren su madre y cinco hermanos
(éstos entre los 12 y 34 afios). Todo esto infundié en Soren la
sospecha de que una maldicidon pesaba sobre la familia que la
condenaba a desaparecer de la tierra. «Fnfonces acaecio el gran
terremoto, el terrible trastorno que me impuso, de improviso un
nuevo principio infalible para la interpretacion de todo
Jfenomeno. Entonces concebi la sospecha de que la avanzada
edad de mi padre era, mds que una bendicion divina, una
maldicion y que los eminentes dones de inteligencia acordados
a mi familia nos habian sido otorgados para ser anulados
mutuamente. Entonces senti crecer a mi alrededor el silencio de
la muerte; mi padre fue, para mi, como un condenado a
sobrevivirnos a todos nosotros, como una fimebre cruz sobre la
tumba de sus propias esperanzas. Una culpa debia pesar sobre
nuestras cabezas; debia desaparecer, aniquilada por la divina
omnipotencia, ser borrada como un intento fracasado.»

Soéren Kierkegaard hizo un primer intento de luchar contra
su melancolia y "reconciliarse con el mundo", se distancid del
cristianismo. «He sido educado en un medio ortodoxo, bien
puedo decirlo, pero desde que comencé a reflexionar por mi
cuenta, el inmenso coloso empezo a tambalearse.» Aunque
estaba inscrito en los estudios de teologia en la Universidad de
Copenhague, los descuidd por sus intereses literarios y
filosoficos, se unié con sus compaiieros a la vida de los cafés y al
buen vestir segiin las exigencias de la moda. Las discusiones con
su padre por culpa de sus despilfarros y su descuido en los
estudios llegd a tal extremo que Soren dejo la casa paterna en

4 Idem, I A 805. «Podria tal vez reproducir la tragedia de mi infancia, la horrenda
clave de esa religiosidad que temerosas sospechas me deslizaban en propia mano y
que mi imaginacion martillaba en el alma, escandalizandome de la religion, en una
novela que se titularia: La familia enigmdtica.» Idem, IV A 144,

5 Idem,, 1A 72.
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1837, recibiendo de é! una renta anual de 500 téleros e inicia una
vida independiente, ayudandose también impartiendo clases de
latin en un liceo.

Un afio después se reconcili6 con su padre, quien le
confes6 que de pequefio habia maldecido a Dios y que habia
vivido maritalmente con su mujer antes del matrimonio.s Lleno
de compasion Séren acogié espiritualmente, una vez mas, a su
padre. Unos meses mas tarde, en agosto de 1938, murid,
Kierkegaard escribio en su diario: «Mi padre ha muerto en la
noche del miércoles, a las dos de la madrugada. [Habia
deseado tanto que viviese unos arios mas, aun! Considero su
muerte como el ultimo sacrificio de amor que haya hecho por
mi, pues no me abandona con su muerte sino que "ha muerto
por mi", a fin de que pueda hacer algo con mi vida, si eso es
posible. Todo lo que de él he heredado, su recuerdo, su imagen
transfigurada y no por las visiones de su fantasia (su recuerdo
no lo necesita), sino por numerosos rasgos que ahora comienzo
a descubrir, constituyen mi mejor tesoro, el que ocultaré con
mas celo que a toda otra cosa en el mundo.»’

Como consecuencia de todo esto S¢ren experimenta una
"conversion mas plena a la vida religiosa y a la meditacion de los
temas cristianos, volviendo de nuevo a la practica de la
comunion. Por entonces relata la experiencia pascual, quiza la
mas fuerte de su vida, de una alegria indescriptible que inund6 su
alma. Como homenaje postumo al padre, reemprende, con
sorpresa de todos, su carrera eclesiastica, y en 1840 se licencia
en teologia, teniendo su primer sermén en una iglesia de la
ciudad. En 1841 recibe el grado de maestria en filosofia con la
tesis Sobre el concepto de la ironia."®* También, como un

¢ wjHorrendo! Aquel hombre, cuando era avin un nifio y cuidaba los rebafios en las
landas de Jutlandia, descorazonado por el sufrimiento y por el hambre que
padecia, trepé un dia a una colina y maldijo a Dios: ;Y ese hombre no podia
olvidarlo a los ochenta y dos aftos!» Idem, VILA 5.

7 Idem, 11 A 243.

8 Urdanoz, T. Historia de la Filosofia V, p. 428. Cfr. Diario Il A 228.
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reconocimiento a su padre, Kierkegaard dedico a Michael
Pedersen Kierkegaard la mayoria de los numerosos escritos
edificantes que publico bajo su propia firma.

No es el conjunto de acontecimientos familiares lo que en
definitiva influyen en la vida de Kierkegaard, la verdadera
herencia espiritual se encuentra en la relacion melancolica con su
padre; es en esta melancolia donde esté la raiz de su alejamiento
de una "reconciliacién con el mundo" y de su fuerza espiritual y
religiosa. Es al mismo tiempo su "aguijon de la carne” y su
resorte para vivir de un modo superior y mas verdadero su
relacion con Dios.*

Kierkegaard habla de una especial elasticidad de su
espiritu que esta inversamente desproporcionada con su cuerpo.
«Aquella dolorosa desproporcion y sus sufrimientos (los que
indudablemente habrian impulsado al suicidio a la mayoria de
los que poseyeran espiritu suficiente para comprender la
miseria del tormento) yo la he considerado como "mi aguijon
en la carne", mi limite, mi cruz. Pensé que ése fuera el precio
que Dios me habia cobrado por mi fuerza de espiritu, sin par
entre mis contempordneos.»™ La melancolia es desanimo para la
sensibilidad; si lo propio de la sensibilidad es el gozo en lo
inmediato, inversamente ia melancolia convierte lo inmediato en
tristeza, quiere estar lejos, en otra realidad ausente o desearia no
estar de ninguna manera. La melancolia es interioridad y no
exterioridad.

De esta forma la melancolia cierra las puertas a la

® «Aunque mi padre me haya hecho desdichado, con respecto a Dios me parece que
ahora me siento nifio; como si las primeras cosas de mi vida me hubieran sido
arrancadas de una manera tan ferrible precisamente para que pudiera
experimentar, por segunda vez y de un modo mas verdadero, mi relacion con Dios.»
Idem, X' A 11.

0 Jdem, VII' A 126. Para conocer la interpretacién que Kierkegaard hace sobre el
fexto de San Pablo 0 Cor. 12, 7 cfr. Cuatro discursos edificantes (1844). El
aguijon en la came. SV2 V, 117-137. Diario VII' A 396, IX A331,; X! A72; X' A
323. Postscriptum, I1, I, IV, 2, A, 2. SV2 VII, 444-447.
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sensibilidad pero las abre al espiritu." Kierkegaard supo
aprovechar esa puerta abierta. «Mi labor espiritual me satisface
plenamente y hace que soporte todo con alegria, con tal de
poder atender a mi trabajo. Asi he llegado a comprender mi
vida: que mi mision sea la de anunciar a los otros los consuelos
y los gozos, en tanto que yo me siento ligado a un dolor para el
que no hallo consuelo, salvo en la labor espiritual. En este
aspecto nada tengo que objetar a mi destino. Por el contrario,
doy cada dia gracias a Dios por haberme concedido siempre
mas de cuanto habria podido esperar. Todos los dias Le ruego
que me conceda el osar agradecerLe; El lo sabe.»"

Estrechamente relacionada con su melancolia la vida de
Soren Kierkegaard esta romanticamente vinculada a la historia
de su amor por Regina Olsen. El mismo, en una pagina del
Diario de 1849, afirma que «s? prescindiendo de la relaciéon con
Dios, alguien me preguntara cémo he podido convertirme en el
escritor que soy, le responderia: "Se lo debo a un anciano por
quien siento el mayor reconocimiento, y a una jovencita por
quien me siento aun mds obligado". Por eso también, me
parece que mi naturaleza es el producto de una sintesis de vejez
y de juventud, de rigor invernal y de dulzura estival.. El
primero me educo en su noble sabiduria, la otra con su amable
imprudencia.»®

En la primavera de 1837 Soren Kierkegaard conocié a
Regina Olsen en casa de la familia de su condiscipulo Rérdam,
ella tenia 15 afios y era hija del consejero de estado Terkel

" «Un anciano, extraordinariamente melancolico también él, (no quiero describir
la manera) tiene un hijo al cual toca como herencia toda esa melancolia, pero
quien posee al mismo tiempo una elasticidad de espivitu que le permita ocultarla.
Precisamente porque su espiritu, en un sentido eminente y esencial, es sano, su
melancolia no puede tener poder alguno sobre él; por otra parte el espiritu es
incapaz de eliminar a dicha melancolia. A lo sumo logra hacerla soportable.»
Diario VII' A 126.

2 Idem, VIII! A.645.

13 Idem, X' A 406.
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Olsen.'” Desde esa primera vez Kierkegaard quedd gratamente
impresionado, poco a poco sus vidas se fueron vinculando y «ya
antes de la muerte de mi padre, me habia decidido por ella.»"
Por un periodo de tiempo Kierkegaard consider6 que la
existencia se abria para él; la confesion y muerte de su padre, su
acercamiento definitivo con el cristianismo, su amor por Regina,
los interpretaba como una nueva reconciliaciéon con el mundo.

Durante tres afios y medio Kierkegaard fue paulatinamente
haciéndole la corte, le prestaba libros sefialandole algunos
pasajes especificos, ella tocaba el piano para él. Asi llegé el 8 de
septiembre de 1840. «Sali de casa con el firme propdsito de
decirselo todo. Nos encontramos justamente frente a su casa.
Me dijo que en la casa no estaba nadie. (...) Subi con ella hasta
su casa. Henos aqui a solas en el saloncito. Ella estd un poco
nerviosa. Le rogué que ejecutara algo para mi, como lo hacia
habitualmente. Lo hizo, pero no logré mi intento. Entonces, de
pronto  tomé la partitura, la cerré con impetuosidad
arrojandola sobre el piano, y le dije: —;Qué importa la
musica? jA "usted' es a quien quiero desde hace dos afios!
Enmudecio.»"

Después de ese encuentro Soren fue directamente a ver al
padre de Regina para manifestarle su deseo de comprometerse
con su hija, él le concedio una entrevista con su Regina para que
ella decidiera. El 10 de septiembre por la tarde se realizo la
entrevista, ella no dudo en aceptarlo. Regina le informé que ya
tenia un cierto entendimiento con otro pretendiente Schlegel; sin
embargo, le dijo que su eleccion estaba hecha a favor de Soren.

«Pero al dia siguiente —escribe Kierkegaard—, en mi
Sfuero intimo descubri que me habia equivocado. Un penitente

'* En el Diario y los Papeles de Kierkegaard se encuentran una gran cantidad de
anotaciones referentes a su relacion con Regina, por eso mismo existen algunas
variaciones en las explicaciones que los estudiosos de Kierkegaard han hecho.

15 Diarie X° A 149.

18 [bidem.
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como yo, con mi vida ante acta y mi melancolia (...). De no
haber sido un penitente, de no haber tenido mi vida ante acta,
de no ser un melancélico, la union con ella me habria
proporcionado una felicidad como nunca la sofiara.»”

Durante once meses Kierkegaard se debatia consigo
mismo sobre su decision, deseaba encontrar algin recurso para
esa definitiva reconciliacion con el mundo a través del
matrimonio, «en un afio y medio he vivido en mi interior tanta
poesia como pueda caber en todas las novelas que hayan sido
escritas.»® De ese periodo se conservan 32 cartas de
Kierkegaard dirigidas a Regina” en las que se puede apreciar su
amor por ella, transcribo a continuacién la parte final de una de
ellas:

Ya que esta carta no tiene fecha y puede entonces ser
escrita en cualquier momento, también puede ser leida
en cualquier momento; y si alguna duda te atormenta
por la noche, entonces también puedes leerla; pues en
verdad ni un solo instante he dudado de que yo pueda
liamarte “"mia" (ti sabes todo lo que pongo en esa
expresion, tu lo sabes, ti, que has escrito, 1 misma,
que tu vida se detendria conmigo si yo debiera
separarme de ti), ni un instante he dudado de ello, no,
escribo esto con la convicccion mas profunda de mi
alma, y aun en el rincén mds oscuro del mundo yo no
dudaria de que soy tuyo,
tuyo para siempre
AK»

Después de contraer el compromiso Regina cobré un
cierto aire de arrogancia pero Kierkegaard volviéo a encausar

17 Ibidem.

18 Diario IV A 107.

2 Cfr. Letters and documents. Cartas 15-46.
2] etters and documents. Carta 23.
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positivamente su relacion. «Fsta es mi culpa. Habria debido
escoger este momento para impulsarla a la ruptura, habria
representado el triunfo de su presuncion.

Pero para mi era demasiado serio el pensamiento de que
no podria realizar el matrimonio; también habia algo de
infantil en su presuncion.

De todos modos, ahora disponia de mi mismo y manejé el
caso un poco inclinado hacia ella.

Ella se me entrega y se revela como la mds amable de los
seres.

Al mismo tiempo, lo "primero" retorna de nuevo y
aumentado por su responsabilidad, acrecentado por su
abandono femenil, casi de adoracion.»

«Todo el contenido de aquel aiio de noviazgo fue en el
fondo para mi una secuela de reflexiones penosas de mi
conciencia angustiada. Me preguntaba: ";Osards acaso
comprometerte? ;Osards acaso casarte?" Ay de mi!
(Entretanto, ella, la deliciosa chiquilla, daba vueltas en torno
mio, y era mi novia! Yo, viejo como un anciano, y ella una
nifiq! Pero jAy!, dotes para hechizarla no me faltaban, jcasi
para desdicha mia! ¥ en cuanto entreveia una esperanza no
podia privarme del placer de hechizarla... a ella, graciosa
como una chiquilla.»?

Kierkegaard continuaba con su lucha interior, «ella
presintié algo de lo que en mi incubaba, porque a menudo se le
escapaban estas palabras: —Tiu no eres feliz jamds. De modo

% Diario X' A 667. i

2 Jdem, X° A 150. «;¥ cudnto la he amado! R., ligera como un pdjaro, atrevida
como una idea; la dejaba volar cada vez mds alto. Erguida sobre mi mano como
sobre un pedestal, batia las alas y me gritaba a mi, que permanecia abajo: "|Esto
es magnifico!" No recordd, no sabia que era yo el autor de su ligereza; que yo le
habia otorgade esa audacia de pensamiento, que su fe en mi le permitia caminar
sobre las aguas; yo la aplaudia y ella aceptaba mis aplausos. Otras veces se
arrojaba a mis plantas y solo queria admirarme, olvidando todo lo demds.» Idem,
A 133.
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que nada pierdes si me permites estar a tu lado—. Una vez,
hasta llego a decirme que nunca me pediria ninguna
explicacién con tal de que le permitiera estar junto a mi.»®

Kierkegaard con su melancolia a cuestas termind por
convencerse de que la desproporcion entre cuerpo y espiritu
terminarian por destruir a Regina;, rompiendo su natural
hermetismo preguntd a un médico su opinidbn sobre la
posibilidad de superar, a fuerza de voluntad, esa desproporcion.
El médico lo puso en duda* Es entonces que Soren toma
definitivamente la resolucion de romper con Regina.
«Admitamos que me hubiera casado con ella. ;Qué habria
sucedido? En menos de medio afio se hubiera acongojado. Hay
en mi (en ello consiste el lado bueno y el malo de mi
naturaleza) algo de incorporeo, algo que hace que nadie pueda
enfrentarse conmigo cuando de compartir la vida cotidiana se
trata, y entablar de este modo una relacion real. Por supuesto,
que la frivola cara que le muestro a la gente es harina de otro
costal. Pero luego, en mi hogar, vivo en un mundo de espiritus.
Con ella he estado comprometido durante un aiio entero, y en
el fondo ella no me conocia auin. Por lo tanto, se habria sentido
quebrantada. Probablemente, entonces me habria obligado a
cambiar; y yo, en mi empefio por ayudarla a recobrarse, habria
dado un tumbo porque su estructura era en cierta forma
demasiado ligera. Yo era demasiado pesado para ella y ella
demasiado ligera para mi; y precisamente esta circunstancia
puede hacer que uno ruede por tierra.»

B Idem, X° A 149.

M Cr, Idem, VII' A 112; y VII' A 645.

3 Jdem, X2 A 3. «Existia entre "ella" v yo una diferencia infinita. Ella deseaba o
habia deseado brillar en el mundo; y yo, en cambio, con mi melancolia y con mi
concepcion melancolica del padecer y del tener que padecer! Probablemente, al
principio ella se habria conformado con su relacion conmigo; en los primeros
tiempos le habria bastado para satisfacer su vanidad. Pero cuando las cosas
adquieren un cariz mds serio, cuando yo me viere reducido a la insignificancia
para el mundo y abrazare el padecer efectivo y cristiano, para el cual no existe
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En consecuencia a esta decision Kierkegaard le escribio
una fria nota devolviéndole el anillo de compromiso. «4 fin de
no especular sobre lo que debe ocurrir de todos modos, sobre
lo que, una vez ocurrido, me dard fuerzas a medida que vayan
siendo necesarias, jaceptémoslo! Olvida ante todo al que fte
escribe, perdona a un hombre, que aunque capaz de algo, no ha
sido capaz, no obsiante, de hacer feliz a una nifia. En Oriente,
enviar un cordoncillo de seda es pena capital para el
destinatario; aqui, enviar un anillo sera sin duda pena capital
para el que lo envia.»®

Sin embargo, no seria tan facil romper esa relacion. «En
lugar de considerar el asunto como terminado, ella sube hasta
mi cuarto durante mi ausencia y me escribe un mensaje
desesperado en el cual, por amor a Jesucristo y por la memoria
de mi difunto padre, me suplica que no la abandone.»” El padre
de Regina también le pidio que no la abandonara «—FEstd
dispuesta a soportario todo, absolutamente todo—. En cuanto a
él y al resto de la familia, me prometia del modo mas solemne
(si esto era lo que yo deseaba) que ni él ni ninguno de los otros
iranspondria el umbral de mi casa, apenas me casara con ella.
Seria absolutamente mia, como si no tuviera ni parientes ni
aAMIgos. »*®

Durante los dos meses siguientes a este suceso
Kierkegaard intentd de diversas maneras romper el vinculo sin
tener éxito, entonces decidid actuar con mas radicalidad y
aparentar ante los demas que todo habia sido un juego de
seduccion. «Para facilitar las cosas, trataré de darle a entender

posibilidad alguna de honores y de consideracién, ella se habria descorazonado
Jacilmente. Y yo... yo nunca mds habria sido yo mismo.» Idem, IX A 451.

% Etapas en el camino de la vida. ;Culpable? ;No culpable? SV? VI, 347. En el
Diario Kierkegaard afirma que reprodujo fielmenie esta nota en el texto arriba
citado. Cfr. X° A 149.

¥ Idem, X' A 667.

B Idem, X2 A 3.
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que he sido un vulgar impostor, un hombre frivolo, a fin de que
le sea posible odiarme. Pues supongo que la sospecha de que
todo se deba a mi melancolia le resultaria mas penosa. »®
Kierkegaard, penosamente, corté por fin con aquella
relacion. «Flla estaba desesperada. El padre me dijo: —Serd la
muerte para ella, estd completamente desesperada—. Repuse: —
Trataré de tranquilizarla, pero es cosa decidida—. El me
replicé: —Soy un hombre orgulloso y es duro para mi decirlo,
pero le suplico que no rompa con mi hija—. En verdad era un
gran hombre; me conmovi; pero no cedi. Me quedé a cenar con
la familia esa noche. Hablé con ella al despedirme. Al dia
siguiente recibi una carta del padre en la que me decia que ella
ro habia pegado los ojos en toda la noche y que debia ir a
verla. Fui y logré calmarila. Ella me pregunié: — ;Entonces no
vas casarte nunca?—. Le respondi: —Si, dentro de diez afios,
cuando me haya curado de caprichos; entonces necesitaré una
chica de sangre joven para rejuvenecerme—. Una crueldad
necesaria. Ella me dijo —Perdoéname todo lo que te he hecho—.
Le respondi: —jDebia ser yo quien te pida perdon!— Y ella: —
Prométeme que te acordards de mi—. Se lo prometi. —Dame un
beso— dijo ella. La besé... pero sin pasion. [Dios
misericordioso! Ella saco un billete con algunas palabras que
yo escribiera para ella y que ftenta por costumbre levar
colgado al cuello; se lo quito y lo hizo mil pedazos en silencio.
Luego, dijo: —jMe has jugado una mala pasada!— Me dijo: —
JEntonces ya no me quieres?— Le respondi: —Si; [si contintias
portandote asi no te querré mas!— (..) Asi fue como nos
separamos. El dia que recibi las cosas que ella me devolvia,
escribi una carta al padre que me fue devuelta sin abrir.

B Jdem, I A 161. «Debia ofenderla y abandonarla; debia durante los ultimos
meses mostrarme cruel, para tratar en lo posible de ayudarla a romper el
comprontiso. Para mi esto fue lo mas dure. He debido proseguir con esa crueldad
con la infencion mas honesta y sincera. Ella ha de haber sufrido entonces penas
indescriptibles. jOjald me perdonely Idem, X3 A 150.
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Pasaba las noches enteras llorando en mi cama, pero durante
el dia me mostraba como siempre, mds burlon y chistoso que
antes; era necesario que asi lo hiciera.»”®

Catorce dias més tarde Kierkegaard parte para Berlin.

En 1841 el rey Federico Guillermo IV de Prusia nombro a
Schelling sucesor de la catedra de Hegel en Berlin, fallecido afios
antes, con la intenciéon de combatir el veneno del panteismo
hegeliano. Sus lecciones sobre "Filosofia de la mitologia" y
"Filosofia de la religion" reunieron entre su auditorio a la mas
destacada intelectualidad berlinesa y a futuras celebridades,
como G. von Humboldt, D F. Strauss, M. Bakunin, F. Engels.*

Kierkegaard se encontraba también dentro de ese selecto
auditorio y comenz6 muy entusiasmado el curso, aunque poco a
poco —como sucedid con muchos otros alumnos— las lecciones
del viejo Schelling no respondieron a las espectativas que en €l
se habian tenido, con lo cual Kierkegaard termin6é abandonando
el curso.

Kierkegaard tenia como uno de sus objetivos
fundamentales al trasladarse a Berlin el reforzar la separacion
fisica de Regina para provecho de ella; aunque, por otro lado, no
dejaba de pensar en ella y se mantuvo informado —por medio de
su amigo Emil Bosen— de las reacciones de Regina.? El otro
objetivo fundamental de su estancia en Berlin era la de escribir
su primera y monumental obra La alternativa® En esta
coleccion de escritos Kierkegaard queria dejar de manifiesto

30 Jdem, X5 A 149.

3 Cfr. Colomer, Eusebi. El pensamiento aleman de Kant a Heidegger. Vol. II,
p.77.

3 Se conservan siete largas cartas de Kierkegaard a Emil Bosen, escritas en Berlin
entre ¢l 31 de octubre de 1841 y el 27 de febrero de 1842. Por ¢jemplo, en ellas se
encuentra la siguiente confidencia sobre su separacion: «Yo la habria aniguilado si
la hubiese dejado adivinar mi vida llena de horribles tempestades para decirle
entonces: "Es por eso que te abandono”. Hubiese sido vil iniciarla en mis tristezas
sin ayudarla a soportar el chogue recibido.» Letters and Documents, Carta 60 del
lo de enero de 1842

3 También traducida como O lo uno o lo otra.
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muchas de sus preocupaciones filosoficas y religiosas, al mismo
tiempo de ser un "mensaje en clave" dirigido a Regina.

Es dificil conocer con precision ese mensaje a Regina en
La alternativa, puesto que en sus paginas se representan
continuamente las dos caras de la seduccion. La del seductor,
que engaiia por un refinado placer estético en el que la doncella
sale beneficiada, pues no cualquiera satisface los deseos del
audaz y calculador seductor. Sin embargo, el papel que
corresponde a fa seducida es mantener y guardar en su interior la
pena de la separacion, guardarla en su interior como su mas
preciado tesoro.*

Es muy posible que en Berlin Kierkegaard haya terminado
de ver con claridad cuél era la nueva tarea de su vida como
escritor religioso, que sale al paso del racionalismo filosofico. Si
bien tenia planeado quedarse en esa ciudad un afio y medio, a los
seis meses regresa a Copenhague. «Los disparates de Schelling
no tienen limites, tanto en extension como en intensidad. Dejo
Berlin y me precipito a Copenhague (...) Vuelvo a Copenhague
a terminar O lo uno o lo otro. Es mi propdsito mds preciado y
he puesto mi vida en él. Verds, ese proposito tiene peso. De
ninguna manera mi vida se puede considerar como acabada,
siento que todavia tengo en mi un gran depositum.»>

De regreso en Copenhague Kierkegaard se dedico de lleno
a su tarea como escritor. Al poco tiempo tuvo un encuentro con
Regina. «El hecho de que regresara tan pronto debio de atraer
su atencion. Asi fue. Me busco el dia de Pascuas después del
sermon de Mynster. La esquivé. Lo hice para rechazarla, para

¥ Segiin estas dos cartas, en efecto, Kierkegaard busca causar la impresioén de un
abandono por motivos estéticos y no por su problema de melancolia, con lo cual ella
quedaria liberada —al sentirse engaflada— para, olvidindose de él, emprender una
nueva vida. Sin embargo, los pseudénimos de La alternativa exigen la fidelidad de
la seducida al esteta. Esta ltima postura se encuentra especialmente en las cuatro
figuras femeninas que presenta en el apartado Siluetas. Es posible que Kierkegaard
buscara una reconciliacion en un plano superior.

35 Letters and Documents. Carta 69 a Emil Bésen, 27 de febrero de 1842,
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que no se detuviera en la idea de que habia pensado en ella
durante mi viaje.»*

El 3 de noviembre de 1847 Regina Olsen contrae
matrimonio con Fritz Schlegel, su antiguo pretendiente, después
de cuatro afios de haber reiniciado sus relaciones. Este
acontecimiento, que podria parecer que daba fin a la historia de
las relaciones de Kierkegaard con Regina, es interpretado por
Kierkegaard como una posibilidad mas para establecer con ella
una relacion de amor puro, siguiendo, posiblemente, una de las
tacticas narradas en El diario de un seductor, en donde se
describe la necesidad de que Cordelia —la seducida— establezca
relaciones con otro hombre. ¥ Kierkegaard pensaba, ademas, que
Regina no podia dejar de sentirse unida a él. «Por ofra parte,
puedo decir que los pasos decisivos de su vida, han sido dados
bajo mis auspicios. Antes de comprometerse con Schlegel, ella
noio mi presencia en una iglesia. Le concedi una mirada. Dos
veces seguidas me hizo una sefial; meneé la cabeza, y esto
significaba —Debes de renunciar a mi—. Entonces repitio el
ademan; respondi con el gesto mas gentil posible, que queria
decir: —Mi amor serd para fi.

Cuando ya estaba comprometida con Schlegel, se cruzo
conmigo una vez por la calle y me saludo de la manera mas
amable e insinuante. No comprendji, pues entonces ignoraba su
noviazgo. La mire de un modo interrogante meneando la
cabeza. Seguramente ella me suponia enterado del noviazgo y
buscaba mi consentimiento.»*

Dos afios después del matrimonio de Regina el papa de
ésta falleci6. El domingo siguiente a su muerte Regina intent6 un
encuentro con Soren a la salida de la iglesia del Espiritu Santo;
sin embargo, €l fingio no verla.® Con ocasion de este incidente

% Diario X° A 149.

3 Cfr. La alternativa, Diario de un seductor. SV2 [, 364-366.
3 Diario X° A 149,

¥ Cfr. Idem, X' A 570.
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Kierkegaard desea y presiente una nueva relacién, "un

matrimonio fraternal”,® que lo una definitivamente con ella. «Su
vinculo con Schlegel no es una garantia. Supongamos que ella,
en cierto sentido, haya comprendido con astucia que éste seria
el unico modo posible para reanudar una relacion conmigo,
porque si hubiera permanecido soltera, ya no seria el caso de
pensar en un casamiento. Si hubiera pensado que era mi
voluntad que ella se casara con Schlegel, y que por eso en los
dos ultimos meses (de nuestro compromiso), bromeando y casi
por incomodarla, le hablaba a menudo de él, diciéndole que
debia atraparlo. Y en verdad tal era mi pensamiento y mi
deseo; pero en ese caso su relacion conmigo es mas elevada
que la relacion con Schlegel »"

Kierkegaard pasa en ese tiempo de la seguridad que hasta
entonces tenia de mantener su secreto a la duda en darle una
explicacion directa y hablarle de su amor. «7al vez algun dia me
resulte evidente que me corresponde a mi dar el primer paso;
pero lo que mds me importa son mis relaciones con Dios, y
ademds ella ahora estd casada»® Kierkegaard se decidio a
enviar una carta respetuosa a Regina en octubre de 18497
misma que podria haber constituido el inicio de la nueva
relacion; sin embargo, Schlegel regresé a Kierkegaard sin abrir
esa carta. Kierkegaard no hizo otro intento.

La ultima vez que se cruzaron fue en marzo de 1855,
cuando ella con su marido se trasladaban a vivir a las Antillas,

B fdem, X5 A 149,

4 Ibidem.

2 Idem, X' A 667. «jCudnto placer tendria en hablar con ella! jQué alivio serig
para mi relacion con Dios! (...) Pero no oso dar el paso; ella me demostro una vez
cudn capaz es de excederse del limite. En verdad que un matrimonio no bastaria
para atarla, si de nuevo su pasion se inflamara. (...) Pero correr el riesgo de ser yo
guien dé el paso, no me estd permitido en conciencia. Ella demostré una vez ser
capaz de pasar del limite; y por otra parte, al casarse, ella se ha emancipado al fin
v ai cabo.» Idem, X* A 149.

4 Cfr. Letters and Documents, Carta 239, Cfr. Cartas 235-238.
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donde Schlegel habia sido nombrado gobernador, ella provocé
un encuentro con Kierkegaard en la calle, y acercandose a él le
murmurd: "jQue Dios te bendiga y te conceda que todo vaya
bien para ti!"# Ocho meses después Soren Kierkegaard muri6 en
el hospital Frederik. En su hogar se encontraron numerosos
testimonios de su fiel amor a Regina. «Cuando vivia en
Norregade, en el primer piso, me hice construir un armario de
palo de rosa. Fue hecho segun mis indicaciones, que a su vez,
se inspiraban en una palabra que ella me dijera, jtan graciosa
en medio de su pena! Me dijo que me agradeceria toda la vida
si le concedia que permaneciera junto a mi, aunque hubiera de
estar encerrada dentro de un pequefio armario. Por eso ese
mueble fue construido sin divisiones. En su interior guardo con
sumo cuidado las cosas que me la recuerdan, que para mi
pueden significar un recuerdo de ella. De todos mis libros se
han impreso dos ejemplares unicos en papel vitela, uno para
ella, otro para mi.

Entre mis papeles hay una carta, para ser abierta después
de mi muerte, que se refiere a ella. A ella y a mi pobre padre
dedicaré el conjunio de mis obras: a mis dos maestros, la noble
sagacidad de un anciano y la amable imprudencia de una
mujer.»*

“ Del Prefacio de Rafael Mayer a los Papeles relativos al noviazgo, publicados en

Copenhaque en 1504.

“ Diario X* A 149. La carta dice asi: /Para el Dr. Kierkegaard, pastor. Para

abrirse después de mi muerte. |
Querido Hermano,

Es, por supuesto, mi voluntad que, la que fue mi prometida, la Sra.
Regina Schiegel, herede incondicionalmente lo poco que yo pueda dejar. Si
ella no le aceptara, se le pediria, si da su consentimiento, que lo administre
para que sea distribuido entre los pobres. Lo que deseo expresar con esto es
que para mi el compromiso fue y es una alianza tanto como el matrimonio
mismo, y que, por lo tanto, me debo a ella exactamente como si nos
hubiéramos casado.
' Tu hermano
§. Kierkegaard.
Documento XXI.
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Introducirse en el pensamiento de Soren Kierkegaard
implica penetrar en la vida de un hombre que dedicé los mejores
esfuerzos a su tarea de escritor. En menos de trece afios
Kierkegaard preparé y publicé mas de veinticinco obras en los
terrenos de la estética y literatura, en la filosofia y la religion;
ademas de numerosos innéditos, articulos menores y sus
anotaciones personales.

Muchas de sus obras —donde firma un pseudénimo—
pretenden mantener una comunicacion indirecta con el lector,
formando una compleja red de ideas con una originalidad y
profundidad que lo han llevado a traspasar las fronteras del
espacio y el tiempo, dandole un lugar preponderante dentro de
las diversas disciplinas que desarrollé. Todas estas
caracteristicas logran producir un efecto especial entre sus
estudiosos.

"Kierkegaard es un gran escritor y un maestro, mejor
incluso que Pascal, en la captacién de matices humanos. Por otra
parte, el procedimiento que sigue para la descripcion es, a
primera vista, desconcertante porque utiliza una amplia gama de
geéneros literarios: refranes, apélogos, caricaturas, dialogos,
discursos parenéticos, ironias constantes vinculadas al estilo
indirecto. Kierkegaard es un escritor muy agil, muy vivo cuando
quiere, con muchos recursos para la sugerencia."* Es ficil
encontrar elogios como éste referidos a Kierkegaard; como
también de su perfeccion y riqueza en el uso del danés. El mismo
era consciente de esta capacidad y con frecuencia hacia
reflexiones sobre su labor como escritor. Es importante tener en
cuenta algunas de estas consideraciones con el objeto de
comprenderlo con mayor profundidad.

Cuando Kierkegaard estaba por terminar sus estudios
universitarios fallecié su padre,* heredando una fortuna bastante

% Polo, L. Hegel y el posthegelianismo, p. 104.
47 Su padre falleci6 el 9 de agosto de 1838. Kierkegaard presentd su examen de
teologia en julio de 1840 y se gradia de Magister artium en la Facultad de Filosofia
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considerable,® por aquella época su aficion por la filosofia y la
literatura estaban sdlidamente establecidas; por otro lado, tenia
una creciente preocupacién por los temas religiosos y un deseo
de poder encontrar los motivos existenciales que orientaran
definitivamente su vida. «&! observador percibira de qué forma
todo se puso en movimiento y cudn dialécticamente: yo tenia un
aguijon en la carne, dotes intelectuales (especialmente
imaginacion y dialéctica) y cultura en superabundancia; un
enorme desarrollo como observador; una educacion cristiana
que era, sin duda, muy poco. corriente; una relacion dialéctica
con el cristianismo que era peculiarmente mia y, ademds, desde
mi infancia estaba acostumbrado a la obediencia, a la
obediencia absoluta, y me encontraba armado de una fe casi
audaz en que era capaz de hacerlo todo, excepto una cosa: ser
un pdjaro libre, aunque fuera por un solo dia, o quitarme los
grilletes de la melancolia en que otro poder me tenia atado.»®
Después de la dolorosa decision de romper su compromiso
de matrimonio con Regina Olsen, su viaje a Berlin a finales de
1841 se convirtid en el comienzo de su labor como escritor, en
donde trabaj6 intensamente en la preparacion de la primera parte
de La alternativa. Es muy posible que en los meses que
precedieron al rompimiento definitivo con Regina, la mente de
Kierkegaard ya trabajara en esta obra® y que se presentara, valga

de la Universidad de Copenhague en julio de 1841,

% El 29 de agosto de 1939 Kierkegaard hizo un balance de sus finanzas que
sumaban cerca de 31,000 tileros. Gracias a esta herencia Kierkegaard pudo vivir
desahogadamente hasta un poco antes de meorir y dedicar su tiempo a su trabajo
mtelectual.

“ Punto de vista... Tf, TIL. $V? XIII, 608-609.

% El 27 de agosto de 1844 Kierkegaard escribié en su Diario: «Debe hacer
aproximadamente tres afios que concebi la idea de hacerme escritor. Lo recuerdo
muy bien. Fue un domingo; no, veamos un poco... si, si, exactamente un domingo
después del almuerzo. Estaba, como de costumbre, en el café del pargue de
Frederiksberg fumando mi cigarrvo. Habia salido de casa sin meta alguna y mis
pasos me llevaron, como habitualmente, a ese lugar donde me parece hallarme tan
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la aparente redundancia, como una "alternativa" existencial al
compromiso que estaba deshaciendo; sin embargo, no
exactamente como una eleccion de una cosa por otra, sino como
una consecuencia providencial a su propio sacrificio. «No he
elegido yo la carrera de escritor; por el contrario, ella es una
consecuencia de mi individualidad y de mi aspiracion mds
profunda.»® Una vez mas su personalidad reflexiva y
melancoélica son consideradas por Kierkegaard como la forma
determinada en que la Providencia lo ha encaminado, de tal
forma que la educacion recibida por su padre, su necesario
rompimiento con Regina y su vocaciéon de escritor tienen ese
comun fundamento.

Kierkegaard —al escribir— no se apoyo solamente en la
facilidad natural que poseia, sino que se esforzaba para que sus
escritos consiguieran la calidad intelectual y poética que él
buscaba. Defendiéndose de las criticas que le hacia el periddico
El corsario, escribio: «;Creen acaso que cuando escribo lo
hago al correr de la pluma? jPobres! Estoy persuadido de que
no existe un escritor danés que trate con tanto cuidado la
eleccion de la mas insignificante palabra. Redacto dos veces
todo lo que escribo y ciertos pasajes hasta tres o cuatro;
ademds pasan por alto mis meditaciones durante mis paseos;
digo mis pensamientos en voz alta, repetidas veces, antes de
escribirlos: jy a esto lo llaman escribir al correr de la pluma!
¢Y por qué? Por la razon de que nada saben, porque son
escritores durante algunas horas, como mdximo, cuando se
encierran en sus cuartos para escribir, y el resto del dia no se
ocupan de sus propias ideas. Los escritores de esta talla cuando
regresan a sus casas, necesitan tiempo para ponerse a trabajar,

bien como en mi propio hogar, donde todo predispone a una cierta elevacion
melancdélica por encima de este mundo y de sus cosas.» V A 111.

3! Diario VII' A 222. Cfr. Punto de vista... I[, IIl. La parte que la divina providencia
tuve en mi profesién de autor. SV2 X111, 596ss.
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en tanto que yo vuelvo a mi hogar con el parrafo ya listo en mi
mente, hasta el exiremo de que puedo recitarlo de memoria en
forma estilizada. Cuando las gentes leen un par de pdginas
mias se admiran de mi estilo. Pero jcomo podria ser posible un
libraco? —Ergo: jdebe haber sido escrito al correr de la pluma!
jAh, no queridos mios! Es preciso querer algo, desearlo a pesar
de todo sacrificio y de todo esfuerzo, y entonces serd posible.»*

Su facilidad y dedicacion como escritor estaban
constituidas con elementos dialécticos; por un lado, esa facilidad
representaba para €l un consuelo que lo llenaba de felicidad.
«Solo cuando me pongo a escribir me siento bien. Olvido
entonces los disgustos de la vida y los sufrimientos; me
encuentro con mi pensamiento y me siento feliz. Es suficiente
que me interrumpa durante un par de dias para que en seguida
me sienta malo, lleno de molestias y de achaques, con la cabeza
pesada y oprimida. Semejante impetu, tan rico, inagotable,
mantenido a diario durante cinco o seis afios y que fluye con
tanta abundancia; un impetu asi no puede dejar de ser una
vocacion divina. Si esto, si esta abundancia de pensamientos
que atin se agitan en mi alma debiera ser reprimida,
representaria para mi un martirio y un lormento y ya no seria
capaz de nada.»*

Sin embargo, por otro lado, su desproporcién entre
espiritu y cuerpo lo obligaban a reprimir su impulso de escribir.
«Se dice que el "poeta" invoca a la musa para que le suministre
pensamientos. Este no ha sido mi caso nunca, ya que mi
personalidad me impide, incluso, entenderlo; al contrario, he
necesitado a Dios cada dia para que me amparara de una
excesiva riqueza de pensamientos. Dad a una persona
semejante talento productor, y, juntamente con él semejante
débil salud, y sin duda aprenderd a rezar. Yo he sido capaz en
cualquier momento de realizar este prodigio, y aun puedo

% Diario VII! A 106.
3 Idem, 222.



Los limites de la razén en la existencia humana 39

hacerlo: yo puedo sentarme y escribir durante un dia y una
noche y luego durante otro dia y otra noche; porque habia
riqueza suficiente para ello. Si lo hubiera hecho, me habria
derrumbado. jOh, la mas leve indiscresion dialéctica y me
encuentro en peligro de muerte/»*

Con estas condiciones dialécticas, cada frase tenia que ser
escrita en el momento querido por Dios y no por el de su
impaciencia poética. «Asi, pues, en el curso de toda mi actividad
de escrifor yo he necesitado constantemente la ayuda de Dios
para ser capaz de hacer el trabajo simplemente como una tarea
prescrita a la que se dedican cada dia unas horas definidas,
Sfuera de las cuales no estaba permitido trabajar. Y, si alguna
vez falté a esta regla, lo pagué caro. (...) El factor dialéctico de
esto estriba en que, por muy extraordinario que fuera el don
que se me entregaba, se me enfregaba como una medida de
precaucion, con tal elasticidad, que, si yo no obedecia, podria
llevarme a la muerte.»™

Esta precariedad fisica y su relacién de "penitente" ante
Dios lo llevaron a considerar seriamente la posibilidad de
abandonar esta actividad para dedicarse a la humilde labor de
pastor campesino. En 1846 Kierkegaard habia hecho la decision.
«Por ahora mi proyecto es hacerme pastor. Hace meses que
suplico a Dios que me ayude y hace tiempo que veo que debo
dejar de escribir.»* Sin embargo, asi como las criticas de que
fue victima por P. L. Moller en el anuario literario Gaea y
posteriormente las del periddico El Corsario fueron un impulso,
y en cierto sentido una guia tematica, para una de sus principales
obras, el Post-scriptum definitivo y no cientifico a las
migajas filoséficas; también su creciente conviccion de que

3 Punto de vista... I, ITI. SV2 X111, 598.

55 Jdem, SV? XN, 599. «De sobra sé que en este momento soy el mds fuerte en
inteligencia entre todos los jévenes, pero sé también que esta fuerza puede serme
arrebatada maftana mismo.» Diarie IV A 97.

3 Jdem, VILA 4.
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debia hablar abiertamente en contra de la falsificacion del
cristianismo oficial terminaron por disuadirlo de su cambio de
actividad.”

A pesar de las dialécticas dificultades personales y de los
problemas externos, Kierkegaard no dudaba de la calidad de su
trabajo, sabia bien lo que hacia y, por esto mismo, también
comprendia que su obra no seria justamente apreciada por sus
contemporaneos. «Mi mérito literario sera siempre el de haber
expuesto las categorias decisivas del ambito existencial con una
agudeza dialéctica y una originalidad que no se encuentran en
ninguna obra literaria, por lo menos que yo sepa; tampoco me
he inspirado en obras ajenas. Ademads, el arte de mi exposicion,
su forma, la ejecucion logica; pero pasard tiempo antes de que
alguien lo tenga suficiente para leerla y estudiarla seriamente.
En este sentido, mi productividad serd, quién sabe hasta
cudndo, despreciada, como el plato delicado que se sirve a los
campesinos. »*®

Kierkegaard considerd siempre que la existencia habia
reclamado de él el holocausto de ser una individualidad
excepcional. «Mi proposito era, como expresion de un
melancdlico amor por los hombres, ayudarles, encontrar
consuelo para ellos, sobre todo claridad de pensamiento, y ésa
especialmente sobre el cristianismo. Recuerdo que pensaba que
en cada generacion hay dos o tres que son sacrificados por
todos los demds, y que mediante espantosos sufrimientos llegan

57 «jCudn penoso es! He dicho con frecuencia de mi mismo gue a semejanza de la
Princesa de las Mil y una noches, he salvado mi vida con los relatos, es decir,
escribiendo. La pluma ha sido mi vida. Una melancolia inmensa, padecimientos
interiores de naturaleza patética; tode podia dominarlo con tal de que me fiera
permitido escribir. Entonces el mundo se enfurecid conmigo. Malos tratos que
habrian vuelto estéril a otro, me hicieron en cambio mds fecundo; todo lo olvidaba
entonces. Nada fenia poder sobre mi, con tal de que se me permitiera escribir.»
Idem, X' A 442.

%8 Idem, VI ' A 127. «Después de mi muerte verdn que basta con Temor y temblor
para hacer inmortal un nombre de escritor. Serd leido y también traducido a
lenguas extranjeras.» Idem, X* A 15.
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a descubrir lo que redunda en bien de los otros. Y asi, en mi
melancolia, yo me consideraba elegido para este destino.»”
Este caracter de excepcidn, con su correspondiente talento, lejos
de provocar la deformacion megalomana estaba al servicio de
una tarea. «No hay en esto mérito alguno de mi parte; soy, en
parte, un genio que a menudo se ha comprendido a si mismo
solo después de haber llevado a cabo la accion mds justa; y en
parte me he sentido al servicio de un poder mas altfo, ya sea
debido a mi melancolia originaria o a un penoso aguijon en la
carne, ya sea debido a que era nada mds que un penitente.»®

Esta conciencia de pasar a la inmortalidad como escritor lo
llenaba de una especial dicha, en su espiritu romantico, pues por
medio de ella, Regina y €l quedaban unidos en la historia. «La he
amado. Mi existencia exaltara su vida de una manera absoluta.
Mi carrera de escritor puede también ser considerada como un
monumento en su honor y gloria. La arrastro conmigo a la
historia. Y a mi, que melancolicamente solo tenia un deseo, el
de hacerla dichosa, no me serda negado esto en la historia, alli
caminaré a su lado. Como un maestresala la conduzco al
triunfo, diciendo: —jPor favor! jPaso para ella, para nuestra
querida, nuestra amable y pequeria Reginal»®

% Punto de vista... T, TII. SV 2 X111, 606-607.

80 Diario X' A 322. Con sentido del humor afirmé: «Del tinico de guien podria
decir que me siento envidioso es de él cuando llegue su hora; de él a quien llamo
"mi lector”, aquél que en paz y silencio podrd, de una manera puramente
intelectual, gustar el drama de la infinita comicidad que ofrece mi existencia en
Copenhague.» Idem, TX A 471.

81 fdem, X5 A 150.



Escritos de Soren Kierkegaard

A continuacion se hace una lista, lo mas completa posible,
de los diversos escritos de Kierkegaard: obras firmadas por él,
obras pseudonimas, conferencias leidas, articulos para
periodicos, sermones leidos, discursos edificantes, diarios,
papeles y cartas. Esta lista estd realizada siguiendo un orden
cronologico y en su mayoria con unas lineas sobre la tematica
general. Como es natural la explicacion que se hace de cada
escrito es solamente ilustrativa, no pretende hacer una sintesis
exacta.

Nueva apologia de la naturaleza s{lperior de la mujer.
Firmado por A. Articulo publicado en el Kjoebenhavns flyvende
Post el 17 de diciembre de 1834, no. 34. El 4 de diciembre de
1834, P.E. Lind, futuro obispo de Aalborg, habia escrito en el
mismo periddico un texto titulado Apologia de los origenes
superiores de la mujer, el articulo de Kierkegaard es una
respuesta a ese texto al mismo tiempo que una denuncia de la
exaltacion romantica a proposito de la mujer. Toda la ironia
kierkegaardiana consiste en atribuir a la mujer innumerables
méritos intelectuales, aunque en su reduccion al absurdo pone en
evidencia todo lo contrario de aquello que pretende mostrar.

Nuestra literatura de prensa. Estudio sobre la naturaleza a la
luz del medio dia. Conferencia dada por S. Kierkegaard a la
Asociacién de Estudiantes el 28 de noviembre de 1835. Una
asociacion de estudiantes pidio a J.A. Ostermann, estudiante de
filologia, que diera una conferencia el sabado 14 de noviembre
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de 1835. El texto de esta conferencia aparecid en el
Faedrelandet en enero de 1836 titulado Toda nuestra pasada
literatura de prensa. El 28 de noviembre de 1835, Kierkegaard
di6 una conferencia ante la misma asociacion para mostrar que la
prensa no estaba de ningin modo en el origen de las reformas
liberales, contrariamente a lo que se habia pretendido, pero que
si estaba sobre todo apasionada por los problemas estéticos.
Esta conferencia se efectu6 ante un vasto publico teniendo gran
éxito.

Las meditaciones matinales del Kjoebenhavnsposten No. 43.
Firmado por B. Articulo publicado en el Kjoebenhavns flyvende
Post, el 18 de febrero de 1836, no. 76. Con este articulo da
inicio la polémica con la prensa liberal, polémica que se
prolongara durante mucho tiempo.

A propésito de la polémica de Faedrelandet. Firmado por B.
Articulo publicado en el Kjoebenhavns flyvende Post, el 12 de
marzo de 1836, no. 82. Lo escribe con ocasion de un articulo
titulado La polémica de Flyveposten.

Al seiior Orla Lehmann. Firmado por S. Kierkegaard. Articulo
publicado en el Kjoebenhavns flyvende Post, el 10 de abril de
1836, no. 87. Orla Lehmann fue condiscipulo de Kierkegaard en
Borgerdydskilen, miembro activo del partido liberal, escritor en
el Kjoebenhavnsposten. Kierkegaard escribe este articulo a
proposito del articulo de Lehmann Respuesta al Sr. B. del
Flyveposten.

De los papeles de un hombre que atn vive. Publicado contra
su voluntad por S. Kierkegaard (septiembre de 1838). En esta
pequefia obra, la primera publicada por él, Kierkegaard ataca al
famoso cuentista danés, Hans Christian Andersen. El ensayo no
empieza ni con Andersen ni con la filosofia de Kierkegaard sino
con Hegel. En esta obra emergen tres puntos de interés: el
ataque a Andersen, una teoria de la novela, y la teoria
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kierkegaardiana del individuo.

La lucha entre la vieja y la nueva cueva de jabén. Drama
herdico-patridtico-cosmopolita-filantrdpico-fatalista en varios
cuadros (escrita en 1838, publicacion postuma). En el siglo XIX
y principios del XX, en Copenhague, se designaba con el nombre
de cueva del jabdn a los comercios de los vendedores de jabon
que estaban instalados en los sotanos a los que se podia acceder
directamente desde la calle. Estos comerciantes estaban
establecidos en su mayoria en el barrio, proximo a la
Universidad, donde vivia Kierkegaard. En agosto de 1836,
Kierkegaard escribié que la lucha entre ortodoxos y racionalistas
se podia asimilar a la lucha entre la vieja y la nueva cueva de
jabon.

Predicacion hecha en el seminario pastoral (pronunciada el
12 de enerc de 1841, publicacion postuma). Consideraciones
sobre Phil. I, 19-25, orientadas a poner de manifiesto la
exigencia de la interiorizaci6n personal.

El concepto de la ironia, con constante referencia a Socrates.
Por S.A. Kierkegaard. Es la tesis de maestria de Kierkegaard,
aprobada por la Universidad de Copenhague el 16 de septiembre
de 1841. Esta dividida en dos partes. La primera es un estudio
de la ironia a través de las distintas fuentes del pensamiento de
Socrates. En la segunda relaciona la ironia socratica con algunos
pensadores contemporaneos. Con ocasion de este estudio
Kierkegaard hace un ataque al romanticismo y al hegelianismo
anticipandose a la distincién que hara después entre Socrates y la
persona de Jesus.

Confesion piblica. Firmado por S. Kierkegaard. Articulo
publicado en el Faedrelandet, el 12 de junio de 1842. En este
articulo Kierkegaard deja ver su posicidn con respecto a algunos
de sus contemporaneos, J.L. Heiberg, entre ellos.

Johannes Climacus o De omnibus dubitandum est (1842-
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1843, publicacién postuma). En esta obra narra la iniciacion
filosofica de Johannes Climacus, para quien la filosofia no
empieza con el asombro, como pretendia Socrates, sino mas bien
con la duda, como queria Descartes. Es aqui donde Kierkegaard
tiene la oportunidad de hablar con ironia mordaz de la famosa
duda cartesiana puramente intelectual y metodica, asi como de la
filosofia hegeliana. En este texto se encuentran algunas
referencias autobiograficas sobre la formacion intelectual de
Kierkegaard; por ejemplo, la célebre narracion de sus paseos
imaginarios con su padre.

La alternativa. Un fragmento de vida. Editado por Victor
Eremita (febrero de 1843). Es una obra escrita en dos
volimenes. El primero —los papeles de A— consta de reflexiones
estéticas realizadas por un poeta. Uno de los temas
fundamentales, en torno a la musica y la literatura, es la
seduccion. La segunda parte —los papeles de B: cartas para A—
son consideraciones éticas que centran su  atencion
especialmente en el matrimonio, haciendo una critica a la vida
estética.

Quién es el autor de La alternativa. Articulo publicado en el
Faedrelandet del 27 de febrero de 1843, no. 1162. Firmado: A.
F... En el que se concluye: «La inmensa mayoria, y entre ellos el
autor del presente articulo, piensan que es inutil perder el tiempo
tratando de saber quién es el autor del libro; son afortunados de
que esto se quede en la oscuridad para asi tener que tomar por
su cuenta a la obra sin ser molestados o distraidos por la
personalidad del autor.»

Agradecimiento al profesor Heiberg. Articulo publicado el 5
de marzo de 1843 en el Faedrelandet, no. 1843. Firmado por
Victor Eremita, el editor de La alternativa. Responde a un
articulo de J.L. Heiberg —Trigo de invierno literario— en el que
habla de La alternativa.
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Dos discursos edificantes (mayo de 1843). La espera de la fe
(Gal. 101, 23 y ss). Todo don bueno y perfecto viene de lo alto
(fac. 1, 17-22).

Una pequeiia explicacion. Articulo publicado en el
Faedrelandet del 16 de mayo de 1843, no. 1236. Firmado por S.
Kierkegaard. Es la explicacion debido al difundido rumor de que
Kierkegaard era el autor de un sermon; a lo que contesta que en
enero didé un sermoén sobre el texto Phil. 1, 19-25.

La repeticion. Un ensayo de psicologia experimental. Por
Constantin Constantius (octubre de 1843). Es una obra en la que
los elementos biograficos y las consideraciones filosoficas se
encuentran estrechamente unidos unos a otros. Por medio de la
relacién de dos amigos, uno de ellos un observador cinico y
escéptico de la realidad y el otro un enamorado que por su
temperamento poético tiene que renunciar a la prometida se
realiza un analisis psicolégico de gran riqueza concerniente a la
repeticion de lo vivido, a su imposibilidad estética y a su
posibilidad en el ambito de la fe.

Temor y temblor. Una lirica dialéctica. Por Johannes de
Silentio (octubre de 1843). Con ocasion del relato biblico de
Abraham, el autor hace un estudio sobre las exigencias de la fe
afiadiendo la esfera religiosa a los dos modos de existencia
presentados en La alternativa.

Tres discursos edificantes (octubre de 1843). La caridad cubre
la muchedumbre de los pecados —los dos primeros— (I Pet. IV,
7-12). El fortalecimiento en el hombre interior (Eph. IIL, 13-21).

Cuatro discursos edificantes (diciembre de 1843). El Sefior me
lo dio, el Sefior me lo quitd. jAlabado sea su nombre! (Iob. I,
20-21). Todo don bueno y perfecto viene de lo alto —dos
discursos— (Tac. I, 17-22). La salvacion del alma por medio de la
paciencia (Lc. XXI, 19).

Homilia leida en la Iglesia de la Trinidad el 24 de febrero de
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1844 (publicacion postuma). Sobre la Sabiduria divina (I Cor. 11,
6-9).

Un pequeiio anexo. Por Constantin Constantius, autor de La
repeticion (1844, publicacion péstuma). Como lo habia hecho al
principio del mismo afio para La alfernativa, JL. Heiberg
publica en diciembre de 1843 un escrito sobre La repeticion; es
por este motivo que Kierkegaard escribe estas paginas firmadas
por Constantin Constantius con la intencion de contestar a
Heiberg.

Post-scriptum a La alternativa. Firmado por Victor Eremita el
1° de marzo de 1844 (publicacion pdstuma). Aqui el editor
ficticio de La alternativa justifica su proposito; hay también una
explicacion de su pseudénimo y del titulo que le di6 a la obra.

Dos discursos edificantes (marzo de 1844). La salvacion del
alma por medio de la paciencia (Lc. XXI, 19). La paciencia en la
espera (Lc. 11, 33-40).

Tres discursos edificantes (junio de 1844). Acuérdate de tu
creador en los dias de tu juventud (Eccl. XII, 1). La esperanza
de una felicidad eterna (I Cor. IV, 17-18). Conviene que El
crezca y yo mengiie (Ioh. III, 30).

Migajas filosoéficas o un poco de filosofia. Por Johannes
Climacus. Editado por S. Kierkegaard (junio de 1844). Las
“migajas filoséficas" es una expresion que se opone irdnicamente
a los voluminosos tratados en los que se exponen los sistemas.
Climacus encarna a la filosofia que, en nombre del saber, cree
poder dar cuenta de todas las cosas, comprender la existencia, y
comunicar el saber de una manera directa a través de la
exposicion de un sistema.

El concepto de la angustia. Una simple deliberacion sobre las
lineas psicologicas en direccion al problema dogmatico del
pecado original. Por Vigilius Haufniensis (junio de 1844). Es
una critica a la ética racionalista, especialmente a la hegeliana.
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Basandose en los conceptos de posibilidad y libertad hace un
analisis minucioso de la angustia, como estado precedente y
consecuente al pecado original. La conclusion a la que llega es
que la angustia unida a la fe es el medio de salvacion.

Prefacios. Una lectura ligera de diferentes clases para los
tiempos libres. Por Nicolaus Notabene (junio de 1844). El autor
establece que se dedicara a escribir una serie de prefacios, bajo
la promesa a su esposa de que no escribiria un libro. jPor qué
haria el autor esta promesa? Porque su esposa no podria
soportar que un libro hiciera las veces de rival del afecto de su
esposo. Un autor, dice ella, es peor que un esposo que pasa las
noches en un bar, pues el autor esta ausente aun cuando esté en
la casa. Ser un autor cuando uno es un esposo es abierta
infidelidad.

Cuatro discursos edificantes (agosto de 1844). Tener
necesidad de Dios es la mayor perfeccion del hombre. El aguijon
de la carne (II Cor. XII, 7). Contra la pusilanimidad (2 Tim. 1,
7). El que ora auténticamente lucha en la oracion y cabalmente
sale vencedor cuando Dios es quien vence (cfr. Mc. VIII, 35 y

Le. IX, 24).

Tres discursos sobre circunstancias concretas (abril de 1845).
Con ocasion de una confesion —entendida como un examen de
conciencia delante de Dios—. Con ocasion de un matrimonio.
Con ocasion de un entierro.

Un poco mas que una postura al punto. Por S. Kierkegaard.
Articulo publicado en el Faedrelandet, no. 1883, el 9 de mayo de
1845. En este articulo Kierkegaard utiliza la astucia de la que ya
se habia valido antes; ahi pide no ser considerado como el autor
de textos que no tengan su nombre.

Breve observacion sobre un punto particular de Don Juan.
Articulo publicado en el Faedrelandet, el 19 y el 20 de mayo de
1845, no. 1890 y 1891. Firmado por A. Trata sobre la 6pera de
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Mozart. Kierkegaard hace algunas observaciones sobre el
sentido y el tono que conviene dar a ciertas actitudes o réplicas
del personaje de Don Juan.

Actividad de un esteta ambulante, y como él cubrio, a pesar
de todo, los gastos de la fiesta. Articulo publicado en el
Faedrelandet, no. 2078, el 27 de diciembre de 1845. Firmado
por el Frater Taciturnus. Con este articulo las ambiciones
universitarias de P.-L. Moller se derrumbaron y se inicié la
guerra abierta entre él y Kierkegaard.

El resultado dialéctico de un asunto de politica literaria.
Articulo publicado en el Faedrelandet, no. 9, el 10 de enero de
1846. Firmado por el Frater Taciturnus. Es otro articulo en el
que continua la polémica con EI Corsario, particularmente con
Goldschmidt.

Etapas en el camino de la vida. Estudios de diversas personas.
Publicado por Hilarius Encuadernador (abril de 1845). Estd
formado por tres obras. En la primera, In vino veritas, por
William Afham, cinco amigos presentan sus motivos -estéticos-
por los cuales es preferible no casarse. La segunda, Palabras
sobre el matrimonio en respuesta a las objeciones, escrita por
un esposo andénimo que describe la belleza del matrimonio,
criticando  indirectamente algunos de los argumentos
presentados anteriormente. La tercera ;Culpable? No
culpable? Una historia de sufrimiento. Experiencia psicologica
por el Frater Taciturnus, en primer lugar, narra en forma de
diario el rompimiento de un compromiso matrimonial a causa de
la melancolia y conflictos religiosos (es una obra con una clara
referencia autobiografica). La segunda parte, "La carta del
hermano Taciturmo a un lector”, es un anilisis del amor
desgraciado, mostrando las diferencias psicologicas de la pareja
aludida en el diario.

Post-scriptum definitivo y no cientifico a las migajas
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filosoficas. Una recapitulacion mimica, patética y dialéctica,
un alegato existencial. Por Johannes Climacus. Editada por S.
Kierkegaard (febrero de 1846). En la primera parte trata el
problema objetivo de la verdad del cristianismo: desde el punto
de vista historico y desde el punto de vista de la especulacion.
En la segunda parte trata el problema subjetivo, la relacion del
sujeto con la verdad del cristianismo, o como hacerse cristiano;
esta segunda parte esta dividida en dos secciones. En la primera
considera la propuesta de Lessing. En la segunda habla de como
debe ser la subjetividad, donde trata temas como el devenir
subjetivo, la verdad subjetiva, la interioridad, el problema de las
Migajas, lo patético, y la dialéctica. Ademas del apéndice
titulado Entendimiento con el lector esta obra incluye el
conocido escrito llamado Primera y ultima explicacion firmada
por Soren Kierkegaard, en la que el autor habla de las obras
firmadas por pseuddnimos.

Una reseiia literaria (marzo de 1846, firmada por
Kierkegaard). Es una resefia a la obra Dos épocas de un autor
anonimo y publicada por J L. Heiberg (Copenhague, Reitzel,
1845). A partir de la oposicion establecida por el autor entre las
"dos épocas” en cuestion —la de la Revolucion Francesa y la de
los afios 1840— da un diagnostico de la sociedad
contemporanea.

El libro sobre Adler (publicacion péstuma 1846-47). Adler,
pastor de Bornhelm, en 1843 renunci6 subitamente a sus
investigaciones filosOficas-hegelianas para atenerse solo a la
Biblia. Por las obras que Adler publico después de este
acontecimiento fue considerado como un desequilibrado y fue
relevado de su cargo de pastor. En mayo de 1846 Kierkegaard
viaja a Berlin, a su regreso compra tres libros del Magister A.P.
Adler, donde se encuentran los sermones y documentos
concernientes a la misa del retiro de este pastor. Kierkegaard
considerd conveniente que la sociedad cristiana pasara por una
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crisis semejante y estaba persuadido de que €l podria provocar
esta sacudida. Sin embargo Kierkegaard desconfia de Adler por
mezclar en sus comentarios a los pasajes biblicos supuestas
revelaciones particulares.

Discursos edificantes con diversos puntos de vista (marzo de
1847, publicacién postuma). Consta de tres partes. Con ocasion
de una confesion (extenso discurso en el que queda de
manifiesto el significado y valor de la categoria individuo). Lo
que aprendemos de los lirios del campo y de las aves del cielo
(tres reflexiones sobre la grandeza de la condicién humana; cfr.
Mt. VI, 24-34). E! evangelio de los sufrimientos (siete
consideraciones sobre la alegria cristiana en el sufrimiento; cfr.
Lec. X1V, 27 y Mt. X1, 30).

Las obras del amor: Meditaciones cristianas "en forma de
discursos"” (septiembre de 1847) La obra esta estructurada en
dos partes, pero publicada en un solo volumen; la primera parte
esta formada de cinco consideraciones y la segunda de diez. Para
comprender la diferencia entre el orden cristiano y el orden
humano, Kierkegaard parte del amor. A la concepcién pagana de
eros contrapone el amor segiin el Espiritu.

La dialéctica de la comunicacion ética y ético-religiosa
(escrito en 1847, publicacidon pdstuma). Es un texto inacabado
sobre la hipertrofia de los medios masivos de comunicacion,
poniendo en duda el que realmente comuniquen.

Discursos cristianos (abril de 1848). Primera parte: las
preocupaciones de los paganos (Mt. VI, 24-34) Segunda parte:
Sentimientos en la lucha ante los sufrimientos (en esta parte
Kierkegaard retoma las consideraciones sobre la alegria cristiana
en el sufrimiento). Tercera parte: pensamientos que hieren por la
espalda, para la edificacion (siete consideraciones en torno a
pasajes biblicos: Eccl. IV, 17; Mt. XIX, 27-28; Rom. VIII, 28,
Act. XXIV, 15; Rom. XIII, 11; Mt. V, 10-12; 1 Tim. III, 16).
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Cuarta parte: Discursos para la comunion de los viernes (siete
consideraciones en torno a pasajes del Nuevo Testamento: Luc.
XX11, 15; Mt. X1, 28; Ioh X, 27; 1 Cor. X1, 23; 2 Tim. II, 12-
13; 1 Ioh. I, 20; Lc. XX1V, 51).

La crisis y una crisis en la vida de una actriz. Por Inter et
inter. Impreso en cuatro partes en el Faedrelandet. No. 188-191.
Julio 24-27, 1848. Esta actriz —que el texto nunca nombra— era
la esposa de Johan Ludvig Heiberg. En 1855, después de la
muerte de Kierkegaard Heiberg lo publico como un libro
completo.

El seior Phister en su papel de Capitaine Scipion. Por
Procul. (1848, publicacion postuma). Joachim Ludvig Phister era
uno de los mas célebres actores del teatro danés y Kierkegaard
evocO muchas veces sus interpretaciones en los Papiers. Este
texto desarrolla su papel de Capitan Scipon en diciembre de
1848. Kierkegaard tenia la intencién de publicario en forma de
articulo en el Faedrelandet como La crisis y una crisis... sin
cumplirse, sin embargo, este proyecto.

Punto de vista explicativo de mi obra de escritor. Por S.
Kierkegaard. (Edicion pdstuma escrita en 1848, y publicada por
su hermano en 1859). Kierkegaard sintio la necesidad de
corregir varios malos entendidos que se habian suscitado a partir
de sus obras, mostrando como toda su obra debia ser
interpretada en relacién a un propdsito religioso y la necesidad
de la comunicacion indirecta para este fin. Hace algunas
reflexiones autobiograficas relacionadas con su tarea de escritor.

Dos pequeiios tratados ético-religiosos. Bajo el pseudénimo
HH. (mayo de 1849). En esta obra se retoma la cuestion
planteada en Temor y temblor, sobre si es posible una
suspension teologica de la ética, para relacionarla con el derecho
que puede tener un hombre a ser sacrificado por la verdad
(refiriéndose a la necesidad de un enfrentamiento con la iglesia
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establecida). La obra concluye haciendo la distincién entre un
genio y un apostol.

Los lirios del campo y las aves del cielo. 7res discursos
piadosos (mayo de 1849). Consideraciones sobre el silencio, la
obediencia y la alegria cristianas, con ocasion de Mt. VI, 24-34.

La enfermedad mortal. Una exposicion psicoldgica cristiana
para la edificacion y el desperiamiento. Por Anti-Climacus.
Editada por S. Kierkegaard (julio de 1849). En esta obra
Kierkegaard hace un estudio del hombre como espiritu y de la
desesperacion de querer reducirse a una de sus categorias sin
fundamentarse en Dios. La desesperacion es considerada
también bajo la categoria de conciencia. La desesperacion o
pecado debe entenderse como un yo frente a Dios y no mal
interpretarse bajo categorias exclusivamente racionales.

El Sumo Sacerdote. El publicano. La pecadora. Tres
discursos a propdsito de la comunion de los viernes (octubre de
1849). Consideraciones en torno a Heb. IV, 15; Le. XVIII, 13;
Le. VII, 47.

La neutralidad de la armada ¢ mi posicion como autor
cristiano dentro de la cristiandad (edicion péstuma escrita en
1849). En este pequefio texto se muestran las perspectivas que
Kierkegaard quiere abrir a sus contemporaneos sobre la
verdadera significacion de la existencia cristiana en el seno de
una cristiandad oficialmente establecida.

Ejercitacion del cristianismo. Por Anti-Climacus. Editado por
S. Kierkegaard (septiembre de 1850). A partir de una exégesis
evangélica de Cristo como ocasion de escandalo, el autor
describe las exigencias de la fe, especialmente la de hacerse
contemporaneo con Cristo, en contraposicion del argumento
racionalista que acredita al cristianismo por el paso de los siglos.

Un discurso edificante (diciembre de 1850). Consideracion
sobre la pecadora (Lc. VII, 37-50).
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Con ocasion de umna observacion del Dr. Rudelbach
concerniente a mi. Articulo publicado en el Faedrelandet, no.
26 el 31 de enero de 1851. Andreas Gottlob Rudelbach era una
de las cabezas de la ortodoxia neo-luterana danesa. En este texto
se puede ver el ataque de Kierkegaard contra la iglesia danesa.

La inmutabilidad de Dios. Un discurso. Kierkegaard predicd
este discurso el 18 de mayo de 1851/en la Iglesia de la Ciudadela
de Copenhague y lo publicé en septiembre de 1855. A partir de
Tac. I, 17-22, critica la tentativa hegeliana de hacer una sintesis
entre la filosofia de la historia y la teologia.

Sobre mi obra de escritor. Por S. Kierkegaard (agosto de
1951). Aqui Kierkegaard explica el papel de varios pseudénimos
y subraya las categorias en las que debe entenderse el conjunto
de su produccion. Asimismo explica la dialéctica de la
publicacion de sus diversas obras.

Dos discursos a propésito de la comuniéon de los viernes
(escrito en 1849 y publicado en octubre de 1851). Pues aquel a
quien poco se le perdona, poco ama (Luc. VII, 47). La caridad
cubre la muchedumbre de los pecados (1 Pet. 1V, 8).

Para un examen de conciencia recomendade a los
contemporaneos (septiembre de 1851). Muestra la hipocresia
de la realidad socioldgica-cristiana de la Dinamarca de sus dias;
en contraposicion muestra las exigencias del mensaje original del
cristianismo, principalmente por medio de los textos: Iac. 1. 22-
27; Act. I, 1-12; Act. I, 1-12.

iJuzgad vosotros mismos! Para un examen de conciencia
recomendado a los contempordneos. Segunda serie (escrito en
1851-1852, su publicacion fue podstuma en 1876). Con ocasion
de dos textos del Nuevo Testamento: 1 Pet. IV, 7 y Mt. VI, 24-
34, Kierkegaard hace una critica directa al obispo Mynster y
contra el cristianismo oficial, pues utilizan el cristianismo como
un modo de conseguir honores mundanos.
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Entre el 18 de diciembre de 1854 y el 26 de mayo de 1855
Kierkegaard publico en el peridédico Faedrelandet una serie de
veintitn articulos en los que pretendia responder a los ataques
del Corsario. La afirmacion del obispo Martensen: "El obispo
Mynster es un testigo de la verdad, un auténtico testigo de la
verdad, un eslabon de la cadena sagrada,” fue el punto de partida
de estos escritos que se caracterizan por el abierto ataque de
Kierkegaard a la iglesia danesa y algunos de sus representantes;
ademéas de presentar su posicién con respecto a lo que él
considera el cristianismo auténtico.

1° El obispo Mynster es un "testigo de la verdad", uno de
los "auténticos testigos de la verdad"; ;es auténtico?
Articulo publicado en el Faedrelandet el 18 de diciembre de
1854, no. 295. Escribié este articulo en febrero de 1854,
inmediatamente después del discurso del tedlogo Hans Larsen
Martensen quien, con ocasion de la muerte de Mynster, habia
dicho que éste era un auténtico testigo de la verdad; pero su
publicacion se atraso diez meses debido al conflicto eclesiastico
y politico, pero también porque Kierkegaard queria medir
claramente el efecto que produciria su ataque. Este texto marca
la tonica de toda la serie de veintiun articulos.

2° iNo hay que demorarse! Articulo publicado en el
Faedrelandet el 30 de diciembre de 1854, no. 304. El obispo
Martensen, dice Kierkegaard, «pretende que yo hago del término
"testigo de la verdad" sinonimo de "martir" alteracion que solo
me autoriza a negar que el obispo Mynster fiera un testigo de la
verdad. No hay nada de eso. Yo no confundo estos dos
términos... Y cuando se dice que el obispo Mynster es testigo de
la verdad, un verdadero testigo de la verdad, eslabén de la
cadena sagrada, hay que protestar: y en esto no jno hay que
demorarsel»

3° El pastor Paludan-Miiller me desafia. Articulo publicado
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en el Faedrelandet, el 12 de enero de 1855, no. 10. Este articulo
fue escrito con ocasion de un escrito del pastor Paludan-Miiller
contra Kierkegaard Alcance del ataque del Dr. S. Kierkegaard a
la reputacion postuma del obispo Mynster.

4° El litigio con el obispo Martensen; la cristianizacién que
es decisiva para la iglesia establecida, no es conforme con el
punto de vista cristiano. Articulo publicado en el Faedrelandet,
el 29 de enero de 1855, no. 24. Firmado por S. Kierkegaard.
Continuando con la polémica, afirma Kierkegaard, que cuando el
obispo Martensen presenta al obispo Mynster como testigo de la
verdad transforma toda la iglesia establecida en una insolente
indecencia segin el punto de vista cristiano.

5° Dos nuevos testigos de la verdad. Articulo publicado en el
Faedrelandet, el 29 de enero de 1855, no. 24 (Folletin). Habla
sobre Mynster y Martensen.

6° Con ocasién de la muerte del obispo Mynster. Articulo
publicado en el Faedrelandet, el 20 de marzo de 1855, no. 67.
Aqui Kierkegaard dice que mantiene inalterables sus
afirmaciones al respecto.

7° ¢Rendir un culto cristiano a Dios o burlarse de Dios?
Articulo publicado en el Faedrelandet, el 21 de marzo de 1855,
no. 68. Habla de la ensefianza, de la doctrina y de la situacion del
cristianismo.

8° Lo que debe ser hecho —por mi o por otro, poco importa.
Articulo publicado en el Faedrelandet, el 22 de marzo de 1855,
no. 69.

9° La situacién religiosa. Articulo publicado en el
Faedrelandet, el 26 de marzo de 1855, no. 72. Trata sobre la
situacion religiosa en Dinamarca.

10° Una tesis —una sola. Articulo publicado en el Faedrelandet,
el 28 de marzo de 1855, no. 74. El cristianismo del Nuevo
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Testamento no tiene realidad alguna.

11° "La sal"; porque "la cristiandad" es: la corrupcién del
cristianismo; "un mundo cristiano"” es: la decadencia del
cristianismo. Articulo publicado en el Faedrelandet, el 30 de
marzo de 1855, no. 76. Bajo un punto de vista cristiano el
protestantismo es simplemente una no-verdad, una falta de
honestidad.

12° ;Qué quiero? Articulo publicado en el Faedrelandet, el 31
de marzo de 1855, no. 77. Lo que Kierkegaard quiere, dice, es
honestidad.

13° Con ocasiéon de una ﬁroposicién anonima que me fue
hecha en el no. 79 de este periédico. Articulo publicado en el
Faedrelandet, el 7 de abril de 1855, no. 81.

14° ;Mas vale ahora "dejar de tocar la alarma"? Articulo
publicado en el Faedrelandet, el 11 de abril de 1855, no. 83.

15° El cristianismo com patente real y cristianismo sin
patente real. Articulo publicado en el Faedrelandet, el 11 de
abril de 1855, no. 83 (Folletin). Hace referencia a un articulo
que escribié Martensen contra él.

16° ;Qué cruel castigo! Articulo publicado en el Faedrelandet,
el 27 de abril de 1855, no. 97. El decano Victor Bloch escribio
un articulo que dirige contra Kierkegaard en el no. 94 de este
mismo periodico. El decano propone que si Kierkegaard no se
corrige se le dé un castigo eclesiastico.

17° Un resultado. Articulo publicado en el Faedrelandet, el 10
de mayo de 1855, no. 107. Aqui expresa Kierkegaard que es
contra las fantasias del obispo Martensen que ha protestado.

18° Un mondlogo. Articulo publicado en el Faedrelandet, el 10
de mayo de 1855, no. 107 (Folletin).

19° Concerniente a una tonta y presuntuosa acusacién
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contra mi mismo y la concepcion del cristianismo de la que
soy portador. Articulo publicado en el Faedrelandet, el 15 de
mayo de 1855, no. 111. Kierkegaard, entre otras cosas, expone
cudles son las razones religiosas por las que ha escrito estos
articulos en el periddico.

20° Por la reimpresion de Ejercitacion del cristianismo.
Articulo publicado en el Faedrelandet, el 16 de mayo de 1855,
no. 112. «He dejado publicar esta obra en una reimpresion sin
solo cambio porque la considero como un documento
historico.»

21° El silencio del obispo Martensen es 1) un punto de vista
cristiano insostenible; 2) ridiculo; 3) tontamente prudente;
4) para mas de una consideracién menospreciable. Articulo
publicado en el Faedrelandet, el 26 de mayo de 1855, no. 120.

Aquello que deba ser dicho sera dicho. {mayo de 1855).
Cuadernillo donde pone objeciones al "culto oficial", en
respuesta a los ataques del pastor Victor Bloch.

Como Cristo juzga el cristianismo oficial (cuadernillo editado
el 16 de junio de 1855). Kierkegaard hace una distincion entre
las criticas al cristianismo hechas por D. Strauss y L. Feuerbach,
como librepensadores no cristianos, del dafio que hace la mala
interpretacion del cristianismo hecha por el cristianismo oficial.

Kierkegaard dejo de publicar sus articulos en Faedrelandet
y comenzd la edicion de unos cuadernillos bajo el titulo el
Instante; aparecieron nueve numeros entre mayo y septiembre
de 1855. Cuando cayd enfermo ya estaba preparado el nimero
diez. Todos estos niimeros constituyen una critica abierta al
cristianismo oficial. Entre el segundo y tercer nimero publico
otro cuadernillo titulado Como Cristo juzga el cristianismo

oficial.
El instante N° 1 (24 de mayo de 1855). A proposito de su
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escrito: Aquello que deba ser dicho sera dicho, termina
criticando "el estado cristiano” y al obispo Martensen.

El instante N° 2 (4 de junio de 1855). La ilusion de pensar que
todos somos cristianos implica que el Nuevo Testamento ha
dejado de ser la guia de los cristianos.

El instante N° 3 (27 de junio de 1855). "El estado cristiano”
confunde a la gente, especialmente a una parte de la juventud
estudiantil, al mostrar erroneamente la naturaleza del
cristianismo.

El instante N° 4 (7 de julio de 1855). Si en "la cristiandad" todos
son cristianos, entonces el cristianismo del Nuevo Testamento es
inexistente.

El instante N° 5 (27 de julic de 1855). Critica a la iglesia
establecida, concluyendo con la consideracion evangélica:
"Guardaos de los escibas, que hacen gala de pasearse con
vestidos rozagantes, y de ser saludados en la plaza (Mc. XII, 38
y Le. XX, 46).

El instante N° 6 (23 de agosto de 1855). "La cristiandad" es
totalmente incapaz de hacer suyas las promesas de Cristo.
Consideracion de como la mediocridad interpreta la Biblia.

El instante N° 7 (30 de agosto de 1855). El recibir el nombre de
“cristiano” puede constituir una simple comedia, de tal forma
que la educacion cristiana se fundamente en la mentira.

El instante N° 8 (11 de septiembre de 1855). Retomando
algunas ideas de Ejercitacion del cristianismo y de La
inmutabilidad de Dios afirma la importancia de ser
contemporaneo de Cristo.

El instante N° 9 (24 de septiembre de 1855). Los pastores al
intentar probar la verdad del cristianismo lo refutan. Se defiende
contra unos ataques que le hicieron en Kjobenhavnsposten y en
Flyveposten, el 30 y 31 de mayo de ese afio.
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El instante N° 10 (enviado a la imprenta el 2 de octubre de 1855,
publicado péstuinamente en 1881). Comentario al pasaje biblico:
Y ;como es posible que me creais, vosotros, que andais
mendigando alabanzas unos de otros? (Ioh. V, 44). Hace una
critica a los obispos Mynster y su sucesor Martensen.

Se han publicado veinte volimenes de los Papeles de
Soren Kierkegaard repartidos en tres grupos: el grupo A
comprende ¢l Diario y notas personales; el grupo B comprende
los borradores, las variantes de sus obras y algunos inéditos; el
grupo C comprende apuntes de lectura y sus cursos
universitarios.

Se han publicado dos volimenes de algunas Cartas
escritas y recibidas por Kierkegaard y Documentos que hacen
referencia a él; por ejemplo, actas de calificaciones escolares,
reporte médico de su tltima enfermedad, recomendaciones, etc.



Elementos para un analisis hermenéutico de la obra
de Kierkegaard

1. Sobre la melancolia.

La melancolia es un estado de animo. Puede ser
considerada como una enfermedad en los casos cronicos
(cuando se padecen periodos largos o continuos de melancolia).
Es enfermedad en el sentido de un estado anémalo en el hombre.

Como casi todas las enfermedades en las que intervienen
factores psiquicos, la melancolia puede presentar una amplia
variedad de formas, de tal manera que puede haber muchas
diferencias entre unas y otras.

La descripcion de la melancolia que hago a continuacion
se refiere exclusivamente al caso de Soren Kierkegaard, y esta
sustentada en los abundantes textos que el mismo filésofo danés
escribid al respecto.’ Su melancolia esta basada en dos aspectos
fundamentales: su tendencia habitual a la reflexion y sus
preocupaciones religiosas. Asimismo, por este ultimo aspecto,
pueden distinguirse con precision dos periodos distintos en su
modo de enfrentar la melancolia.

! Algunos de estos textos estdn recogidos en el apartado anterior de "Apuntes
biograficos”. Como sucede por lo general, hay muchos rasgos de la personalidad,
normales o no, que son heredados; tal es el caso de la melancolia de Kierkegaard
que es heredada de su padre.
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El temperamento reflexivo de Kierkegaard se despertd
siendo alin muy nifio y el objeto de sus pensamientos era
preponderantemente religioso, con un enfoque habitualmente
sombrio y negativo. «De nifio fui educado austera y seriamente
en el cristianismo. Hablando buenamente, fue una educacion
insensata.»?

Kierkegaard no encontrd en la infancia esa feliz inocencia
que suele acompafiar a la nifiez. «E! nifio tampoco necesita
nunca de largas deliberaciones; pues cuando ha de hacer algo,
Y quiza inmediatamente, no hay, desde luego, oportunidad
alguna para deliberar. Y aunque la hubiese, aunque el nifio
tuviera una eternidad por delante para deliberar, no la
emplearia cuando hay un deber por medio, sino que diria:
¢Para qué todo ese tiempo si, con todo, tengo que hacerlo? De
emplear ese tiempo, el nifio lo aprovecharia para algo muy
distinto, para jugar, alegrarse y cosas por el estilo; pues el nifio
hard sin mas lo que tiene que hacer, ésta es cosa fija, y no tiene
absolutamente nada que ver con las deliberaciones.» Sin
embargo, las cosas que entretienen y hacen feliz a un nifio a
Kierkegaard le parecian bagatelas, por lo cual se encerraba mas
en sus reflexiones.® Conscientemente Kierkegaard aprendid
pronto a ocultar su estado interior simulando divertirse como lo
hacian los demas; este juego consciente de ocultamiento
redundaba en sus habitos reflexivos® Puede decirse que

?Punto de vista explicative de mi obra de escritor. 11, IIl. V2 XIII 604.

3 Los lirios del campe. I, SV2 X1 18.

* «Yo empecé todo uno con la reflexion; no es que durante los #ltimos afios haya
reunido un poco de reflexién, sino que yo soy reflexion de lo primero a lo ultimo.»
Punto de vista..., II, TII. SV2 XIII 608. «;Ojald fuese como un nifio, dice el poeta, o
quién me diera ser como un nifio, "ah, un nifio inocente y alegre"! Ay, yo que
pronto me hice viejo y culpable y melancélicot» Los lirios del campo. I, SV2 XI 16.
3 En psicologia se hace una distincion entre temperamentos primarios y secundarios,
Los primeros son poce reflexivos y mas impulsivos, tienden a no plantearse
problemas a buscar soluciones practicas y de rdpida accién, buscan mas las
satisfacciones inmediatas que aquellas que se consiguen a largo plazo; son directos
en su forma de expresarse. Los temperamentos secundarios, por el contrario, son
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Kierkegaard simulaba estar presente en las distracciones
cotidianas pero en realidad estaba ausente de ellas metido en su
interioridad. Esta situacién suponia para él un desagrado por lo
cotidiano.

Si el objeto de sus reflexiones no era propiamente una
especulacion sobre temas optimistas sino el caracter tremendo
del cristianismo y si tenia desagrado por las distracciones
inmediatas, el estado de animo en que derivo fue una profunda
melancolia que lo hacia desdichado.® En este sentido hay que
entender las anotaciones de Kierkegaard sobre la desproporcion
entre su cuerpo y su alma; ya que, ademas de la debilidad fisica
con la que nacid, la disposicion de su animo para las cosas
sensibles y las preocupaciones cotidianas se volvieron anémalas,
casi inexistentes en contraposicion a su fuerza intelectual
reflexiva.

Sus intentos por acercarse al mundo, por distraerse y
divertirse igual que los demas se toparon una y otra vez con su
preponderante reflexividad. Este es el contexto en el que
Kierkegaard decide romper con Regina Olsen; ¢l se daba cuenta
de que ella era una mujer temperamentalmente similar a las
demas, alegre, interesada por las cosas menudas, sin especiales
inclinaciones reflexivas; Kierkegaard consideré que aquella
union terminaria por hacer infelices a ambos.

Asi transcurri6 su nifiez y su juventud hasta el
fallecimiento de su padre. Es por esa época cuando experimentd
una conversion religiosa definitiva, dandose cuenta de que el
cristianismo oficial vivia en una engafiosa ilusion y que,
paraddjicamente, el cristianismo debia recristianizarse.

Su capacidad reflexiva fue desde entonces fuertemente

reflexivos, analizan con detenimiento las distinias alternativas encontrando més
objeciones que soluciones, son més especulativos que practicos v son poco
comunicativos.

¢ Estas notas no deben exagerarse, Kierkegaard sabia vivir y gustaba de la buena
milsica —especialmente Mozart—, del teatro y la literatura, de los paseos
campestres, les escribia a sus amigos y parientes, fumaba pipa, etc.
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influida por esta conversion; dejé de considerar al cristianismo
como algo lagubre y lleno de grietas, dandose cuenta que era
una verdad existencial que debia ser trasmitida, de tal suerte que
esta conversion di6 sentido a su melancolia; ésta se presentaba
para Kierkegaard como el sacrificio que se habia exigido de €l
para convertirlo en un escritor del verdadero cristianismo; sus
obras corresponden a este segundo periodo.

Seguia existiendo la melancolia —como la ya mencionada
desproporcién entre la reflexion y lo inmediato— pero ahora era
causa de una paz interior proporcionada a su misma capacidad
de interioridad, sin que la desproporcion llegara nunca a un
desquiciamiento psiquico o a un obscurecimiento del sentido de
lo real.” Kierkegaard concibid un proyecto religioso e intelectual
que respondia a una clara visién de su entorno histdrico.

Partiendo de estas consideraciones puede comprenderse el
valor de verdad del pensamiento de Kierkegaard
independientemente de las wvicisitudes de su vida y
temperamento. Como cualquier filésofo, sus circunstancias
concretas son ocasién de reflexiones que las trascienden. Su
melancolia potencié su capacidad reflexiva, que aplicada a su
justa visién del panorama intelectual y religioso di6 por
resultado una filosofia cuyo wvalor ha trascendido las
coordenadas espacio-temporales donde se desarroll6.®

2. Angustia y desesperacion.

El juicio que Kierkegaard hizo sobre si mismo, como un

7 En los tiltimos afios de su vida las contrariedades exteriores: la disminucién de sus
recursos econémicos, la falta de salud y Ia critica abierta a la iglesia establecida,
hicieron que el estilo de Kierkegaard fuera mas polémico. A esto se sumé el
contacto que tuvo con el pensamiento de Schopenhauer.

8 Adicionalmente a estas consideraciones es importante tener en cuenta que la vida
de Kierkegaard se desarrolld en el centro mismo de la época roméntica. Un
estudioso del romanticismo puede declarar sobre Kierkegaard que lejos de haber
padecido una enfermedad, asumi6 magistralmente el espiritu romdntico.
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hombre melancélico, ha sido muchas veces asociado a algunas
de las obras pseudonimas: Temor y temblor. El concepto de la
angustia. Tratado de la desesperacion.’ Algunos criticos han
considerado que la recurrencia a estos temas es un reflejo de su
estado de animo. Esta consideracion es falsa; su error consiste
en desconocer que la recurrencia a estos temas forma parte de
un dialogo con el movimiento cultural de su época, en el que se
entrelazan a la conciencia y a la historia como progreso, los
estados psicologicos de frustracion y angustia.

El siglo XIX en la Europa continental tiene unos rasgos
muy definidos; en la primera década tuvo su origen la psiquiatria
como ciencia, con la obra del médico francés Philippe Pinel. Las
relaciones y distinciones entre lo somatico y lo psiquico van
aunadas al estudio del consciente y subconsciente humano.

Paralelamente se desarrollaron las tecrias de la evolucion y
la filosofia de la historia, siguiendo la intencion ilustrada de
explicar racionalmente el mundo y su origen. En 1815 Lamarck
enunci6 las cuatro leyes de la vida y posteriormente, en 1859,
Darwin editd su célebre obra Del origen de las especies por
medio de la seleccion natural, en donde recoge esta tendencia
intelectual.

Estos elementos culturales produjeron una mentalidad muy
extendida, que consiste en afirmar —de distintas maneras—- que
la conciencia que el hombre tiene de si mismo ha ido
evolucionando a lo largo de la historia, con una tendencia lenta
pero paulatina a su propia madurez. Una manifestacion de este
proceso es la autoconciencia de su propia inmadurez y sus
padecimientos: limitaciones, miedos, frustraciones, etc. El
romanticismo es la expresion de esta fuerza subjetiva que se
hace patente en el sentimiento.

En filosofia, el proyecto critico de Kant desemboco en los
grandes representantes del idealismo: Fichte, Schelling y Hegel.

? Tratado de la desesperacion es el subtitulo de la obra La enfermedad mortal.
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Para estos tres pensadores, en los que el concepto de espiritu
Jjuega un papel preponderante, el proceso de determinacién de la
conciencia esta ligado a estados en los que el espiritu es doliente
por su indeterminacion. En 1807 Hegel publico su primera gran
obra La fenomenologia del espiritu.

En esta obra Hegel despliega toda su habilidad dialéctica
para mostrar como la conciencia se desarrolla desde el estado
ingenuo hasta la autoconciencia de la razon. Por medio de la
psicologia, de la historia, de la filosofia y de la religion, el
filosofo de Stuttgart muestra las diversas formas del espiritu
doliente, aquél en el que todavia no estd absolutamente
establecida la razon universal.

La conciencia de la vida, la conciencia del
ser ahi y de la operacion de la vida misma
es solamente el dolor en relacion con este
ser ahi y con esta operacién, puesto que
aqui tiene soOlo la conciencia de su
contrario como la esencia y la conciencia
de su propia nulidad.

"La conciencia desgraciada es el tema fundamental de la
Fenomenologia. Efectivamente, la conciencia como tal, en tanto
que todavia no ha llegado a la identidad concreta de la certeza y
de la verdad, suponiendo, por consiguiente, un més alla de ella
misma, es siempre por principio conciencia desgraciada."?

En opinion de Hegel, la mas alta sintesis a la que llega
Fichte no deja de ser una expresion de la conciencia desgraciada.
"El yo se capta como finito y solamente como finito, pero como
al mismo tiempo es yo infinito (el yo no puede ser otra cosa si es
realmente yo), aspira a superar su limite; se esfuerza por

I® Cfr. Fenomenologia del espiritu B, 1V, B.
" Jdem, p. 129.

12 Hyppolite, J., Génesis y estructura de la Fenomenoclogia del espiritu de Hegel.
p. 172
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conseguir una tesis que siempre le trasciende."?

Heidegger en su obra Kant y el problema de Ja
metafisica interpreta la filosofia critica como antecesora de la
conciencia de la angustia; para Heidegger la intencion de Kant es
la de mostrar Ia finitud humana; ser hombre para Kant seria tener
aspiraciones de infinitud sabiéndose finito.

Otro ejemplo filosofico del siglo XIX es Schopenhahuer,
una de las principales conclusiones de su pensamiento es la de la
conciencia de la vida como sufrimiento.”

Kierkegaard conocié el pensamiento de Hegel y de
Schopenhauer, descubriendo la relacién de la conciencia con la
angustia y la desesperacion; las explicaciones dadas por otros
pensadores al respecto, no le parecieron definitivas, por lo que
desarroll6 con profundidad estos temas para buscar el lugar que
les correspondia dentro de su filosofia.

3. Filosofia y cristianismo.

Los textos de Kierkegaard y de sus pseudonimos
frecuentemente desembocan en consideraciones sobre la religion
y mas concretamente sobre el cristianismo. Ante este hecho
cabria la pregunta de si habria que ubicar a Kierkegaard en la
teologia méas que en la filosofia; o considerar que es necesario
tratar de "purificar" los escritos de Kierkegaard para destacar
exclusivamente sus puntos filoséficos. Ambas alternativas son
desafortunadas; ya que, o muestran un desconocimiento del
contexto historico de la filosofia de los ultimos siglos,
interpretando erroneamente el concepto de la filosofia, o bien no
se ha entendido la postura filoséfica que subyace en los escritos
del filosofo danés.

El proyecto ilustrado se concibié como la madurez de la
razén en contraposicion a la sumision de ésta por la religion, un

B Idem, p. 179.
4 Cff. Philonenko, A. Schopenhauer: Una filosofia de la tragedia.
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buen nimero de sus protagonistas se sentian en el deber de
desenmascarar a la religion, especialmente al cristianismo; de tal
forma que un topico obligado en los escritos filosoficos e
intelectuales era el hacer criticas abiertas al cristianismo. Basta
recordar autores como Voltaire, Diderot y Cabanis. "Los
filosofos considerados como representantes tipicos de la
Tlustracion Francesa se oponian, en diversos grados, al dominio
de la Iglesia. Muchos de ellos se oponian también al
cristianismo, y algunos fueron ateos dogmaticos, resueltamente
opuestos a toda religion, producto, para ellos, de la ignorancia y
el temor, enemiga del progreso intelectual y obstaculo a la
moralidad verdadera".”s

La filosofia de Kant es un intento de defender
racionalmente y a su modo la religion; sin embargo, di6é escaso
valor a las practicas religiosas y una cierta indiferencia respecto
al caracter revelado o dogmatico de la religion y, por ende,
desacredita cualquier autoridad que afirme poder custodiar e
interpretar la verdad.

El siglo XIX, como se vié en el apartado anterior, hace
una reinterpretacion de la historia para mostrar la veracidad de
sus ideas sobre el progreso. Una vez mas, por exigencias
metodologicas, la religion y especificamente el cristianismo
ocupan un lugar destacado en los escritos filos6ficos: Hegel
critica al cristianismo, aunque considera que Cristo supuso un
paso conveniente dentro de las coordenadas temporales para el
advenimiento de la conciencia universal de la razén. "Siguiendo
el impulso dado en tiempo de las luces, los jovenes hegelianos de
izquierda prestaron a Hegel la idea de una critica de la historia
evangélica y pretendieron, en nombre de la ciencia moderna,
instaurar una critica radical de la Biblia. De Strauss a Renan,
tedlogos y filosofos del siglo XIX acumularon las Vidas de
Jesis con la esperanza, mas o menos confesada, de restablecer a

13 Copleston, Historia de la filosofia. Tomo VI, C.1, p.16.
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Minerva a costa de Cristo, como muestra la famosa "Oracién en
la Acrépolis”. Es conocido el proyecto de Strauss: distinguir la
realidad histérica referente a Jesis del mito, ficcion cultural
creada por la sociedad. Kierkegaard comprende en seguida que
de hecho la ciencia quiere hacer del cristianismo una
mitologia."'s

En las diversas lineas del pensamiento filosofico del siglo
XIX se encuentran ataques directos al cristianismo, para
Feuerbach, Marx, Comte, el cristianismo tiene su fundamento en
un deseo de poder, sometiendo a los hombres por medio de la
alienacion; criticas analogas pueden encontrarse en la filosofia
antirracionalista de Schopenhauer y posteriormente Nietzsche.

En resumen, hablar del cristianismo dentro de la filosofia
en el siglo XIX no debe extrafiar. Pretender excluir los temas
religiosos de Kierkegaard de la filosofia resultaria muy
paradgjico; ya que, a los opositores del cristianismo no se les
niega el que hagan sus criticas al cristianismo desde la filosofia y,
por el contrario, a los defensores del cristianismo se les cerraria
la puerta de la filosofia para hacer las réplicas correspondientes.

Es importante tener en cuenta que la defensa del
cristianismo no significa una ciega defensa de las formas del
cristianismo, criticar las corruptelas cristianas concretas —que
esto es incluso conveniente— no es lo mismo que criticar los
aspectos fundamentales del cristianismo, o al auténtico
cristianismo.

Por lo que la tarea es doble: en primer lugar mostrar a los
opositores del cristianismo el verdadero cristianismo y la
contradiccion racional de quedarse dentro de los limites
naturales de la razon; por otro lado, es necesario romper la
ilusion errénea de los que sin serlo se dicen cristianos y
desarrollan su filosofia cristiana dentro de los limites naturales de
la razon.

Hay un texto de Kierkegaard que resume este problema:

16 Viallaneix, N. Kierkegaard. p. 65.
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Realmente muy pronto, mediante la ayuda de mi
educacion, me hallé en una posicion de poder asegurar cudn
raramente el cristianismo se presenta en su forma verdadera,
como aquellos que lo defienden suelen ser los que lo traicionan,
y cudn pocas veces sus contrarios dan realmente en el blanco,
ya que, en mi opinion por lo menos, suelen atacar a la
cristiandad establecida, la cual mds bien se podria llamar la
caricatura del verdadero cristianismo, o una mounstrosa
cantidad de error, ilusion, etcétera, mezclada con una pequefia
ddsis de verdadero cristianismo."

4. Pseudonimos y escritos firmados por Kierkegaard.

A pesar de la brevedad de la vida de Kierkegaard su obra
escrita es abundante. Intencionalmente el conjunto de su
produccion esta formado por una interesante pero compleja red
de pseudonimos, ademas de los escritos firmados con su nombre
y todos sus papeles pdstumos.

La complejidad de las obras pseudonimas no consiste,
simplemente, en tratar de ocultar el nombre auténtico del autor,
sino en presentar una postura que el pseudonimo defiende
aunque el autor —Kierkegaard— no la suscriba. Pero al mismo
tiempo los pseudonimos mantienen un cierto dialogo entre ellos
y con el mismo Kierkegaard. Aunque esta red tiene un propoésito
bien definido, requiere de una especial atencion para no
malinterpretar el pensamiento auténtico de Kierkegaard.

Su obra Etapas en el camino de la vida sirve como
ejemplo para ilustrar esta complejidad; en ella puede observarse
con claridad esta forma de proceder de Kierkegaard. Este libro
editado por un pseudénimo, el encuadernador Hilario, tiene
como tematica introductoria los avatares del manuscrito de
Etapas en el camino de la vida: un cliente entregd a Hilario los

17 Punto de vista..., [, I11, SV2 XIII 605.
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manuscritos para que fueran encuadernados, pero el cliente
falleci6. Tiempo después, cuando Hilario se dio cuenta de que
obraban en su poder esos manuscritos comenzd a leerlos.
«Durante las largas noches de invierno —escribe Hilario—,
como no tenia otra cosa que hacer, sacaba yo en ocasiones el
libro y me complacia leyéndolo. No puedo decir que el placer
Jfuera mucho, porque no comprendia gran cosa; sin embargo,
era para mi un deleite seguir adelante y preguniarme que
podria significar todo aquello.»® Hilario presto los manuscritos
a un amigo mas letrado y éste le dijo que no era un sélo libro
sino muchos, escritos sin duda por varios autores, y le
recomend6 publicarlos y asi lo hizo.

El libro consta de tres escritos. El primero "In vino
veritas. Un recuerdo evocado por William Afham" que a su vez
consta de cinco discusos pronunciados por cinco amigos
solteros.” Desde una perspectiva estética, cada uno de ellos, con
su propia personalidad y estilo, coinciden en que el compromiso
matrimonial presenta dificultades que lo hacen desaconsejable.

El titulo del segundo escrito indica abiertamente la
discontinuidad que de hecho existe con respecto al primero:
"Palabras sobre el matrimonio en respuesta a ciertas
objeciones por un esposo.” Este esposo, cuya experiencia en el
matrimonio es muy dichosa, manifiesta a su lector —en forma de
carta— sus reflexiones a favor del compromiso matrimonial,
respondiendo indirectamente a algunas de las objeciones
planteadas en In vino veritas.

El ultimo escrito fue hallado por un anénimo que encontro
los papeles en el lago Soeborg, bajo el titulo ";Culpable? ;No
culpable? Un martirologio. Experiencia psicologica de Frater
Taciturnus." Por medio de un diario y de una larga carta se
recoge la historia y las consideraciones de un enamorado que,

18 Etapas en el camino de la vida. Al lector benévolo. SV VI 14.
1 Algunos de estos personajes son, a8 su vez, los pseudonimos utilizados por
Kierkegaard en otras obras.
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después de luchar con su propia melancolia y sus
preocupaciones religiosas, decide romper con su prometida.

Son varios los elementos a considerar para una adecuada
hermenéutica de Etapas en el camino de la vida. Por medio de
esta obra en conjunto Kierkegaard presenta —una vez mas— una
de sus principales aportaciones filosoficas: La diversidad e
irreductibilidad de los estadios de la existencia humana,
enfrentando al lector con las diversas alternativas entre las que
es necesario elegir. Para esto deja hablar y argumentar a
individualidades que viven bajo cada una de las diversas
categorias existenciales: los pseudonimos.?

Por otro lado, esta obra constituye indirecta e
irbnicamente una critica al pensamiento hegeliano. Si para Hegel
la historia muestra los "estados" por los que ha pasado la
"humanidad” en su proceso dialéctico tendiente a |la
autoconciencia de la razéon como yo absoluto, en donde la
individualidad se reduce a manifestaciones del "espiritu de una
época". Por el contrario Kierkegaard contrapone a la tesis
hegeliana la actualidad de los estados de la existencia, mostrando
que es en definitiva cada individualidad la que, en cuanto
espiritu, decide construir su propio yo. Al estado historico de
Hegel responde con el estado existencial.

También, conociendo la vida de Kierkegaard, Etapas en
el camino de la vida constituye la ubicacion que hace el propio
Kierkegaard de su peculiar situacion ante el matrimonio, una
manifestacion de que su decision no procede del
desconocimiento de las otras alternativas. Es una confesion
indirecta a Regina Olsen de los verdaderos motivos de su
rompimiento.?

 «Me interesaba exponer las diversas etapas de la existencia en una sola obra; asi
considero a toda mi produccion pseudonima. Para tal fin importaba mantenerlos a
todos en un plano de inalterable igualdad.» Diarie VII' A 106,

2 No debe considerarse, por este motivo, que el contenido de jculpable? jno
culpable? se aplica integramente a la vida de Soren Kierkegaard.
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Por el contrario, se caeria en una lamentable equivocacion,
por ejemplo, si al leer In vino veritas? se considerara a
Kierkegaard como su autor. Kierkegaard de ninguna manera
aceptaria la postura central de esos amigos.®

Para entender la produccion de Kierkegaard, para hacer un
analisis de cada obra por separado y una hermenéutica de los
diversos pseudonimos, es muy importante tener en cuenta su
obra en conjunto, aquellos escritos que contienen declaraciones
sobre sus obras o sobre las formas de comunicacidn; asimismo
es importante identificar los temas que son constantes en su
produccion.

Para un analisis hermenéutico destacan los siguientes
escritos:

1. Su diario y papeles sueltos. En este conjunto de escritos
autobiograficos y borradores, Kierkegaard hace anotaciones
sobre la génesis de sus escritos, sobre la peculiaridad de los
pseudonimos, reflexiones personales que después son
introducidas en su obra. La parte del diario anterior al inicio de
su produccion tiene un especial valor, ya que permite ver las
lineas fundamentales de su pensamiento, que estaban presentes
desde entonces. Algunas variaciones en los borradores muestran
el giro preciso que queria dar a ciertos pasajes.

2. El concepto de la ironia. En este escrito, anterior a 1843, se
manifiestan algunos de los temas filosoficos fundamentales que
se iran repitiendo a lo largo de toda la produccion de
Kierkegaard. Asimismo, presenta dos aspectos importantes de la

22 Fn espafiol ha sido publicado separado del resto del libro. Ediciones Guadarrama,
Madrid 1976. .

 Aunque no por cso rechazaria todas las afirmaciones dichas en esos discursos; por
ejemplo, uno de ellos, para apoyar su argumento, afirma la importancia de la
relacion alma-cuerpo en el hombre —Cfr. SV2? VI 50—, relacién que continuamente
usan los pseudénimos y el mismo Kierkegaard en sus discursos edificantes y en sus

papeles.
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ironia que el propio Kierkegaard tiene en cuenta en su forma de
escribir; en primer lugar, la ironia es un tipo de comunicacion
indirecta, que al modo socratico constituye una forma de
refutacion; y en segundo lugar, la ironia sirve al método
mayeéutico, donde es el interlocutor —el lector— el que debe
hacerse cargo de la cuestion, lo que se dice irOnicamente
propiamente no se afirma, pues cada existente, en las cuestiones
fundamentales que plantea Kierkegaard, es el que tiene que
elegir sobre si mismo.

3. Mi punto de vista. Con ocasiéon de la polémica que
produjeron sus escritos pseudonimos, en 1846 Kierkegaard
escribe esta obra, en la que expresa categéricamente que la
totalidad de su produccion tiene una finalidad religiosa y que es
en este contexto como deben interpretarse sus escritos; contiene
también, desde esta perspectiva religiosa, una apologia de su
peculiar comunicacion indirecta.

4. Existen otros lugares en los que explicitamente se refiere a su
obra como, por ejemplo, la Primera y ultima declaracion en el
Postscriptum.® Pueden también leerse los articulos de prensa en
los que refutd las malas interpretaciones que hacian de sus obras.

Hay unos temas basicos, que se encuentran tanto en las
obras pseudoénimas como en aquellas que él firmo: la verdad
subjetiva, los estadios de la existencia, su antropologia
dialéctica, su continuo rechazo de la absolutizacion de la razon,
la eleccion de la propia existencia y el papel de la conciencia en

2 Alastair McKinnon de la McGill University ha realizado interesantes estudios,
por medio de sistemas computarizados, sobre las obras de Kierkegaard, llegando a
la conclusion estadistica de que las afirmaciones de Kierkegaard en Punto de vista
explicativo de mi obra de escritor sobre su unidad y desarrollo intelectual estin en
concordancia con su obra. Sobre el particular McKinnon tiene un buen resumen en
su articulo "Kierkegaard's interpretation of his ’authorship: some statistical
evidence." En Inquiry Vol. 27, 1984. pp. 225-233.

B Cfr. SV2 VIL616.
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esta eleccion, su concepcion del cristianismo, el gusto por lo
estético y su temperamento poético.

Es con estos elementos con los que debe hacerse una
interpretacion de sus escritos, en especial de sus obras
pseudonimas. De esta manera se entienden algunas expresiones
del propio Kierkegaard; por ejemplo, refiriéndose a los
pseudonimos, afirmé: «ninguna palabra es mia» 2% En efecto
puede decirse que la postura del pseudénimo es la postura del
pseudonimo y no necesariamente la de Kierkegaard, que quien
escribe en los pseudénimos son los propios pseudonimos
ideados por Kierkegaard; pero esto no impide que Kierkegaard,
como cualquier lector, esté de acuerdo con muchos de los
puntos de vista expresados por los pseudonimos, o que €l propio
Kierkegaard, establecidas las distintas alternativas por los
diversos pseudonimos, él mismo haya hecho —antes o después—
su propia eleccion.

Existen obras pseudonimas con una tematica abiertamente
cristiana dirigidas especialmente para dialogar con intelectuales,
pudiendo parecer «demasiado rigurosa como para que pueda
ser edificante, y por otra parte, demasiado edificante como
para que pueda ser rigurosamente cientifica.»¥. La intencion de
Kierkegaard en estas obras es mostrar los argumentos, desde la
fe, que tiene un cristiano para desengafiarse de los estadios
estético y ético, y también para salir al paso de las falacias de
una reduccion racional de la fe.

Las obras edificantes firmadas por el propio Kierkegaard
tienen principalmente dos tipos de destinatarios. Escribid
muchos discursos edificantes, homilias y ensayos exegéticos que
estan dirigidos a aquellos cristianos que con sincero corazon
quieren escuchar palabras para su edificacion; también en ellos
se encuentran los elementos fundamentales de su pensamiento.
Existe ademas un conjunto amplio de articulos y ensayos que

% Idem, SV2 VII 617. Diario IV A 85.
¥ La enfermedad mortal. Prologo, SV2 X1 133.
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tienen como objeto directo combatir a la iglesia establecida,
desenmascarando la religiosidad oficial que pretende suavizar las
exigencias del cristianismo, exponiendo —al mismo tiempo— los
aspectos fundamentales del cristianismo que habia desarrollado
en otras de sus obras.



PRIMERA PARTE

LOS PRESUPUESTOS ANTROPOLOGICOS EN EL
DEVENIR EXISTENCIAL

Aunque si bien es cierto que el pensamiento de
Kierkegaard puede ser calificado como una reaccién ante el
poder de la razén en el que esta sustentado el sistema hegeliano,
puede afirmarse también que retoma los mismos temas que el
filos6fo de Stuttgart intenta resolver;' sin embargo, la dialéctica
presentada por Kierkegaard busca el modo de superar la razén.

El hombre, objeto fundamental en la filosofia de la
existencia en Kierkegaard, es dialéctico.? La dialéctica, en este
sentido, no es un simple modo de razonar o de aprender la
realidad, sino que es el corazon mismo del problema del
existente. Su problema es precisamente el ser dialéctico; y la
plenitud existencial del hombre lo constituye la sintesis terminal
de su modo de ser dialéctico. Por estas razones es correcto
situar a ambos pensadores dentro de la misma linea romantica.?

El hombre —el yo— es puesto por otro, por un tercero, por

! Cfr. Nicol, E. Historicismo y existencialismo, pp. 185-186.

? Las consideraciones antropolégicas de Kierkegaard tienen unidad en la diversidad
de obras pseuddnimas asi como en las firmadas por €l y en sus papeles.

3 Cfr. Polo, L. Hegel y el posthegelianismo, p. 151. Bochenski, I. M. La filosofia
actual, pp. 27-31.
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Dios. Sin embargo, el hombre también se hace ejerciendo su
libertad, pues esta dependencia de Dios si bien es originaria, no
es necesaria en el hacerse del hombre. Asi pues, el hombre, al
hacerse entra en el rejuego de sus propias formas dialécticas
fundamentales: su corporeidad y su animinidad, de donde se
sostienen su caracter finito e infinito, su sujecion a la necesidad y
su apertura a la posibilidad, su desarrollo en lo temporal con la
proyeccion en la eternidad. En este hacerse, ante la propia
imposibilidad de llegar por si mismo a la sintesis de estas formas
puede elegir buscar su fundamento en Dios, como lo tercero, o
rechazandolo querer ser si mismo, eligiendo alguna de las
determinaciones, o desesperadamente no querer ser de ninguna
manera.

E! hombre acabado, el hombre que es por toda la
eternidad, el hombre que ya no puede hacerse sino que es, lo es
realmente, en plenitud de sintesis, siendo con Dios, o lo es
eternamente desesperado, como un ser que siendo no quiere ser
si mismo ni quiere saber nada de un tercero. Esta es la diferencia
entre un Bienaventurado y un condenado.

La desesperacion estd enmarcada por el pecado y por la
angustia. El pecado es una eleccion en la que uno elige el ser sin
Dios; de una manera originaria en Adan y Eva, como personal en
cada hombre. La desesperacion es la enfermedad mortal que es
producto del pecado, es el estado de un hombre dialéctico que
se presenta como solo eso, dialéctico y por ende como pura
desesperacion. La angustia, en sus diversas formas, es parte de
ese recorrido de la libertad, por el mundo de la posibilidad.

La salvacién, que no escapa en la temporalidad de la
desesperacion y de la angustia, consiste en la afirmacion de lo
tercero, de Dios, negando la seguridad del propio yo, por medio
del abandono en la fe; ya que la fe requiere la negacion de la
razon y de la sensibilidad. Pero este abandono produce la
sintesis, y con ella la salvacion, misma que solamente es
posibilidad hasta el momento de entrar definitivamente en la
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eternidad.

En el breve capitulo 1 del libro primero de La enfermedad
mortal el pseudéonimo Anti-Climacus resume la postura
antropologica que Kierkegaard mantiene en sus variados
escritos;* lo que se afirma en esas cuantas lineas es un bosquejo
de lo que es en conjunto La enfermedad mortal. Ese texto no
es propiamente una introduccién que justifique o explique lo
expuesto a continuacion, mas bien es la tesis o punto de llegada
del desarrollo de esa obra. :

A continuacion presento de una forma analitica las
principales afirmaciones, con los propios textos de Kierkegaard,
contenidas en ese capitulo sobre esta constitucion dialéctica del
hombre.?

(1) EI hombre es espiritu.

(2) El espiritu es el yo.

(3) El yo es una relacion que se relaciona consigo
misma (es lo que en la relacion hace que ésta se
relacione consigo mismay).

(4) EI hombre es una sintesis de infinitud y finitud, de lo
temporal y lo eterno, de libertad y necesidad.

{5) Una sintesis es la relacion entre dos términos (el
hombre considerado de esta manera todavia no es un
yo).

(6) En una relacion entre dos términos, la relacion es lo
tercero como unidad negativa y los dos se relacionan
con la relacion y en relacion con la misma.

(7) Si la relacion se relaciona consigo misma, entonces
esta relacion es lo tercero positivo, y esto es cabalmente
un yo.

4Cfr. Elrod, John. Being and existence in Kierkegaard's pesudonymous works. I,
1L, The dialectical self, pp. 29-36, Mackey, Louis. Kierkegaard: a kind of poet, pp.
133-137.

3 La enfermedad wortal. I, I. SV? XI, 143-145. Puede observarse la construccion
gramatical hecha por Kierkegaard por medio de la cual estas afirmaciones se van
relacionando de forma que pueden deducirse silogisticamente nuevas afirmaciones.
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(8) Un yo, relacion que se relaciona consigo misma,
tiene que o bien haberse puesto a si misma o haber sido
puesta por otro.
(9) Si la relacion, que se relaciona consigo misma, ha
sido puesta por ofro, enfonces seguramente que la
relacion es lo tercero.
(10) Esta relacion es por su parte una relacion que a
pesar de todo se relaciona con lo que ha puesto la
relacion entera.
(11) El yo del hombre es una relacion que se relaciona
consigo misma y que en tanto se relaciona consigo
misma, estd relacionandose a un otro.
(12) La desesperacion que consiste en querer ser si
mismo expresa la dependencia de la relacion entera —la
dependencia del yo—; expresa la imposibilidad de que el
Yo pueda alcanzar por sus propias fuerzas el equilibrio
y el reposo, o permanecer en ellos.
(13) Todas las formas de la desesperacion se resuelven
y convergen en la desesperacion que consiste en querer
ser si mismo.
(14) La discordancia de la desesperacion no es una
simple discordancia, sino la de una relacion que se
relaciona consigo misma y que ha sido puesta por otro.
(15) La discordancia de esta relacion, existente de por
si, se refleja infinitamente en relacion al poder que la
Sfundamenta.
(16) La formula que describe la situacion del yo una vez
que ha quedado exterminada por completo Ila
desesperacion es la siguiente: al autorrelacionarse y
querer ser si mismo, el yo se apoya de una manera
hicida en el Poder que lo ha creado.

En estas 16 sentencias Kierkegaard concentra

su

antropologia y la explicacion ultima del conflicto establecido
entre fe y razon.
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Si se considera el pensamiento de Kierkegaard bajo las
categorias de esencia y existencia, en cierto sentido el hombre es
un existente que llega a su determinacion por via de eleccion; sin
embargo este hacerse es dentro del juego dialéctico, en un marco
determinado. Propiamente el hombre sélo elige su relacion con
Dios: ser con El, o querer ser un yo sin Dios, 0 no querer ser yo.
El modo de vida, los estadios, se reducen a esta eleccion y, en el
caso del desesperado, a la parte dialéctica en la que quiera
construir su yo. No obstante, la libertad también esta enmarcada
por circunstancias que influyen en la eleccion sin determinarla;
de esta manera el sexo, la edad, el temperamento, el momento
historico, etc. se resuelven en formas tipicas de desesperacion o
en modos diversos de vivir la fe.



CAPITULOI

Lo constitutivo en el hombre:
el yo como sintesis

1. La sintesis de cuerpo y alma

Después de Descartes, con la separacion de la res extensa
de la res cogitans,' la filosofia intenta resolver el problema de la
validez y método del conocimiento humano. Pero para Séren
Kierkegaard el verdadero problema no reside en el campo del
conocimiento sino en el de la existencia. Kierkegaard no trata
con meras categorias relacionadas con el conocimiento, sino con
formas existenciales; es decir, realidades en el hombre que
responden a una estructura dialéctica.

El area filosofica en la que Kierkegaard desarrolla su
pensamiento es la antropologia existencial mas que la
relacionada con la teoria del conocimiento. Su antropologia esta
basada en la consideracion de que el hombre esta estructurado a

! Cfr. Descartes, Principios de filosefia 1, 52. Villanueva, E. Ensayos de historia
de Ia filosofia. El dualismo sustancial de Renato Descartes, pp. 59-78. Xirau, R. El
tiempo vivido. Alma-cuerpo, pp. 99-111.
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partir de elementos dialécticos: el cuerpo y el alma, por medio
de los cuales el yo de cada individuo descubre sus posibilidades
y limitaciones en orden a la realizacion de su propia existencia.2

El cuerpo de cada hombre realiza al mismo tiempo dos
funciones que se comportan para el espiritu de forma dialéctica.
En primer lugar el cuerpo representa para el espiritu finitud, por
medio de lo cual el hombre se somete a lo concreto en un
espacio determinado, lo pone en el tiempo, lo hace descender a
la necesidad del aqui y del ahora, lo hace entrar en la realidad de
lo factico, en el terreno del cambio y lo contingente. En
resumen, de este primer modo el cuerpo es limite para el
hombre. Sin embargo, el cuerpo tiene una segunda funcién por
medio de la cual el espiritu puede descansar en él, a través del
caracter inmediato de la sensibilidad; en esta forma la
sensibilidad no es presentada como limite sino como posesion de
algo deseado por el yo. El goce sensible es una alternativa
siempre presente, con la peculiaridad de ser la realidad mas
proxima, para que el yo busque su afirmacion existencial.

De este modo la corporeidad no puede ser reducida, en la
dialéctica humana, a la mera propiedad de ser un algo extenso en
el espacio, cuyo comportamiento pudiera expresarse
matematicamente 3

El alma apunta al aspecto del hombre que no se resuelve
en lo sensible, es aquello por medio de lo cual puede trascender
lo concreto e instalarse en el terreno de la razon como

? Kierkegaard no realiza un analisis causal del alma y el cuerpo, sino que parte del
hecho de que el hombre es una sintesis de alma y cuerpo por medio del espiritu. En
este contexto afirma, por ejemplo: «Ne es mi propésito desarrollar aqui una
pomposa investigacion filoséfica sobre la relacion del alma y el cuerpo (entiéndase
esto a la griega o a la moderna), en que sentido la libertad misma pone su cuerpo
por medio de un acto de corporizacion (si me es licito recordar esta expresion de
Schelling)...» El concepto de la angustia. IV, I, 1. SV2 IV, 445. Cfr. Schelling
Philosophische Untersuchungen Uber des Wesen der Menschlichen Freiheit, ],
VI 387. Cfr. Pém, Ingmar, "Kierkegaard and the study of the self." En Inquiry, pp
199-205,

3 Cfr. El concepto de la angustia. IL, I, A. SV2IV, 368.
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posibilidad. La posibilidad, de manera analoga al cuerpo, ejerce
una doble funcién dialéctica en el alma. En primer lugar, por
medio de la posibilidad el alma puede representarse de maneras
infinitas sin que el tiempo sea obstaculo para esto, puede
construir racionalmente las normas a las que debe sujetar su
existencia, universalizando lo concreto; puede también idear
esquemas en donde la realidad quede finalmente resuelta; en una
palabra, por medio de la posibilidad el alma pretende asegurar el
rumbo de su propia existencia. Sin embargo, la posibilidad, por
su mismo caracter abierto, se convierte para la conciencia del yo
en angustia, pues la condicion para que todo sea posible es que
nada sea real, ya que en la determinacion de lo real se encuentra
el limite de la posibilidad.* El espiritu vaga de una posibilidad a
otra, construye y destruye mundos en su propia razon. El todo
indeterminado, esto es la nada, alimenta la angustia del alma.

El hombre en cuanto espiritu es la sintesis por la que se
establece la relacién entre el alma y el cuerpo, en donde lo
decisivo es la autoconciencia.

La autoconciencia despierta al hombre de su inicial estado
de ignorancia y suefio en donde las categorias que lo constituyen
aun no se relacionan, permaneciendo en un estado de
aletargamiento, en el que la sensibilidad y lo animico coexisten
en la forma de inocencia.®* Mediante la reflexion, el cuerpo y el
alma son colocados por el espiritu uno frente al otro, compren-
diendo entonces su propio significado, sus determinaciones y
posibilidades, y su mutua oposicion, comenzando asi el proceso

4 Cfr. Infra pp. 104-109.

3 Kierkegaard utiliza las expresiones: ignorancia, sueilo, inconciencia, inmediatez
para referirlas a estados del espiritu en los que el hombre, sin dejar de serlo, no
gjerce algo que le es propio y que constituye el modo de afirmarse en un otro, la
conciencia de la posibilidad y con ésta la angustia y la libertad. Sin embargo,
Kierkegaard tiene cuidade de afirmar el estatuto antropologico en estos estados
inferiores, pues lejos estd de identificar el hecho de ser hombre con el ejercicio de
su conocimiento, como pretende afinmar el idealismo que é] critica. Cfr. Infra, pp.
145y s5y 219 y ss.

"
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P

libre de reconstruccion o constitucion de si mismo.¢

El yo en cuanto espiritu es consciente de la infinitud que es
abierta como posibilidad por el alma, percatdndose también de la
necesidad en la que esta anclado por el cuerpo. En este rejuego
dialéctico la conciencia debe elegir o bien entre un tercero: Dios
como sintesis que fundamente el yo en su doble vertiente:
cuerpo-alma; o bien buscar en si mismo su fundamento por
medio de alguna de las categorias dialécticas, la estética o la
ética, Kierkegaard no considera viable esta ultima alternativa,
pues en ella el hombre, al carecer de fundamento, se resuelve en
un espiritu que esta sumergido en la desesperacion.

La primera alternativa exige del espiritu el ejercicio de su
libertad a través de la fe, como renuncia y superacion de las
formas dialécticas. Es por eso que para Kierkegaard lo propio
del espiritu es ser un yo frente a Dios.

Entendida la sintesis originaria, la sensibilidad, la razén y
la fe encuentran su lugar especifico para entender al hombre; el
pseudonimo Vigilius Haufniensi en El concepto de la angustia
situa el primer pecado, por lo que el hombre es hombre, en el
rejuego de estos elementos.” En primer lugar en el estado de
inocencia aparece la angustia como una resultante del espiritu
inmediato, que esta al acecho, con un poder hostil, pues perturba
continuamente la relacién entre el alma y el cuerpo; aunque por
otra parte es un poder amigo, puesto que quiere constituir
justamente la relacion.

En segundo lugar el estado de Adan inmediatamente
anterior al pecado consisti6 en la conciencia de la

& "La desesperacion se origina de la relacion de la sintesis consigo misma; o sea,
ella aparece cuando el yo quiere tomar conciencia de si y realizarse como espiritu."
Maceiras, M., Schopenhauer y Kierkegaard: sentimiento y pasién. p. 155.

" El hombre es una sintesis de lo psiquico y lo corporeo, pero uma sintesis
inconcebible cuando los dos términos no son unidos en un tercero. Este tercero es el
espiritu. En la inocencia no es el hombre meramente un animal; si fuera meramente
un animal en un momento de su vida, nunca llegaria a ser hombre. Cfr. Infra, p.
146.
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indeterminacién y la libertad para fundamentarse en Dios o en el
propio yo —en esto consiste la prueba y la angustia que lo
acompafia—. La eleccion fue un rechazo de Dios y una
afirmacion del yo por medio de la sensibilidad. «la
temporalidad entra en escena, del mismo modo que la
sensibilidad, como pecaminosidad.»® Puede compararse la
angustia que tuvo Adan con ocasion de la prueba con el vértigo.
«Aquel cuyos ojos son inducidos a mirar con una profundidad
que abre sus fauces, siente vértigo. Pero jen donde reside la
causa de éste? Tanto en sus ojos como en el abismo. Asi es la
angustia el vértigo de la libertad. Surge cuando, al querer el
espiritu poner la sintesis, la libertad fija la libertad en el
abismo de su propia posibilidad y echa a mano a la finitud
para sostenerse. En este vértigo cae la libertad al suelo.»

Por Gltimo, como consecuencia del pecado en el hombre,
desesperadamente, se realiza un combate entre las exigencias del
instante, que busca el goce estético, con la normatividad por la
cual la razon desea ordenar su propia existencia, y con la
relacion del espiritu con Dios, por medio de la fe; fe que es
escandalo para la razén y locura para la sensibilidad. "Nacer
hombre equivale a estar colocado en posicion de combate para
toda la vida, instalado en situacion dolorosa, consagrado a lo
serio y al sufrimiento."®

En la explicacion del pecado original contenida en El
concepto de Ia angustia, se distingue el modo especifico del
hombre de ser sexual del simple animal —en el que no se da
sintesis— pues en la inocencia precedente al pecado, el espiritu
era un espiritu que estaba sofiando," y en este sentido el hombre

% ¥l concepto de la angustia. I, L SV2IV, 397-398.

® Idem, I, 1. SV2 TV, 366.

% Jolivet, R. Introduccion a Kierkegaard, p.178. Cfi. Ejercitacién del
cristianismeo. III. V. SV2 XII, 246-247.

1 «En el animal puede ser instintiva la diversidad sexual; pero un hombre no puede
tenerla asi, porque un hombre es precisamente una sintesis.» El concepto de la
angustia. I, VI. SV2 1V, 353,
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no es propiamente sexual. «&I hombre no puede alcanzar este
extremo hasta el momento en el que el espiritu se hace real »*
El espiritu se ha puesto a si mismo en el pecado y aparece lo
sexual; sin embargo, es necesario distinguir entre el pecado y lo
sexual, para salir al paso de la afirmacién racionalista de que la
sensibilidad como tal es pecaminosidad.”

La diferencia de sexos no se reduce a meras funciones
fisiologicas, ni a manifestaciones de orden psicologico, sino tiene
su fundamento antropologico en el modo de realizarse la
sintesis, en la que al ponerse el espiritu, una de las partes es mas
fuerte que la otra; ordinariamente la mujer tiene mas sensibilidad
que el varon, y éste se apoya mas en lo racional que la mujer."

El espiritu tiene una primera determinacion manifiesta en
lo sexual a través del pudor.'s «&n el pudor hay una angustia,
porque, a la altura de la diferencia de la sintesis, hallase el
espiritu determinado de tal suerte, que no estd determinado
meramente como cuerpo, sino como cuerpo con la diferencia
sexual. Ahora bien, el pudor es ciertamente un saber de esta
diferencia, pero no un saber que signifique una relacion con
ella.»' El pudor es la presencia de lo sexual sin su impulso, sin
una relacion con el placer sensible. El que tiene pudor se
avergiienza de algo que en realidad ignora, pues el espiritu ain
no esta a la altura de la sintesis, el hondo pudor aparta la vista y
no quiere entender. Esta es la angustia de la pudorosidad, en la

12 Ibidem.

1¥ «La pecaminosidad no es, pues, en modo alguno la sensibilidad; pero sin pecado
no hay sexualidad, ni sin sexualidad historia.» Ibidem. «Con el pecado de Addn se
degradé la sensibilidad hasta convertirse en pecaminosidad.» Idem, I, L SV? TV,
364. Lo sexual no es como tal lo pecaminoso.» Idem, 11, I, A. SV TV, 374.

M «La diferencia es, empero, de fal indole, que el varon y la mujer son
esencialmente iguales a pesar de su diversidad.» ldem, SV? IV, 369.

¥ «El espiritu consiste en el pudor, o mds bien el pudor estd en que uno se siente
espiritu. El animal no siente pudor ni tampoco el hombre bestial: cuanto menos uno
es espiritu, tanto menos es pudico.» Diario, X3 A 501.

16 El concepto de la angustia. I, II, A. SV? 1V, 374,
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cual el espiritu se siente extrafio con la presencia de lo sexual.”
Cuando se suprime esta ignorancia es puesta la diferencia sexual
con su correlato, el conocimiento se manifiesta como impulso
con un T€A0{ que es la propagacion, este TEAo( distingue el
impulso humano del mero instinto animal.

Cuando hay mayor predominio de la sensibilidad sobre la
razon pueden encontrarse formas mas puras del pudor e
inversamente la racionalidad, ante el impulso, abre el camino a la
normatividad de lo sexual, o al ingenio lascivo del seductor. El
espiritu que logra la madurez en este terreno descubre en lo
sexual la belleza. Conocer lo bello no es huir temerosa e
irracionalmente de lo sexual, ni buscar libertinamente €l placer,
ni la mera sumisiéon de la sensibilidad por medio de la razon,
pues «la belleza es precisamente la unidad de lo psiquico y lo
corporal.»® Sin embargo, siguiendo la linea dialéctica trazada
por Kierkegaard, esta belleza que logra el equilibrio es
meramente ideal en su forma pura, pues el hombre que ha
entrado en la historia trajo el pecado al mundo, quedando unida
a éste la sexualidad. Solamente bajo categorias religiosas pueden
aproximarse la sexualidad y la belleza a su maxima dimension;
sin embargo, la bendicién nupcial no es de suyo garantia de
pertenercer a este estadio.

El helenismo, por otro lado, entendi6 la belleza como la
sintesis que excluye al espiritu;® es armonia de las formas
perfectas, con una clara conciencia de la proporcion, «por eso
flotan sobre la belleza griega la seguridad, la serena
solemnidad; pero, precisamente por lo mismo, también la
angustia, que el griego no advertia, aunque su belleza plastica

17 Cfr. Idem, SV2 1V, 375.

18 Thidem.

' «Es notable que el arte griego culmine en la escultura, a la que falta
precisamente la mirada. Esto tiene su profunda razén de ser en que los griegos no
conocieron el concepto de espiritu ni, por ende, la sensibilidad y la temporalidad,
en su sentido mds profundo. El cristianismo, en una contraposicion absoluta con
esto, se representa pldsticamente a Dios como un gjo.» Idem, IIL, 1. SV2 IV, 394,
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temblara por obra de ella.»®

El espiritu, el suefio y la vigilia guardan relaciéon con las
formas tipicas de la belleza femenina y la belleza masculina.
«Venus resulta esencialmente igual de hermosa, aunque sea
representada durmiendo, y hasta quizd sea asi como resulte
mads hermosa; y, sin embargo, es el suefio justamente, una
expresion de la ausencia del espiritu. De aqui proviene que el
hombre sea tanto menos hermoso en el suefio cuanto mds vieja
y cuanto mds espiritualizada sea su individualidad. El nifio, por
el contrario, es en el suefio donde resulta mds hermoso; Venus
emerge del mar y es representada en una actitud de reposo, o
en una actitud que hace inesencial la expresion del rostro. Si,
por el contrario, se trata de representar un Apolo, no es posible
hacerle dormir, ni tampoco a un Jupiter. Apolo resultaria feo;
Jupiter, ridiculo.»

El equilibrio de lo psiquico y lo corporal, haciendo la
distincion correspondiente al mayor o menor predominio de la
sensibilidad entre el hombre y la mujer, puede también
manifestarse por medio del lenguaje. Corresponde al vardn la
argumentacion y la construccion de sistemas de pensamiento, su
dominio es el pensamiento y el uso del lenguaje; por el modo de
hablar puede conocerse en qué grado el hombre ha conseguido
esta sintesis. En la mujer, por el contrario, en donde hay un
mayor predominio de la sensibilidad, estado que debilita la
reflexion propia de la racionalidad, su equilibrio no esta de
ninguna manera en la verborrea sino, mas bien, en el silencio.
«Por eso no es el silencio meramente la suprema sabiduria de
la mujer, sino también su maxima belleza. »?

Por medio del amor —amor que se olvida de si mismo— el
cristianismo ennoblece la pasion. El amor y, en concreto, la
caridad cristiana, como una entrega del propio yo, es el mejor

 Idem, 11, I, A. SV21V, 370.
U Jdem, SV2 IV, 371.
2 Idem, SV? IV, 372.
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modo de resolver en el espiritu la sintesis de cuerpo y alma. Esta
sintesis religiosa va mas alld de una mera armonia entre dos
elementos; es una superacion de ambos en un tercero.” «la
solucion de este problema es el iriunfo del amor en un ser
humano, en el cual ha triunfado el espiritu de tal suerte que se
ha olvidado lo sexual y solo como olvidado viene a la
memoria.»*

Hegel considera el reencuentro del yo, después de su
renuncia en el amor, como una consecuencia exigida por la
dialéctica del propio amor, "en el amor el grado mas elevado es
el abandono de si mismo, la identificacién del sujeto con otra
persona del sexo opuesto. Es la renuncia a la individualidad
propia, que solo vuelve a encontrarse en los demas... El
reconocimiento en otro es verdadero y completo cuando mi yo
integro, con todo lo que soy y tengo en mi mismo, tal como yo
he sido, tal como soy y seré me identifico con otra persona hasta
el punto de constituir su voluntad, su pensamiento, el fin de su
ser y su posesion mas intima."” Kierkegaard muestra el error de
buscar esta identificacion entre los amantes como modo de
resolver sin Dios la existencia. «un cambio el amor segun el
espiritu arroja de mi yo toda determinacion natural y todo
amor propio, por lo cual el amor al préjimo no es capaz de
convertirme en una misma cosa con el préjimo, resultando un
yo reunido. El amor al projimo es un amor entre dos personas
eternamente determinadas, cada una por su lado, como
espiritu; el amor al préjimo es el amor conforme al espiritu, y
dos espiritus jamds podrian formar un solo yo en el sentido

B (Todo amor verdadero consiste en amarse el uno al otro en una tercera persona;
desde el nivel mds bajo, por ej., una pareja se ama en una tercera persona, hasta la
doctrina del Cristianismo, que ordena a los hermanos amarse mutuamente en
Jesucristo.» Diarie, [l A 24,

2 El concepto de la angustia. II, I, B. SV2 IV, 386.

3 Hegel, G.W.F. De lo bello y sus formas, apéndice 8. Cfr. Segura, A. Logos y
praxis. Comentario critico a la logica de Hegel. La vida: constitucion del individuo
como finalidad, pp. 347-356.
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egoista de la palabra.»*Ademas el reencuentro del yo en esta
vida es temporal y estd marcado con el sello de la posibilidad.
Posibilidad que hace que el equilibrio entre el alma y el cuerpo
no se den cabalmente, que la angustia habite el espiritu humano;
y, por otro lado, apoyarse en el amor humano de manera
exclusiva para encontrar el propio yo, es quedarse en categorias
sensibles o racionales, es manifestar la propia desesperaciéon. ‘«k/
matrimonio representa la unidad en el aspecto de la
sensibilidad, no la unidad en el espiritu ni en la verdad»”
Solamente el abandono en Dios, por medio del amor, pone la
sintesis, por medio de la cual el yo es en plenitud.

Kierkegaard mantiene con la tradicion cristiana la
perfeccion del celibato® sobre el matrimonio; sin embargo esta
superioridad no le viene por el simple facto, como si fuera el
resultado de una norma universal, o como una aprobacion
indiscriminada de la vida conventual, 0 como una reprobacion
del matrimonio. Se requiere lo cualitativo, la auténtica relacion
con lo fundante ®

No obstante esta superioridad del celibato Kierkegaard
alaba el valor del auténtico matrimonio cristiano y en general del
amor de predileccion. «Esta expresion de "prdjimo" seria el
peor de los engafios hasta ahora inventados si para amar al

% Las obras del amor. Primera parte, I1, 2. SV2IX 71.

?" Diario, IT A 469.

B « ..cuanto mas desarrollado intelectualmente estd un hombre, tanto mds domina
la vida de conciencia; tanto mds se aproxima, pues, al punto donde se encuentra el
cristianismo y a lo que tiene una semejanza con él en la concepcicn religiosa y
Siloséfica, y tanto mds la continencia se convierte en la expresion del espivitu.y
Idem, XI' A 259. El no casarse, dice Kierkegaard, expresa que lo espiritual tiene
tanta razon de ser que puede bastar para ocupar una vida. Ademas, en la actualidad
el matrimonio se ha convertido en una manifestacién de la mundanidad: uno ha de
casarse s1 quiere hacer carrera, y los hombres sospechan de todo intento de vida
esforzada. Ctr. Jdem, VIII A 369.

¥ En ;Culpable? jno culpable? de su obra Etapas en el camino de la vida y en
Temor y temblor, especialmente en la descripcion que hace del caballero de la fe,
se encuentran los elementos para conocer sus reflexiones sobre el celibato y el
matrimonio, en la época de su mayor produccion filoséfica.
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projimo, fuera preciso comenzar por dejar de amar a aquellos
por los que sientes predileccion (...) No, jama a tu amada fiel y
tiernamente, pero deja que el amor al préjimo sea la
consagracion del pacto con Dios en vuestra alianza! jAma a tu
amigo sincera y plenamente, pero permite que el amor al

projimo sea lo que aprenddis el uno del otro en la confianza
con Dios de vuestra amistad»®

¥ Las abras def amor. Primera parte, I, 3 SV? IX 76-78.



2. La sintesis de finitud e infinitud

En La enfermedad mortal,! el pseudonimo Anti-
Climacus dedica un apartado al estudio de las posibles formas en
que estas categorias —finitud e infinitud— pueden perder al
propio yo, por medio de un engafio en el que una de las partes se
constituye en la medida en que suprime a la otra.

La infinitud que equivale a falta de finitud, es la ilimitada
fantasia que imagina colocar al yo en una existencia ideal, en
donde sus sentimientos, deseos y conocimientos son
transportados por la abstraccion de lo finito en aquello que el yo
desea ser, en el tipo de existencia y en el mundo que responde a
su imaginacion. Un yo asi es pura fantasia, que no acepta la
determinacion de lo finito y que, en esa medida, se pierde a si
mismo.

La fantasia, cualidad que viene dada por la categoria de
infimitud en el hombre, es la facultad de instar omnium. Los
sentimientos, los conocimientos y la voluntad que haya en un
hombre dependen, en definitiva, de la fantasia que tenga; esto es,
de como se proyecten reflexivamente en la fantasia todas
aquellas cosas. «La imaginacion equivale a la reflexion
infinitizadora, por lo que el viejo Fichte tenia razén al suponer
que la fantasia, incluso respecto al conocimiento, es el origen
de las categorias.»*

Si el sentimiento se torna imaginario, el yo se va

' Cfr. I, I, I, I La desesperacion vista bajo la doble categoria de finitud-infinitud.
SVIX, 161-167.

? La enfermedad mortal. [, III, I, [, 1. SV? XI, 162. Cfr. Fichte. Grundlage der
gesamtent Wissenschaftslehre (1795).



Los limites de la razén en la existencia humana 97

evaporando poco a poco hasta convertirse en una especie de
sensibilidad impersonal, la cual inhumanamente (de modo
sentimental) participa en el destino de una u otra abstraccion:
por ejemplo la humanidad in abstracto.® El hombre a quien el
sentimiento se le ha vuelto fantastico, en cierto modo se torna
infinito, pero no de forma que se vaya haciendo mas y mas si
mismo, sino no dejando de perderse constantemente.

El conocimiento infinitizado produce con categorias
abstractas sistemas logicos,! en los que queda excluida la duda,
en donde la razén lo domina todo y, por ende, en donde no hay
lugar para lo paraddjico, ni ocasion para superar la razon, ni
necesidad de la fe. Un ejemplo de esta idealizacion del
conocimiento lo tenemos en Hegel, de quien Kierkegaard tomd
ocasion continua para hacerlo objeto de sus irénicas criticas,
como puede apreciarse en los siguientes textos:

«jVedamoslo! Un pensador acaba de construir un enorme
edificio légico, un sistema, un vasto sistema que abarca toda la
existencia y toda la historia universal, etc., etc. Ahora bien,
consideremos su vida personal. ;Doénde habita? jAsombroso!
jLamentable y ridiculo hasta mds no poder! Porque nuestro
pensador no habita personalmente, como cabria esperar, en ese
espléndido palacio de bovedas altisimas, sino que habita en las
caballerizas de al lado, o quizd en la misma perrera, o a lo mas
en la casita destinada al portero del palacio. Y Dios te libre de
que se te ocurra venir a insinuarle que se dé cuenta de
semejante contrasentido, pues no te puedes figurar lo mucho
que se disgustaria. Ya que no le atemoriza para nada lo de
estar en el error, su unica preocupacion ha sido lograr acabar
el sistema, precisamente aprovechando que estaba en el error.»

En la critica que Kierkegaard hace contra Hegel en la
introduccion de El concepto de la angustia se lee lo siguiente:

3Cfr. La enfermedad mortal. [, IIL I, I, 1. SV2 X1, 162.
1 Cfr. Diario, VI' A 153.
5 La enfermedad mortal. I, T, 1, I. SV2 XT, 176.
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«Si alguien quisiera tomarse el trabajo de detener y recoger en
la Logica de Hegel —tal como salié de las manos del maestro y
como ha sido corregida por su escuela— a todos los
aventureros fantasmas y duendes, que ayudan solicitos al
movimiento logico, verian con admiracion las edades
posteriores cuan trasnochadas agudezas representaron un dia
en la Logica un gran papel, no por cierto como aclaraciones
accesorias y observaciones ingeniosas, sino como dirigentes del
movimiento, que hicieron de la Ldgica de Hegel una obra de
maravilla y dieron alas al pensamiento légico, sin que nadie
advirtiese que el largo manto de la admiracion ocultaba la
maquinaria que ponia las marionetas en movimiento.»®

Este modo idealista de conocimiento lleva en el fondo a la
destruccion del yo,” Kierkegaard le da el calificativo de
inhumano, pues no es un conocimiento entendido al modo
socratico de conocerse a si mismo, por esto puede compararse
con lo que sucedia en «la edificacion de las piramides que
costaron tantas vidas humanas, o lo que sucede en la musica de
coros rusos en que los hombres se destrozan la voz con el fin de
dar, poco mds o menos, una sola nota.»®

Algo similar ocurre con la voluntad que ha sido presa de la
fantasia, en donde el yo no hace sino evaporarse mas y méas. A
este tipo de categoria pertenecen los hombres que no pueden
poseer finitamente lo que quieren, o aquellos cuya imaginacion
exaltada llena de perfecciones al objeto de su amor, de tal suerte
que llegan a rechazar a ese mismo objeto concreto y finito, para
quedarse con el ideal infinito; también pertenecen los hombres
que han sufrido un desengafio en el objeto de su pasién y se
refugian en amores ilusorios, o aquellos que conscientes de su

6 SV2 ]V, 316. Similares criticas pueden leerse en el Post-scriptum. I, I, T, 4, a-b.
SV2 VII 94-113.

7 Cfr. Gordon, D.M. "S.Kierkegaard: the objective thinker is a suicide." En
Philosophy today, pp. 203-211.

8 La enfermedad mortal. I, I, I, I, 1. SV2 X1, 163.
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situacion dialéctica como existentes alimentan continuamente
fantasticas imagenes para evadirse de ella. A estas categorias
puede pertenecer la religiosidad fantdstica® que no es sino una
borrachera, en término empleado por Kierkegaard," producida
por esta infinitizacion fantastica. Con esta forma erronea de
relacionarse con un dios fantastico, la falsa religion es en si una
forma de alienacién que no es sino un producto del hombre
mismo."

En el terreno de lo meramente finito, un buen ejemplo de
la voluntad presa por la fantasia, que llega a lo patologico,
podemos encontrarlo en la descripcion que hace Goethe de la
causa de la demencia de uno de sus personajes, y que ha sido
tomada y realizada magistralmente por Gogol en El diario de
un loco. Se trata de un pobre escribiente de letra preciosa que se
enamora de la hija del patrén, amor imposible que lo hace perder
la razon hasta llegar al convencimiento de que es el nuevo rey,
dignidad que le da la posibiliad de estar a la altura de su amada;
su loca fantasia le hace pensar que todo lo que le acontece es
propio de un rey, y asi, los bafios de agua fria que le dan en el
hospital para intentar su reaccion los considera como parte del
ritual para entronizar al nuevo rey.?

La consecuencia antropologica del yo que quiere
constituirse por medio de la infinitud rechazando la finitud es la
desesperacion; asi entendida, la desesperacion es una
enfermedad producida por el pecado, pues en ese devenir la
libertad ha elegido ser infinito sin pasar por la sintesis dialéctica
de lo fundante, con lo cual no se es cabalmente un yo. «%! yo es
la sintesis en que lo finito es lo que limita y lo infinito es lo que
ensancha. De ahi que la desesperacion peculiar de la infinitud

® Cfr. Diario, VIII' A 398.

10 Cfr. La enfermedad mortal. I, I, LI, 1. SV2 XTI, 163.

" Cfr. Post-scriptum. 10, [, If, 2. SV? VII, 74-75.

12 Cfr. Goethe, JW. Las desventuras del joven Werther. 30 de noviembre y 1o de
diciembre. Gogol. El diario de un loco.
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sea lo fantastico, lo ilimitado; pues solamente se da un caso en
el que el yo esté incontaminado y libre de la desesperacion, a
saber: cuando, precisamente por haber desesperado, se
Jundamenta transparente en Dios.»?

Si en la infinitud que equivale a falta de finitud entra en
juego lo fantastico, lo abstracto, la infinitizacion que todo lo
puede; en la finitud que equivale a falta de infinitud, por el
contrario, se¢ produce una ceguera para lo que de infinito hay en
el hombre. La mundanidad la constituyen aquellos que ponen
como categoria suprema lo finito, lo que es inmediato y
concreto.” La mundanidad consiste en que se atribuya un valor
infinito a lo indiferente (estrechez intelectual, estética,
econdmica, etc.). La consideracion mundana de las cosas no
comprende lo unico necesario ni la limitacion y estrechez que
representa perderse a si mismo; esta pérdida acontece cuando
uno se hace finito, convirtiéndose en un niimero.!*

Ser uno mas es no ser si mismo y esta es otra forma de
estar desesperado. Otra especie de desesperacién consiste en
que los demds le escamoteen a uno su propio yo. «De esta
manera, con tanto mirar a la muchedumbre de los hombres en
forno suyo, con tanto agjetreo en toda clase de negocios
mundanos, con tanto afdn por llegar a ser prudente en el
conocimiento de la marcha de todas las cosas del mundo,
nuestro sujeto va olvidandose de si mismo, e incluso llega a
olvidar —entendiéndolo en el sentido divino de la expresion—
como se llama, sin atreverse ya a tener fe en si mismo,
encontrando muy arriesgado lo de ser uno si mismo, e

13 La enfermedad mortal. I, I, I, I, 1. SV* XJ, 162.

1 Con la misma fuerza con la que Kierkegaard reacciona en contra del idealismo, lo
hace ante la mundanidad; pues ambas cosas tienen algo en comim y es la pérdida de
la subjetividad. El pensamiento de Kierkegaard, por el contrario, se levanta como
una defensa de la individualidad, del yo propio y libre de cada hombre
relaciondndose con Dios.

'3 Cfr. La enfermedad mortal. I, ITL, I, I, 2. SV2 X1, 165. Post-scriptum. II, II, III,
4. SV2 VI, 344.
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infinitamente mucho mas facil y seguro lo de ser como los
demds, es decir, un mono de imitacion, un nimero en medio de
la multitud. »'

Quien se pierde a si mismo de esta manera puede
facilmente encajar dentro de cualquier actividad mundana. No
encuentra dificultad con su propio yo. Nadie lo ve como un
hombre desesperado. Y es que el mundo en general no tiene ni
idea de lo auténticamente terrible, no considera como
desesperacion lo que no trae molestias ni lo que hace la vida mas
comoda.”” Para ver esta perspectiva de los juicios mundanos
basta hacer un repaso de casi todos los refranes que no son sino
reglas de prudencia.'

El hombre que vive bajo la categoria de la finitud vive a las
mil maravillas en la temporalidad; es un hombre en apariencia,
alabado por los demas, honrado y bien visto; se ocupa siempre
en toda suerte de proyectos terrenos. «Semejantes hombres
hacen gala de sus recursos, amontonan dinero, realizan
sensacionales hazafias mundanas, son artistas de la prevision,
elc., etc., e incluso quizda pasen a la historia, pero no son en
modo alguno si mismos, no tienen en el sentido espiritual
ningun yo, no poseen ningun yo en virtud del cual arriesgarlo
todo en un momento dado, ni poseen ningun yo delante de Dios
—y todo esto a pesar de ser tan egoistas.»”®

De esta manera las relaciones ficticias con Dios, que
Kierkegaard continuamente critica, son, por una parte la
religiosidad fantdstica, que consiste en establecer a Dios como
protector del yo que desespera ante lo finito, es el producto que
resulta del miedo y rechazo del mundo. La construccién
fantasmagorica de Dios como defensor no es de ninguna manera

16 La enfermedad mortal. I, I, I, T, 2. SV? X1, 165. Cfr. LLano, Carlos. Las
formas actuales de la libertad, p. 113.

17 Cfr. La enfermedad mortal. I II[, I, T, 2. SV2 X1, 166.

18 Cfr. Ihidem.

19 [dem, SV X1, 166-167.
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una sintesis, ni mucho menos una relacion con Dios. La otra
forma ficticia es la religiosidad mundana, en donde lo finito se
establece como guardian de la propia existencia, que todo lo
prevee y todo lo tiene asegurado, pretendiendo entablar un
comercio entre él y Dios, en donde el propio Dios tiene su papel
que ejercer en el continuo bullir de la mundanidad.

Este rejuego de las categorias de finitud e infinitud como
un yo frente Dios tiene una forma de relacion que le es propia y
que, en cierto sentido, es a su vez, paraddjicamente, un perderse
a si mismo, con unas exigencias especificas que rechazan la
relacion ficticia que el hombre puede protagonizar, por la cual
hace el intento de relacionarse con Dios y quedarse con su
propio yo, afirmandose por medio de alguna categoria.

La tarea propia del hombre es la de llegar a ser si mismo,
constituyéndose como sintesis de lo finito e infinito.® En esta
autoconstitucion del espiritu el «yo siempre esta en devenir en
todos y cada uno de los momentos de su existencia.»”

Esta labor propia del hombre consiste en ser un yo ante
Dios, en ser un individuo frente a lo fundante, «/legar a ser si
mismo significa que uno se hace concreto.»? Pero la relacion
con Dios bajo las categorias de finitud e infinitud no consiste en
resolverse en alguna de ellas, sino en la evolucién continua de
este devenir, dicha evoluciébn consiste en ir liberandose, sin
cesar, de si mismo en el hacerse infinito del yo, «sin que por otra
parte deje de retornar incesantemente a si mismo en el hacerse
finito de aquél.»®

Liberarse a si mismo en el hacerse infinito del yo consiste
en ser consciente de la propia posibilidad, y no descansar ni en
ella ni en la finitud para constituirse, sino en superarse a si
mismo, siendo consciente de que el yo no puede fundarse a si

0 Cfr. Post-scriptum. II, I, IV, II, A, 1. SV2 VII, 380.
2 Lg enfermedad mortal. I, IIL, I, 1. SV2 XL, 161.

2 Idem, 1, TIL SVZ X1, 160.

B Idem,1, M, 1,1. SV X1, 161.
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mismo y eligiendo a Dios por medio de la fe.

Retornar incesantemente a si mismo en el hacerse finito del
yo consiste en responder, con el propio yo, a las exigencias
religiosas que Dios desea realizar en el mundo por medio de esa
relacion, pues apoyado en el Poder que lo ha creado puede
asimismo fundar auténticamente la historia. Asi, por ejemplo, «/a
voluntad, haciéndose infinita, retorna con la mayor exactitud a
si misma, de suerte que cuanto mds lejos estaba de si misma, ya
que habia alcanzado la mdxima infinitud con sus propositos y
resoluciones, tanto mds cerca que nunca se encuentra de si
misma en la disponibilidad de llevar a cabo todas las pequeiias
lareas infinitas que pueden realizarse todavia hoy, en esta
misma hora y en este mismo instante. »*

M Idem, 1,11, 1,1, 1. SV2 XI, 163.



3. La sintesis de posibilidad y necesidad

Hay una correspondencia entre las formas dialécticas:
finitud-infinitud y necesidad-posibilidad, que a su vez tienen su
origen en que el hombre es una sintesis de cuerpo y alma.

Cada hombre debe constituirse en cuanto que es espiritu,
asi es como el yo es la sintesis de estas formas dialécticas. «Para
hacerse uno —y el yo ha de hacerse con toda libertad— son
igualmente esenciales la posibilidad y la necesidad. De la
misma manera que a la constitucion del yo pertenecen la
infinitud 'y la finitud, asi también la posibilidad y la
necesidad.»' Pues asi como lo finito es lo que limita respecto de
la infinitud, asi la necesidad es lo que retiene en relacidén con la
posibilidad. «E7 yo es tanto posible como necesario; ya que sin
duda es si mismo, pero teniendo que hacerse. En tanto que es si
mismo se trata de una necesidad, y en cuanto ha de hacerse
estamos ante una posibilidad.»*

Para que el yo se haga real en tanto espiritu le es menester
que lo posible y lo necesario ocupen su lugar, pues «/a realidad
es la unidad de posibilidad y necesidad.» Como en las demas
formas dialécticas los modos antropologicos que pueden
acontecer en su relacién son:

a) que el yo haga prevalecer a la posibilidad tratando de
hacer desaparecer lo que pueda tener de necesidad,

b) que el yo haga prevalecer a la necesidad tratando de

! La enfermedad mortal. [, I, I, Il SV2 X1, 167.
2 ldem, 1, T, 1, T, 1. SV2 XTI, 167.
3 Idem, SV XI, 168.
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hacer desaparecer lo que pueda tener de posibilidad; y

c) que el yo realice su sintesis por medio de un tercero,
recurriendo al tercero y no a sus propios recursos de posibilidad-
necesidad.

Para esta ultima forma en la que se recurre a un tercero, y
la cual afirma Kierkegaard que es la unica adecuada, hay que
autofundamentarse en Dios, con la creencia de que para El todo
es posible, con su correspondiente esperanza.® Consiste en la
renuncia de una esperanza apoyada en la propia posibilidad, pero
al mismo tiempo es el rechazo de cualquier determinismo que
sujete a la necesidad. Para apoyar esta postura Kierkegaard
explica como el yo se pierde al tratar de autofundarse
acogiéndose a una de estas dos formas.

Cuando el yo hace prevalecer a la posibilidad «derriba a la
necesidad por los suelos, entonces el yo sale en volandas a la
grupa de la posibilidad, huyendo de si mismo y sin que quede
nada necesario a lo que retornar.» Acontece algo muy similar
al yo que se convierte en infinitud fantastica, pues su
pensamiento se mantiene permanentemente en lo que él «puede
ser», tomando una y otra posibilidad sin llegar a ser nada
concreto. «De esta manera, la posibilidad aparece cada vez
mayor a los ojos del yo y éste ve surgir posibilidades por todas
partes, ya que nada se torna real. Hasta que al fin todo es
posible, lo que quiere decir que el abismo se ha tragado al yo.»®

El yo se pierde al tratar de hacerse de esta forma, pues la
posibilidad no tiene niguna fuerza realizadora si no estd apoyada
en la estabilidad que da la necesidad. En este contexto la
necesidad es el sitio en el que el yo tiene que hacerse y el cual le
falta a la posibilidad, asi «se debate hasta el cansancio en lo
posible, sin que con todo se mueva de sitio, e incluso sin haber

4 Cfr. Infra, pp. 248-257.
5 La enfermedad mortal L III, I, II, 1. SV2 XI, 167.
6 Idem, SV? X1, 168.
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alcanzado ningin sitio, puesto que lo necesario es cabalmente
el sitio.»” En lugar de que lo que es posible se asiente en lo
necesario, convirtiéndose en real, el sitio de la necesidad es
continuamente ocupado por nuevas posibilidades, «las cuales
desfilaran tan rdpidas que todo nos parecerd posible, y es
precisamente en este momento definitivo cuando el individuo
mismo ya no serd otra cosa que un puro _fantasma.»®

Un hombre asi, de una manera consciente o no, se engafia
a si mismo, no acepta que su yo tenga algo completamente
determinado y en cuanto tal una necesidad; no se quiere conocer
realmente a si mismo, pues en este conocimiento sabria qué
determinaciones proximas tendria que tomar la parte necesaria
de su mismo yo. «Con la posibilidad acontece como con un
nifio a quien se le invita a participar de uno u otro juego; el
nifio estd dispuesto a jugar inmediatamente, pero lo que
importa es saber si los padres lo consienten. Pues bien, la
necesidad viene a ocupar en nuestro caso el puesto de los
padres.» Reconocer solamente lo posible es tener una verdad a
medias sobre el yo y esto constituye un autoengafio.

Cuando un hombre se extravia dentro de la posiblidad le
falta la fuerza de la obediencia, «el vigor para someterse a la
necesidad incluida en el propio yo, a lo que podriamos llamar
sus fronteras interiores.»" Pues aunque puede ser mas tremendo
lo presentado por la posibilidad, es menos exigente que el
sometimiento a la necesidad de lo real. El mismo yo puede
convertirse en un simple titere de su propia posibilidad, la
avaricia de lo posible lo convierte en pura ilusion,
«irremediablemente  envuelto en un  circulo de
Santasmagonerias.»" Este estado, considerando las cosas

7 Idem, SV X1, 167.
8 Idem, SV2 X1, 168.
9 Idem, SV2 X1, 169,
10 Idem, SV2 X1, 168,
U Idem, SV? X1, 168.
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psicoldgicamente, corresponde a la angustia.

En la medida en que el yo se aleje de las determinaciones
las alternativas se multiplican. «Esta es la razon de que el yo
pueda extraviarse de mil maneras posibles por los derroteros de
la posibilidad, pero en definitiva todas estas maneras se
reducen a dos. Una forma de extravio es la del deseo y la
nostalgia, y la otra es la de la melancolia imaginativa.»"

El deseo y la nostalgia se distinguen por el modo en que
interviene el tiempo en el objeto de la posibilidad. En ambos
casos el yo vaga en lo que no es, «el desgraciado es un ausente;
pero la ausencia puede ser tanto en el pasado como en el
Juturo.»® En el deseo, como esperanza futura, la imaginacion y
la inteligencia se ocupan de construir proyectos en los que el yo
se refleja en el fantasma de lo que quisiera ser; de esta forma, la
indeterminacion propia de lo que es futuro se aduefia de la forma
del propio yo. Por el contrario, con la nostalgia el sujeto
reconstruye fantasticamente lo que ya no es, de esta forma el yo
se ancla en el pasado y construye ahi su morada; en este ensuefio
de la posibilidad los mismos acontecimientos pasados pueden ser
sustituidos por lo que se hubiera quenido, en donde el yo
construye, paradodjicamente, un nuevo pasado; o rechaza el
presente como una negacion del pasado, en cualquier caso «el
dolor de los individuos desgraciados en la esperanza nunca
llega a ser tan grande como el que sufren los que son
desgraciados en el recuerdo.»"

La melancolia imaginativa representa a la posibilidad de
aquello que afecta negativamente al sujeto, el estado propio de
esta forma es la intranquilidad por algo posible que acecha
constantemente al propio yo, y se traduce en una forma de
angustia, por la que el hombre no se siente a gusto en ningin
momento.

12 L.a enfermedad mortal I, III, I, I, 1. SV2 XTI, 169.
13 La alternativa. I. El mas desgraciado. SV21, 227.
4 Idem, SV2 1, 229.
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La otra forma se presenta cuando el yo hace prevalecer a
la necesidad cerrando las puertas a la posibilidad; en esta
determinacion también acontece la pérdida del yo, pues «la
necesidad es como un montén de sélo consonantes, y no hay
modo de pronunciarlas si no entra en juego la posibilidad »* Y
s1 falta la posibilidad la existencia humana carece de esperanza.

El sujeto para el cual no hay posibilidades puede revestir
dos formas, la de aquel que piensa que todo esta determinado y
la del que considera que todo es trivial .

El determinista o fatalista es un hombre desesperado que
ha perdido su propio yo pues todo para él es necesidad. «la
personalidad es una sintesis de posibilidad y necesidad. Por
eso, con el subsistir de la personalidad sucede como con la
respiracion —"re-spiratio"—, que es un continuo flujo de
aspiraciones y exhalaciones. El yo del fatalista no respira, ya
que la pura necesidad es irrespirable y en ella el yo del hombre
no hace mds que asfixiarse.»" Su desesperacion es haber
perdido a Dios, para quien todo es posible, y con ello a si mismo
pues sin Dios tampoco tiene yo. «E! fatalista esta sin Dios, o lo
que es lo mismo, su Dios es la necesidad.»® La religion del
fatalista es muda sumision e incapacidad absoluta para la
plegaria.

Por otra parte, la banalidad burguesa no tiene motivo para
la esperanza y esto es manifestacion de la falta de espiritu.”® Una
personalidad asi piensa que puede arreglarselas él mismo en
cualquier situacion, o piensa que ninguna situacién es digna de
preocupacion. A la trivialidad burguesa le falta la gravedad de la

1 La enfermedad mortal. [ T, T, I1, 2. SV2 XI, 169.

1 «la carencia de posibilidad significa que todo se nos ha convertido en necesario
o en pura trivialidad.» Idem, SV? X1, 172.

Y7 Ibidem.

12 Ihidem.

¥ «la trivialidad no posee ninguna de las categorias del espiritu y por eso se
mueve en el campo de la probabilidad, donde lo posible encuentra un pequerio
sitio.» Idem, SV2 X1, 173.
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existencia, que es al mismo tiempo una ausencia de imaginacion,
«va viviendo en un cierto conjunto banal de experiencias, solo
avisor a lo que pasa, a las oportunidades y a lo que suele
acontecer importando muy poco que por lo demads sea un
vinatero o un primer ministro.»® Asi se pierde a si mismo y a
Dios; va que, «para caer en la cuenta de uno mismo y de Dios
es preciso que la fantasia le eleve a uno sobre la atmdsfera
vaporosa de lo probable, arrancdandole de ella y ensefiandole a
esperar y a temer, 0 a temer y a esperar.»®

Ambas formas, la carencia de necesidad y la ausencia de
posibilidad, son determinacioncs desesperadas de! yo que salen
al paso cuando el yo rechaza a Dics, por esto Kierkegaard las
analiza como formas de pecado en La enfermedad mortal, y las
contrapone a la esperanza cristiana.

2 fhidem.
2 Ibidem.



4. La sintesis de temporalidad y eternidad

Posiblemente el capitulo mas importante, desde un punto
de vista filosofico, en El concepto de la angustia es el que
Kierkegaard dedica a tratar al yo como una sintesis de lo
temporal y lo eterno.! Para criticar la teoria hegeliana de
transicion realiza un analisis, igualmente critico, de la nocién de
tiempo y eternidad en la filosofia cléasica, asimismo refuta las
nociones usuales que pretenden definir al tiempo.

Kierkegaard propone el instante como aquello donde el
espiritu realiza la sintesis de lo temporal con lo eterno;? para esto
estudia el sentido con que se emplea ese término en distintas
lenguas y por diversos autores, distinguiéndolo asi de la
categoria temporal usada por los griegos. Kierkegaard relaciona
el instante con la posibilidad y con la sensibilidad, ya que es a
través de estas dos categorias proyectadas en el instante como
puede aproximarse la investigacion racional al pecado y a la
libertad, por medio de la angustia de la temporalidad.

A. La visidn pretérita del tiempo.

Las categorias usuales con las que se pretende dar razon
del tiempo: el presente, el pasado y el futuro; no pueden, en
realidad, servir como explicacion para entender al hombré como
una sintesis de temporalidad y eternidad, pues por si mismas no
conectan con la eternidad ni tienen consistencia ontologica.’

! Cfr. El concepto de la angustia. IIT, L
2 Cfr. Choza, J. Manual de antropologis filoséfica, p. 82.
3 Cfr. Nicoletti, M. La dialettica dell'incarnazione. Tempo ed etenita, pp. 49-56.
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«Cuando se define exactamente el tiempo como la sucesion
infinita,* resulta aparentemente facil definirlo también como la
pasada, presente y futura. Sin embargo, es esta distincion
inexacta, tan pronto como se piensa que radica en el tiempo
mismo, pues solo aparece en la escena cuando el tiempo entra
en relacion con la eternidad y ésta se refleja en él.»°

Si se considera el tiempo unicamente bajo categorias
temporales, el tiempo es un simple pasar, es una sucesion que
pasa,’ en el que, en estricto sentido, no hay presente, «porque
cada momento es enteramente lo mismo que la suma de los
momentos, un proceso, un pasar, ningun momento es realmente
presente, y, por ende, no hay en el tiempo ni presente, ni
pasado ni futuro.»

Si se pudiera encontrar en la sucesion infinita del tiempo
un punto de apoyo fijo, que sirviese de fundamento a la division,
un presente, seria la division totalmente exacta® «Si se cree
posible sostener esta division es porque se extiende un momenio
(v se detiene con ello la sucesion infinita), haciendo entrar en
Juego a la representacion, representdndose el tiempo en lugar
de pensarlo.»®

Sin embargo, en esta conceptualizacion del tiempo no se
forja una justa representacion de él, pues hasta para la
representacion es la sucesion infinita del tiempo tan sélo un
presente infinitamente vacio, convirtiéndose asi el presente como
la parodia de lo eterno. Kierkegaard ejemplifica esta reduccion®
al referirse al recurso de los indios que hablan de una dinastia
que reino setenta mil afios, desconociendo los nombres y hechos

4 Cfr. Hegel, G.W.F. Enciclopedia de las ciencias filosificas, § 259.

S El concepto de la angustia. IILL SV2 IV, 391.

6 Jdem, SV2TV, 392.

? Ibidem.

8 «El momento intermedio entre el pasado y lo futuro, pensado de un modo
puramente abstracto, no existe en absoluto.» Idem, SV2 1V, 393,

9 Jdem, SV2 IV, 392,

W Cfr. Ibidem.
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de los distintos reyes, usando de estos afios como de una fuerza
que los hace conectarse con lo imperecedero, con lo eterno.
Pero tomando esto como simbolo del tiempo, los setenta mil
afios son para el pensamientc un infinito desaparecer; la
representacion amplifica esto y lo dilata hasta convertirlo en la
intuicién ilusoria de una nada infinitamente vacia.

Lo presente no es el concepto del tiempo, a no ser
pensandolo como infinitamente vacio: como un infinito
desaparecer." Si no se atiende a esto, se ha puesto lo presente, y
una vez que se le ha puesto, se le hace entrar también en las
determinaciones del pasado y del futuro. Asi «se piensa lo
eterno, lo presente, como la sucesion suprimida (el tiempo era
lu sucesion que pasa). Para la representacion es un avanzar
que, sin embargo, no se mueve del sitio, porque lo eterno es
para ella lo presente infinitamente vacio. Fn lo eterno, pues, no
cabe encontrar de nuevo la distincion de lo pasado y lo futuro,
porque lo presente es puesto como la sucesion arulada.»"

En esta consideracion del tiempo como una sucesion que
pasa el tiempo se resuelve en la categoria del pasado; ya que la
determinacion del tiempo es unicamente pasar; por lo que tiene
que concebirse el tiempo como tiempo pasado, si ha de ser
definido por medio de una de las determinaciones que se
descubren en él.

Si la vida griega hubiese de representar una determinacion
del tiempo, expresaria lo pasado; no en tanto lo pasado se
hallase determinado en relacion a lo presente y lo futuro, sino en
tanto, concebido Gnicamente como un pasar, seria la
determinacién del tiempo en general. Aqui se revela la
significacion de la reminiscencia platonica.” «La efernidad del
griego queda a espaldas de él, como lo pasado, que solo puede

U Cfr. Hegel, GW.F. op. cit., § 254.
"2 £l concepto de In angustia. I0, . SV2 IV, 392-393.
B Cfr. Platon. Fedon 72e ss.
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alcanzar por medio de un regreso.»"

Como los griegos no tenian en sentido profundo ningun
concepto de la eternidad, tampoco tuvieron el concepto del
futuro. «los griegos tomaban Ila temporalidad tan
ingenuamente como la sensibilidad, porque no estaban en
realidad determinados espiritualmente.»* El mundo griego
concibié un atomo de la eternidad, pero no comprendié qué era
el instante. Al definir la eternidad no la veia delante de si, sino
detras de si.

B. La relacion del no ser con el tiempo.

Para Kierkegaard, Hegel y los primeros filosofos, cada
uno a su modo, han procurado desentenderse lo mas pronto
posible del no-ser como de algo que entra en juego con la
realidad. En este sentido la filosofia moderna ha perdido
preocupacion filosofica, pues el no-ser ha ocupado mas a los
pensadores antiguos que a los modernos.

El cambio, entendido de manera radical como el paso del
no-ser al ser, ha estado presente en el inicio de la metafisica
clasica. Esta interpretacion ontologista del problema, hecha por
los eléatas, constituye la base para los primeros sistemas
filosoficos, producidos por Platéon y por Anistoteles, en donde la
realidad es explicada conforme a esta relacion.'s

De otra forma, también importante, la sofistica sirvié con
sus afirmaciones para la especulacion sobre el no-ser, pues los
sofistas utilizan de tal forma el no-ser «que destruyen con él
todos los conceptos morales: el no ser no es, luego todo es
verdadero; luego todo es bueno, luego no hay en absoluto
engaiio, elc. Socrates combate en varios didlogos esta doctrina.
Platon la ha tratado, sin embargo, principalmente en el

" El concepto de la angustia. IIL, 1. SV2 IV, 396,
15 Ibidem.
18 Cf. Reale, G. Introduccion a Aristoteles. El cambio y el movimiento, pp. 70-73
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Sofista.»"

Aristoteles pretende construir una metafisica en la que el
no-ser deja su lugar a la potencia; la indeterminacion a la materia
prima que nunca se da sin su relacion a lo determinado por la
forma y ésta a su vez por el ser. El estagirita, en la Etica
nicomagquea, al tratar la distincion entre el bien y el mal afirma
que no hay un principio para el bien y un principio para el mal,
sino una multiplicidad de bienes particulares. El llegar a ser
bueno no consiste en un transito del mundo del no-ser al del ser,
sino en el ejercicio de la eleccion de los mejores bienes; es en
este contexto en donde Aristételes refiriéndose a Platon escribid
la ahora célebre frase de "soy amigo de Platén pero mas amigo
de la verdad."®

Para Kierkegaard en la filosofia moderna no se ha dado un
paso en la interpretacion del no-ser, aunque use constantemente
la categoria de transicion, pues no la explica. «Hegel y su
escuela han llenado de asombro al mundo con la grandiosa
idea de que la filosofia debe comenzar sin hacer supuestos, de
que a la filosofia no debe preceder nada, si no es precisamente
la completa omision de supuestos, que prescinde de todas las
cosas; pero ninguno de los que utilizan la transicion, la
negacion, la mediacion, es decir, los principios del movimiento
en el pensamiento de Hegel, se molesta lo mds minimo en
seialarles a la vez un lugar en el desarrollo del sistema.»*

No obstante los intentos de la filosofia para explicar o
dejar de lado el problema del no-ser, Kierkegaard acenta su
importancia y su trascendencia para el cristianismo. «La filosofia
griega y la filosofia moderna toman esta posicion: todo gira
alrededor de la reduccion del no-ser al ser(.) La

'7 El concepto de Ia angustia. I, 1. SV2 IV, 388. Cfi. Platén. El sofista, 237e ss,
259a ss.

18 Cfr. Aristoteles, Etica nicomaquea. 1, 6, 1096a 15.

!9 El concepto de la angustia. Il. SV2 IV, 387 . Cfi. Hegel. Ciencia de la logica,
1. 1, Introduccién. Hersch, J. Kierkegaard vivo. El instante, p. 79.
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consideracion cristiana toma esta posicion: el no-ser existe en
fodas partes, como la nada de que fue creado, como apariencia
y engaiio, como pecado, como sensualidad alejada del espiritu,
como la temporalidad olvidada de la eternidad.»

Si se considera la transicion como instante nos
encontramos con una categoria, que si bien no resuelve todas las
dificultades las puede enfrentar, si a su vez esta categoria es
entendida en la forma adecuada de la sintesis de temporalidad y
eternidad.

El instante es discutido por Platon en el Parménides
donde Socrates, por medio de una dialéctica experimental,
expone la contradiccion de que una cosa sola participe en lo
diverso.? El instante es la maravillosa esencia que reside
justamente en el medio entre el movimiento y el reposo sin estar
en ninguna parte del tiempo. Asi se convierte el instante en la
categoria de la transicion en general.

Platon demuestra que el instante entra en la transicion de
la unidad a la pluralidad o de la pluralidad a la unidad, o de la
igualdad a la desigualdad, etc. «EI instante en que no existe ni
Ev ni moAAG, en que no es separado ni confundido oUte
dwaxpiveron otite Evyxpiveran. Con esto Platon conquisto la
gloria de aclarar la dificultad; pero el instante sigue siendo
una abstraccion atomistica que no queda explicada »

Se ve en el Parménides que la unidad tiene que existir, y
se define asi la existercia: es la participacion en una esencia en el
tiempo presente. En el ulterior desarrollo de las contraposiciones
se ve que lo presente oscila entre diversas significaciones: es lo
presente, lo eterno, el instante. Este ahora yace entre el era y el
serd, y la unidad no puede saltar el ahora, cuando avanza desde
lo pasado a lo futuro.

2 El concepto de Ia angustia. 1L, 1. SV21V, 389.

2 Cfr. Platén, Parménides 156d ss. Cfr. Eggers Lan, C. Las nociones de tiempo y
eternidad de Homero a Platon.

2 El concepto de Ia angustia. I, L. SV? 1V, 390.
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En la filosofia modemna culmina la abstraccion en el ser
puro; pero «el ser puro es la expresion mds abstracta que hay
para la eternidad, y, en cuanto es la nada, es una vez mds el
instante. »®

Si la Logica concede que no conoce la transicion resultara
mas claro que las esferas histéricas —y todo saber que se mueva
dentro de un supuesto historico— conocen el instante. Esta
categoria es de mayor importancia para trazar los limites que
separan de la filosofia pagana y que separan de una especulacion
igualmente pagana, dentro del propio cristianismo.

Con la categoria del instante se da su significacion a la
eternidad, al resultar la eternidad y el instante los dos extremos
mas opuestos, mientras que la herejia didlectica les hace
significar lo mismo. «Solo con el cristianismo se ftornan
comprensibles la sensualidad, la temporalidad, el instante,
precisamente porque solo con él se torna esencial la
eternidad.»* De este modo la relacion del instante con el no-ser
puede interpretar con toda precision el concepto historico de
reconciliacion.

C. El instante y la eternidad.

Las reflexiones de Kierkegaard sobre el devenir humano y
la presencia del no-ser en su acontecer, son antecedentes para
entender la sintesis de la dialéctica humana constituida por el
instante, como lo tercero entre lo temporal y lo eterno. «Por lo
que toca a esta ultima sintesis, salta en seguida a la vista que se
halla formada de otro modo que la primera. En la primera eran
el alma y el cuerpo los dos momentos de la sintesis y el espiritu
lo tercero; pero de tal suerte que solo se puede hablar en rigor
de una sintesis cuando es puesto precisamente el espiritu. La

B Idem, SV2 1V, 391. Cfr. Hegel, G.W.F. Enciclopedia de las ciencias filoséficas §
247. Schelling. Vom Ich als Princip der Philosophie, p. 175.
24 EI concepto de la angustia. I, T SV2 IV, 391.
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otra sintesis solo tiene dos elementos; lo temporal y lo eterno.
(Dénde esta lo tercero? Si no hay una tercera cosa, tampoco
existe en rigor ninguna sintesis, pues una sintesis que encierra
en si una confradiccion no se produce como sintesis sin una
tercera cosa; decir que la sintesis es una contradiccion es decir
precisamente que la sintesis no es. Y sin embargo, es en el
instante.»®

Del mismo modo que en la forma dialéctica de alma y
cuerpo la sintesis es puesta por el espiritu, en la temporalidad,
por medio del instante, pueden tocarse el tiempo y la eternidad,
ya que puesto el espiritu existe el instante.s «&l instante es esa
cosa ambigua en que entran en contacto el tiempo y la
eternidad, contacto en el que queda puesto el concepto de
temporalidad, en la que el tiempo desgarra continuamente la
eternidad y la eternidad traspasa continuamente el tiempo. Sélo
aqui alcanza su sentido la division expuesta: el tiempo presente,
el tiempo pasado y el tiempo futuro.»”

En la sintesis de lo corporeo y lo psiquico se establece una
clara diferencia entre el hombre y el resto de los animales, en los
que no se encuentra, en sentido estricto, una constitucion
dialéctica y por ende ningin espiritu. En la sintesis de lo
temporal y lo eterno se establece la diferencia que existe entre el
hombre y el resto de la naturaleza; pues aunque la naturaleza
aparentemente es mas reposada en el tiempo que el instante
humano, «el reposo de la naturaleza tiene su fundamento en
que el tiempo no tiene para ella absolutamente ninguna
significacion. Sélo con el instante comienza la Historia »® El
itinerario de este fenémeno se inicia con la conciencia de la
posibilidad, conciencia que para el espiritu significa libertad y

B Ibidem.

* «La sintesis de lo temporal y lo etermo no es una segunda sintesis, sino la
expresion de aquella primera segin la cual el hombre es una sintesis de alma y
cuerpo, sustentada por el espiritu.» Idem, SV2 IV, 395.

7 thidem.

% El concepto de la angustia. IIL, L SV2 1V, 395,
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angustia, libertad que se resuelve en la eleccion y con ella
comienza la historia. En la naturaleza no encontramos ninguna
de estas determinaciones; el devenir de la naturaleza se resuelve
€n un pasar, menos o mas lento pero como simple pasar, en el
que no tiene sentido hablar de historia si no es en su vinculacién
con el hombre.

Kierkegaard recurre a los usos del término instante para
acercarse a su significado. En aleman se le designa con un
término figurado: Augenblick, que significa literalmente mirar a
los ojos. «Nada hay tan rdpido como la mirada y, sin embargo,
es conmensurable con el contenido de lo eterno.»® Una mirada
es un simbolo del tiempo, del tiempo en el conflicto en el que se
encuentra cuando es tocado por la eternidad. De este modo
contrasta la ausencia de mirada en el arte griego con la
representacion cristiana de Dios como un ojo.

Para designar el instante Platon usa el término TO
eEa{opvn{. Esta denominacion pone al instante en una relacion
con lo invisible. El griego concebia de modo abstracto el tiempo
y la eternidad, por carecer de los conceptos de temporalidad y
de espintu.

En el Nuevo Testamento San Pablo dice que el mundo
perecera en un instante, en un abrir y cerrar de 0jos.® «Con esto
expresa también él que el instante es conmensurable con la
eternidad, porque el instante de sucumbir expresa en el mismo
instante la eternidad »

Introducida la nocién de instante dentro de las categorias
temporales, como un atomo de la eternidad, el futuro representa
mejor que las otras categorias el significado del tiempo.

Si no existe el instante, lo eterno es lo que queda hacia
atras, lo pasado. Puesto el instante lo eteno es lo futuro, que

B Idem, SV? IV, 393-394.

* In momento, in ictu oculi, in novissima fuba: canet enim tuba, et mortui resurgent
incorrupti: et nos immutabimur. 1 Cor. XV 52.

31 El concepto de 1a angustia. III, L. SV2 IV, 394.
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retorna como lo pasado; pues el futuro en cierto sentido es el
todo del cual lo pasado es solo una parte. «Lo eterno significa
en primer término lo futuro, o de que lo futuro es lo incégnito
en que lo eterno, que es inconmensurable con el tiempo, quiere
mantener, sin embargo, sus relaciones con el tiempo. Asi
identifica a veces el lenguaje vulgar lo futuro y lo eterno (la
vida futura, la vida eternaj.»*

A través de esta relacion entre el instante y el futuro
Kierkegaard conecta con el concepto de la angustia y con el de
pecado. Cuando el espiritu despierta en Adan, ese espiritu es
sélo futuro como determinacion y «lo futuro, en cuanto
posibilidad de lo eterno (es decir, de la libertad), se convierte
en el individuo en angustia.»®

El fundamento de esta relacion es simple:

«Lo posible corresponde en todo a lo futuro.

Lo posible es lo futuro para la libertad.

Lo futuro es lo posible para el tiempo.

A ambos responde en la vida individual la angustia.»*

Cuando se dice que nos angustiamos por lo pasado en
realidad entra en juego lo futuro. «Si me angustio por una
desgracia pasada, no me sucede asi en cuanto es pasada, sino
en cuanto puede repetirse, o sea, tornarse futura. (..) Si es
realmente pasada, ya no puedo angustiarme, solo puedo
arrepentirme una y otra vez de ella.»® Angustiarse por lo
posible es angustiarse por lo futuro.

La angustia es el estado psicolégico que precede al
pecado, que se halla todo lo cerca, todo lo angustiosamente
cerca de él que es posible, sin explicar, empero, el pecado, que
brota s6lo en el salto cualitativo.

32 Idem, SV2 1V, 396.

¥ Idem, SV2 IV, 397. Cfr. Infra, pp. 151 y ss.

3 El concepto de la angustia. I, L. SV2 IV, 398.
3 Ihidem.
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El pecado, el salto cualitativo, se comete cuando el yo
angustiado por la posibilidad desespera de lo eterno
rechazandolo, y se sostiene en la temporalidad y en la
sensibilidad, transformando asi a la temporalidad en
pecaminosidad. «En cuanto estd puesto el pecado, significa la
temporalidad pecaminosidad. Por eso peca quien
abstrayéndose de lo eterno, vive solo en el instante.»* Esta
relacion del instante con la eternidad no es otra que la del
espiritu con Dios, el espiritu que rechaza lo eterno vive
desesperadamente en el instante o en una de las categorias
temporales.

Este salto cualitativo, que no puede ser explicado por la
razon, es producto de la libertad de cada individuo. El fiempo de
prueba sitia al hombre ante la posibilidad.> Si la razén pudiera
resolver en el ahora lo que corresponde a la eleccion por algo
posible y por ende futuro, no existiia en modo alguno la
libertad; ademas elegir lo eterno requiere del ejercicio continuo
de la libertad.

¥ Idem, SV? IV, 399. «Si Adin no hubiese pecado —hable adaptindome e
insensatamente— hubiese pasado en el mismo momento a la eternidad. Tan pronto,
por el contrario, como estd puesto el pecado, ya no sirve de nada querer abstraerse
de la temporalidad, como tampoco sirve de nada querer abstraerse de la
sensibilidad.» Ibidem.

¥ Cfr. Ejercitacion del cristianismo. TII, IV. SV2 XTI, 205.



CAPITULO I

La dimension antropolégica del pecado

1. La razon ante el pecado

Parte del programa intelectual, apologético y pedagogico
de Kierkegaard consiste en hacer ver la imposibilidad que tiene
la razén de acceder por sus propios medios a la esfera de lo
religioso. Asi, una vez puesto de manifiesto el caracter dialéctico
de l1a naturaleza humana, pasa a estudiar la causa de este modo
de ser del hombre, explicando por qué la ciencia (la razon) es
incapaz de dar la respuesta, de llegar a la realidad del pecado.

Como la ética es la parte del conocimiento racional al que
pareceria co.zesponderle el estudio del pecado, la tarea
consistira en mostrar como ésta no puede dar razén del pecado.?
El razonamiento que Kierkegaard utiliza para demostrar lo
anterior esta basado en el mismo fin que persigue la ética.

Es propio de la ética buscar el ideal, lo que debe hacer el
hombre, aquello a lo que debe aspirar, y las formas en que el

! Wla ciencia en que el pecado podria encontrar mejor su puesto seria la ética.» Bl
concepto de la angustia. Introduccién. SV? 1V, 320.
2 Cfr. Viallaneix, N. Kierkegaard, p. 36.
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hombre puede conseguirlo. El presupuesto de la ética consiste
en «iratar de hacer de todo hombre el verdadero hombre, el
hombre integro, el hombre por excelencia.» El enfrentamiento
de la ética con el pecado, con el mal, con el desorden, se desvia
por dos caminos: el de la ignorancia; y asi «el pecado es para su
conciencia moral lo que el error es para su conocimiento: la
excepcion aislada que nada prueba.»* Por otro lado se desvia al
considerar que el pecado es algo contingente en un individuo
que es a su vez contingente, y la ética no versa sobre los casos
contingentes, sino sobre el ideal humano que es posible
alcanzar.’

La ética que parte de lo ideal para regir el comportamiento
humano puede compararse y decirse de ella «lo que se dice de la
ley, que es una maestra cuyas exigencias condenan pero no dan
la vida.»® Kierkergaard lanza irénicos y duros ataques a este
modo de hacer ética, «cuanto mas ideal, tanto mejor es la éfica.
No se deja engariar por la charlataneria que dice que no sirve
de nada exigir lo imposible; solo escuchar semejantes palabras
es inmoral, y la ética no tiene tiempo ni ocasion para hacerlo.
La ética no ha de regatear; y de este modo tampoco se alcanza
la realidad del pecado.»’

Cuando la ética descubre que el mal, que habia entendido
como una contingencia del contingente, es un presupuesto mas
profundo, que se trascendentaliza a todos los hombres, se pierde
a si misma, pues no puede dar cuenta del pecado. Es el pecado
real, historico, personal, concreto lo que debe fundar una ética;
pues la verdadera idealidad ética debe estar basada en la realidad

3 El concepto de la angustia. Introduccién. SV2 IV, 323.

4 Idem, SV21V, 324.

3 Recurriendo a un ejemplo de la literatura contempordnea podria ejemplificarse
esta falta de conexion entre la ética y el pecado, por ser considerado como algo
contingente, con la imdgen del gedgrafo que presenta Antoine de Saint-Exupéry en
Le petit prinee, C. XV.

5 El concepto de la angustia. Introduccidon. SV2IV, 321.

7 Jdem, SV IV, 321.
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del pecado y en la propia subjetividad,® pero esta ética esta ya en
el terreno de la dogmatica. De esta manera Kierkegaard
establece dos éticas: «La primera ética encallaba en la
pecaminosidad del individuo, que se ensanchaba hasta llegar a
la pecaminosidad de la especie entera. Con este
ensanchamiento no se acercaba lo mds minimo a wuna
explicacion, antes la dificultad resultaba todavia mayor y
éticamente mds enigmatica. Entonces venia la dogmdtica y
salva la dificultad por medio del pecado original. La nueva
ética supone la dogmadtica, y con ella el pecado original.»®

Kierkegaard se cuida de no afirmar que la dogmética
explique el pecado, simplemente lo prersupone; ya que explicar
es encontrar una razon, y el camino que se debe seguir tiene que
estar cuidadosamente separado de una explicacion racional, en
temas tan capitales como el pecado y la fe.

A. El escandalo.

Existe un elemento en el pecado que lo distingue de el
simple obrar mal (obrar mal en contra del cual la ética
construye sus especulaciones); este elemento especifico del
pecado consiste en que el yo es enfrentado a un tercero. El
hombre puede pecar solamente cuando esta frente a Dios, el
hombre peca cuando rechaza a Dios, el hombre peca cuando
rechaza lo que ha sido revelado por Dios, el hombre peca
cuando rechaza a Cristo o su Evangelio. La ética es un engafio
especulativo que intenta mostrar en qué consiste el obrar bien y
el obrar mal pero no puede dar razén de lo que significa existir
frente a Dios, existencia que asume y va mucho mas alla que el
simple obrar.

Esta relacion del yo que elige y que actia con lo fundante,

8 Cfr. Post-seriptum. II, I1, 1. SV? VII, 118. Mackey, Louis. Kierkegaard: a kind of
poet, pp. 17-177.
° El concepto de la angustia. Introduccién. SV? IV, 325.
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por la imposibilidad que tiene de ser reducida a la razon, se
presenta para ésta como escandalo, pues lleva a temer una
existencia no aprobada ni regida por la razéon. La posibilidad del
escandalo se encuentra en la necesidad de que el hombre tenga la
siguiente realidad: que en cuanto hombre individuo exista
cabalmente delante de Dios, y como consecuencia de lo
anterior, que el pecado del hombre haya de ocupar a Dios. Este
enfrentamiento del hombre individual con Dios nunca entrara en
una cabeza especulativa.

La oposicion cristiana entre pecado y fe transforma,
cristianizandolos, todos los conceptos éticos que reciben con ella
un relieve mas profundo. El motivo radical de esa oposicion esta
encerrado en la expresion delante de Dios, que representa la
categoria conceptual que contiene el criterio decisivo de todo lo
cristiano: el absurdo, la paradoja y la posibilidad del escandalo.
De este modo «FEl escdndalo ampara al cristianismo contra
toda especulacion.»®

La especulacion no hace mas que universalizar
fantasticamente a los hombres individuales dentro de la especie.
Tal afin especulativo ha hecho que los cristianos infieles
inventen que el pecado es simplemente el pecado, obrar mal y
que el que sea delante de Dios 0 no sea es algo que no hace al
caso. «Se ha querido eliminar la categoria delante de Dios para
tener expedito el camino de una sabiduria superior. Pero lo
curioso es que tal sabiduria a fin de cuentas no es ni mas ni
menos —como suele pasar a toda sabiduria superior— que
antiguo paganismo.»"

Algunos han dicho que lo que les escandaliza del
cristianismo son sus oscuridades sombrias, su enorme
rigurosidad, etc. Pero en realidad lo que hace que los hombres se
escandalicen del cristianismo es su mucha elevacién, pues su
medida no es medida humana, y pretende convertir a los

'° Ls enfermedad mortal. I, L I, Apéndice. SV2 X, 219.
N Fdem, SV? X1 220.
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hombres en algo tan extraordinario que a éstos no pueden
encontrarle explicacion.” La realidad de la expresion delante de
Dios trasciende ampliamente en cada individuo las posibles
especulaciones racionales que podrian aplicarse a la especie de
todos los hombres.

El cristianismo ensefia que el hombre individuo existe
delante de Dios y que puede hablar con Dios siempre que
quiera, seguro de que Dios lo escuchara. A este hombre
individuo se le ofrece la oportunidad de vivir en la relacion mas
intima con Dios. Todo esto después que Dios también vino al
mundo por é€l, tomé carne humana, padecio y murio. «jY este
Dios sufriente, casi poniéndose de rodillas, le ruega a ese
hombre individuo que tenga a bien aceptar la ayuda que se le
ofrece! Si hay algo en el mundo capaz de hacer perder la razon
a un hombre es precisamente eso. ;Quién, de no tener el coraje
humilde de atreverse a creer, no se escandalizara?» Se
escandaliza porque todo eso es demasiado alto para él, porque
no le cabe en la cabeza, porque se siente cohibido por ese
mensaje, y he aqui la razén de que lo rechace con todas sus
fuerzas, queriéndolo convertir en nada, en una locura y en un
contrasentido, pues se cierne sobre él como el patibulo de su
tormento. ™

Es insensato e imitil defender el cristianismo a base de
dejar fuera el escandalo. Cristo nos advirtio sobre el escandalo,’s
haciendo hincapié en su posibilidad y necesidad. «No se puede

2 Cfr. Ejercitacion del cristianismo. II, B. XIT, 123. La enfermedad mortal. II, I,
1, Apéndice. SV XL, 220.

I3 La enfermedad mortal. II, I, I, Apéndice. SV2 XJ, 222.

14 Cfr. Post-scriptum. II, I, IV, I, B, Apéndice, b. SV2 VII, 576-577. Nicol, E.
Historicismo y existencialismo, p. 193.

15 En la Segunda Parte de Ejercitacion del Cristianismo, que tiene por titulo
Bienaventurado el que no se escandaliza de Mi, Kierkegaard hace una exégesis
biblica de los pasajes evangélicos que hacen referencia a Cristo comeo ocasion de
escandalo: Mt. XV, 1-12; Mt. XVII, 24-27; Mt. X1, 6 y Le. VII, 23; Ioh. VI, 61; Mt.
XIIL, 55 y Me. VI, 3; Mt. XX VI, 31-33 y Mc. XTIV, 27-29; Mt. XIII, 21 y Mc. IV, 17,
Toh. XVI,1 y Mt. XV, 23.
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negar, pues, la necesidad del escdndalo y su pertenencia
esencial y perpetua a lo cristiano; de otro modo resultarian una
insensatez humana todas las advertencias de Cristo, tan
frecuentes y preocupadas, en contra del escandalo, cuando lo
que tendria que haber hecho a juicio de los hombres, era haber
empezado por la eliminacion del escandalo.»'s

La estrechez de corazon caracteristica del hombre natural
es incapaz de someterse a lo extraordinario que Dios tenia
destinado para él. Asi es como se escandaliza. El modo de
escandalizarse varia segun la determinacién y la pasion que un
hombre posea.'”

Los hombres de naturaleza mas prosaica, sin imaginacion y
apasionamiento (no muy aptos para la admiracién) llegan
también a escandalizarse, pero se limitan a encogerse de
hombros diciendo: "Todo eso no me cabe en la cabeza, mas
dejémoslo en tal estado". Estos son los escépticos. «Cuanto
mayor sea la pasion y la imaginacion que un hombre tiene,
tanto mads cerca estard también, en el sentido de la posibilidad,
de llegar a hacerse creyente. Notémoslo bien: si se pone en
actitud de adoracion y se humilla ante lo extraordinario. Claro
que en esta situacion, junto a la posibilidad de la fe, tanto
mayor serd también el apasionamiento del escandalo y éste
luchara con todas sus fuerzas contra lo extraordinario, no
quedando tranquilo hasta que logre exterminarlo, aniquilario y
hundirlo en el barro.»"

El escandalo es una admiracion desgraciada. Por eso esta
emparentado con la envidia; envidia que se vuelve contra uno
mismo; envidia que se ensafia con uno mismo todo lo que puede.
Por esto, para entender el tema del escandalo hay que estudiar el

16 La enfermedad mortal. II, I, I, Apéndice. SV2 X1, 220.

17 En Ejercitacién del cristianismo hace un breve recorrido por estos distintos
modos de escandalizarse de Cristo, recogiendo las palabras de los hombres
prudentes, los historiadores, los filésofos, los sacerdotes, los politicos, los
burgueses. Cfr. SV2 XTI, 61-71.

18 La enfermedad mortal. I, I, I, Apéndice. SV2 XI, 223,
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de la envidia humana.

La envidia es una admiracion disimulada. El admirador que
presiente que no va a ser feliz si se entrega a lo que admira,
escoge enfrentarse a ello envidiandolo: se pone a hablar de otra
manera y dice al mundo que aquello —que propiamente lo
admira— no es nada, o s6lo una cosa tonta e insipida, extrafia y
extravagante. La admiracion es un abandono feliz; la envidia no
es mas que una desgraciada reivindicacién personal.

Lo mismo acontece con el escandalo. «Lo que en la
relacion entre seres humanos representan los extremos opuesios
de la admiracion y de la envidia, viene a ser reemplazado en la
relacion entre Dios y el hombre por la adoracion o por el
escandalo.»”

La summa summarum de toda sabiduria humana es ese
dorado ne quid nimis, segim el cual demasiado poco o mucho en
demasia lo echan todo a perder. Esta sentencia pasa entre los
hombres como una auténtica sabiduria y todos la honran con
admiracion, todos garantizan su valor. De vez en cuando
aparece un genio que se sale del camino de la sentencia, pero en
seguida vienen los sabihondos tan prudentes, y declaran que el
genio estd loco. «Pero el cristianismo ha entablado una lucha
enorme para superar ese ne quid nimis, adentrandose por el
camino del absurdo. Aqui empieza el cristianismo..., o el
escandalo. »®

La pretension de defender el cristianismo es
extraordinariamente necia. Con esa pretension se da a entender
que se tiene muy poco conocimiento de los hombres y, aunque
inconscientemente, se estd como jugando a hurtadillas con el
mismo escandalo, convirtiendo lo cristiano en una cosa tan
lamentable que hay que salvar con cualquier defensa. «A/
primero que en la cristiandad se le ocurrié defender el
cristianismo hay que tenerlo realmente por un Judas, por el

19 Idem, SV* X1, 223.
X Ibidem.
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Judas nimero 2. También éste traiciona con un beso, con la
sola diferencia de que su traicion es el de la memez. Defender
algo siempre equivale a desaconsejarlo.»” Quien defiende lo
cristiano jamas ha creido en ello. Porque si lo cree, entonces el
entusiasmo de la fe nunca es una defensa, sino que es un ataque
y una victoria. Un creyente es siempre un vencedor.

La posibilidad del escandalo est bien patente en la misma
definicion cristiana del pecado. Todo gira en torno a ese delante
de Dios. El pagano y el hombre natural estan de acuerdo en
conceder que el pecado existe, «pero ese delante de Dios, que es
lo que propiamente hace que el pecado sea pecado, representa
para ellos una exggerac:3nenorme e inconcebible. Esto seria a
sus ojos dar demasiada importancia a la existencia humana,
con un poco menos ya se conformarian..., pero una exageracion
siempre Sera una exageracion.»?

B. La definicién socrdtica del pecado.

El pecado supera a la razon y produce en ésta el
escandalo. Optar por la alternativa dél escandalo y no por la fe
es pecado, es el yo que al tomar conciencia de si prefiere
fundamentarse en la razén que en Dios.

El pecado escapa también a la reduccion de categorias
racionales cuando se le conmsidera como ignorancia, tal es la
definicion socratica del pecado. Kierkegaard estudia la
posibilidad de este modo de pecado distinguiendo sus sentidos;
por medio de lo cual, al mismo tiempo que se puede hacer una
critica, puede aceptarsele tomando en cuenta el pecado como
voluntariedad y considerando también la Revelacion como la
donacion de la verdad para no vivir en el pecado, misma que no
es conocida por los paganos, por lo que continian en su pecado.
No aceptar la Revelacion es en verdad ignorar; e ignorar, en este

2 Idem, SV? X1, 224.
2 fhidem.
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sentido, es no querer aceptar la verdad.

Segiin Socrates el pecado es ignorancia.? Sin embargo, no
son pocos los que se han sentido impulsados a superar esta y
otras muchas doctrinas de Socrates. «&n cada generacion hay
muy pocos hombres que estén dispuestos, siquiera sea por solo
un mes, a soportar la carga que supone el tener que expresar de
un modo existencial una ignorancia absoluta.»*

La definicibn socratica es una definicion tipicamente
griega vy como toda otra definicion que no sea rigurosamente
cristiana en el sentido mas estricto no podra por menos de dejar
al descubierto su profundo vacio. El defecto de la definicion
socratica conmsiste en que no llega a precisar como ha de
entenderse esa misma ignorancia, ni tampoco su origen y otras
particularidades.”

No se puede negar que el pecado es ignorancia en cierto
sentido —el cristianismo lo llamaria mas bien necedad—, pero
falta que se responda a la pregunta: ;Qué ignorancia es ésa? ;Es
una ignorancia originaria, de suerte que el que la padece ha
estado siempre en ella y hasta la fecha no ha podido saber nada
acerca de la verdad? O ;jno es acaso una ignorancia adquirida, a
la que se ha llegado en un periodo posterior?

«Si es una ignorancia tardia, no cabe duda que el pecado
hunde sus raices en algo distinto de la ignorancia, en algo que
tiene que ver con la actividad del hombre, es decir, en una
actividad en la que éste ha trabajado por oscurecer su
conocimienfo.»® Aun suponiendo esto nos sale una nueva
pregunta. A saber, ;tenia el hombre conciencia clara de lo que

B o08T Ekav daprovel. Koxél Exav oUdell, ali St dyvoiov. Aristoteles.
Etica nicomaquea VI 2, II45b 23-28. Cfr. Magna Moral [ 9, I87a 7-10.
Jenofonte. Mem. IIT 9, 4-5. Platon. Apologia de Sécrates 25¢-26a. El concepto de
la ironia. SV2 XIII 269. Fraile, G. Historia de la filosofia, v. I, pp. 258-262.

% La enfermedad mortal. I, 1, II. S$V* X1, 225.

¥ Cfr. Fabro, C. "El problema del pecado en el existencialismo.” En El pecado en
la filosofia moderna, p. 145.

% La enfermedad mortal. T, [, I. SV2 X1, 225.
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hacia al empezar a oscurecer el conocimiento? Si no la tenia, el
conocimiento ya estaba algo oscurecido antes de que el hombre
empezase a oscurecerlo. Y en este caso la pregunta sigue en pie.
«Si se supone que el hombre tenia conciencia clara de lo que
hacia cuando empezo a oscurecer el conocimiento, entonces es
evidente que el pecado no dimana del conocimiento —si bien
aquél no deja de ser ignorancia en cuanto al resultado—, sino
que dimana de la voluntad.»”

Sin embargo, la definicidbn socratica no se mezcla
propiamente con ninguna de esas preguntas. Socrates era
indudablemente un ético. Todos le llaman el padre de la Etica.
Es el primero en su género. Pero empezd con la ignorancia.
Sécrates tiende intelectualmente a la ignorancia, a no saber nada.
En el sentido ético eniiende por ignorancia algo completamente
distinto, aunque en seguida empieza con la ignorancia. No
podemos decir que Socrates fuese un moralista esencialmente
religioso, y mucho menos que fuese un dogmatico.? Ni siquiera
se introduce en realidad en toda esa investigacion con la que
empieza el cristianismo, no se introduce en ese radicalismo en el
que el pecado se presupone a si mismo y encuentra la
explicacion cristiana en el dogma del pecado original. «Sdcrates
deja intacto en realidad el concepto del pecado y no puede
caber duda que eso significa un defecto enorme cuando se trata
de definir el pecado.»”

Si el pecado es ignorancia, propiamente no existe, ya que
el pecado es cabalmente conciencia.

Si el pecado, como dice Socrates, consiste en que se
ignora lo que es justo y por eso se hace lo que es injusto,
entonces el pecado no existe.

¥ Ibidem. :

2 Gregory Schufreider hace una relacion de la ignoracia socratica con Jos distintos
modos de entender la paradoja en Kierkegaard. Cfr. "The logic of the absurd." En
Philosophy and phenomenological research, pp. 61-83.

2 La enfermedad mortal. 11, I, IT. SVZ XTI, 226,
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Porque si el pecado no es méas que eso, entonces hay que
suponer —como Socrates— que nunca llegara el caso en que un
hombre cometa una injusticia a sabiendas de lo que es justo, 0 a
sabiendas de lo que es injusto.

«FEs evidente que si la definicion socrdtica es correcta, el
pecado no puede existir en absoluto.»

La conclusion anterior es perfectamente logica desde la
perspectiva cristiana, y lo es en un sentido especialmente
profundo.

El concepto que sefiala la mas radical diferencia cualitativa
entre el cristianismo y el paganismo es el del pecado, la doctrina
del pecado. «Por eso el cristianismo supone que ni el pagano ni
el hombre natural saben lo que es el pecado. Supone que es
necesaria la revelacion divina para saberlo.» De aqui que
Kierkegaard no esté de acuerdo con la consideracion superficial
que da por supuesto gue es la doctrina de la reconciliacién —o
redencion— la que establece la diferencia cualitativa entre el
paganismo y el cristianismo. Por el contrario afirma que hay que
empezar con la doctrina del pecado.

Socrates no tiene en su definicion de pecado la categoria
de la voluntad, del desafio.«la intelectualidad griega era
demasiado feliz, demasiado ingenua, demasiado estética,
demasiado irénica, demasiado ingeniosa —demasiado pecadora
en cierto sentido, como para que le entrase en la cabeza que
alguien dejara de hacer el bien a sabiendas, o que a sabiendas
de lo que era justo cometiese una injusticia. El helenismo
establece un imperativo categorico intelectual »® Trasladando
estas consideraciones al idealismo que Kierkegaard combate, el
principio de la ignorancia socratica encierra una gran verdad
pues decir que se tiene la idea de bien, de justicia, etc. y no
vivirlas es, en cierto modo, no conocerlas; ya que la verdad es

¥ Ibidem.
3 Ibidem.
3 La enfermedad mortal I I, I. SV2 X1, 227.
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aquella por lo que se puede vivir, aquella por lo que vale la pena
vivir e incluso morir.®

«En estos tiempos en que a muchos les domina el prurito
de lanzarse de una manera alocada y vanidosa por los
derroteros de una ciencia hinchada y estéril..., de suerte que los
hombres tienen ahora, mas que en la época de Socrates, una
necesidad acuciante de que se les imponga una no pequefia
dieta socrdtica. »*

Es desconcertante oir a hombres que aseguran haber
comprendido y entendido a la perfeccion qué cosa sea el bien
supremo. Pero «lo que mds provoca en uno la risa o el llanto es
verificar que todo ese saber y toda esa comprension no
representan en absoluto ninguna virtud operante en la vida de
los hombres, hasta tal punto que éstos no solamente no
expresan con su vida, aunque fuera de una manera muy lejana,
que han comprendido, sino que expresan en la prdctica todo lo
contrario.»” Resulta comico que un hombre haga hincapié y nos
diga cual es lo justo —mostrando por esta parte que lo ha
comprendido— y en el momento de actuar nos salga cometiendo
toda clase de injusticias —con lo que demuestra que no ha
comprendido en absoluto—.

La definicion socratica del pecado se viene a salvar en
cierto sentido y de la siguiente manera. Si un hombre no hace lo
que es justo, con ello también demuestra que no ha
comprendido. Su comprension es un ensuefio. «Si uno hace lo
que es justo, entonces de seguro que no peca; y si no lo hace,
entonces es claro que no ha comprendido. La verdadera
comprension de lo que es justo le impulsaria inmediatamente a
cumplirlo, convirtiendo toda su vida en un eco simultaneo de su
comprension; lo que demuestra que el pecado es ignorancia.»*

3 Cfr. Ejercitacién del cristianismo. III, V. SV2 XTI, 227.
3 La enfermedad mortal. I, I, IT. SV2 XI, 227.

* Ibidem.

3 Jdem, SV XI, 230.
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Kierkegaard pone el defecto de esta definicion socratica en
la ausencia de una categoria dialéctica para hacer el transito del
haber comprendido al cumplimiento correspondiente. En el
quicio de esta transicion comienza lo cristiano, y por este camino
llega a manifestar que el pecado radica en la voluntad y asi
alcanza el concepto de desafio. Pero el cristianismo todavia
recutre en ultima instancia al dogma del pecado original. «La
especulacion con tanto acentuar y conceptuar, nunca llega al
fondo de los problemas ni termina por dar un nudo al hilo.»" El
cristianismo anuda bien los cabos con la ayuda de la paradoja.

En la filosofia de la pura idealidad no hay ninguna
dificultad emparejada con el transito del entender al cumplir.
Esto es el helenismo porque Socrates era demasiado moralista
como para seguir ese camino. También ése es el secreto de toda
la filosofia moderna. ;Qué otra cosa significan el cogito ergo
sum, o la identidad del pensar y del ser? En el lenguaje cristiano
se dice: "Hagase en ti conforme a tu fe"* «segun ti crees, asi

eres t; creer es ser»32 La novisima filosofia no es ni mas ni
menos que paganismo. Y lo completamente antisocratico del
€aso es que se imagina que eso es cristianismo.

Después de hacer estas distinciones, por medio de las
cuales puede entenderse y criticarse la nocién socratica de
pecado, Kierkegaard pasa a estudiar la forma en que la
ignorancia tiene cabida por medio de la voluntad en el pecado.

En el mundo de la realidad —en el que se trata del hombre
individuo— no es tan facil dar el paso que hay entre el haber
comprendido y el cumplimiento correspondiente. En la vida del
espiritu no se da ningin reposo —no se da ningun estado—, sino
que todo es actualidad.

«Si un hombre no pone en prdctica lo justo
inmediatamente que lo ha reconocido, entonces lo primero que

37 Idem, SV* X1, 230.
B M. IX, 29.
¥ La enfermedad mortal. I, I, I SV X1, 231.



134 Luis Guerrero Martinez

empieza a paralizarse es el conocimiento.»® En seguida se
plantea la cuestion de qué es lo que la voluntad estima acerca de
lo conocido.

«La voluntad es un agente dialéctico, y un agente que
tiene las riendas de toda la naturaleza inferior del hombre.»" Si
la voluntad no encuentra estimable el producto del
conocimiento, ello no significa que se ponga en seguida a hacer
lo contrario de lo que la inteligencia habia captado. Tales
contradicciones suelen ser raras en la practica. «lo que la
voluntad suele hacer en ese caso es dejar que pase algin
tiempo, una especie de tregua, con lo que se queda tranquila y
como diciendo: jmariana veremos! Entretanto, el conocimiento
se va oscureciendo todavia mas y la naturaleza inferior, por su
parte, va acreciendo su victoria.»® Es preciso que el bien se
haga inmediatamente que es conocido. Por eso resulta tan facil
para la especulacion pura el transito del pensar al ser, pues alli
todo acontece inmediatamente.

Las fuerzas inferiores del hombre aumentan su poderio en
las dilaciones. Asi la voluntad se va haciendo poco a poco a las
dilaciones y no tardamos mucho en encontrarla casi con las
manos en la masa. «Cuando el entendimiento correspondiente se
ha ido oscureciendo al mismo ritmo lento y apaciguador,
enfonces ya podrdan entenderse mejor el entendimiento y la
voluntad, hasta que aquél se pasa del todo al lado de la
voluntad.»®

Kierkegaard se lamenta de que este fenomeno esté tan
extendido. «Fs muy probable que una inmensa mayoria de los
hombres vivan de esa manera tan mediocre y que asi pasen
toda la vida en el oscurecimiento de sus conocimientos éticos y

4 Ibidem.
4 Ibidem.
2 Ibidem.
3 Ibidem.
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ético-religiosos.»* Y como para compensarse se dedican con
mucho ahinco a desarrollar todos sus conocimientos estéticos y
metafisicos, los cuales éticamente no son mas que una
distraccion.

Ningun hombre es capaz de suyo de dar un paso mas
adelante que lo conseguido por Socrates. Ningiin hombre por si
mismo es capaz de enunciar lo que sea el pecado, precisamente
porque esta en el pecado. Todos sus discursos acerca del pecado
no son sino paliativos del pecado y meras disculpas, o
atenuaciones culpables. «El cristianismo comienza declarando
la necesidad de una revelacion divina que esclarezca al hombre
lo que es el pecado, a saber, que el pecado no consiste en que
el hombre no haya comprendido lo que es justo, sino en que no
quiera comprenderlo ni quiera cumplirlo.»®

Kierkegaard- sefiala una vez mas el error de Socrates en
este punto, pues no esclarecio nada acerca de la distincion entre
poder entender y querer entender. Socrates solo dice que guien
no cumple lo que es justo es porque no lo ha comprendido. El
cristianismo nos dice que eso es porque no quiere comprenderlo
y, en ultima instancia, porque no es amigo de la justicia. La
ensefianza cristiana nos dice que un hombre comete la injusticia
—y en esto consiste el desafio y la obstinacion— a pesar de haber
comprendido muy bien lo que es justo; o, viceversa, deja de
hacer lo que es justo, sabiendo muy bien lo que es la justicia. La
ensefianza cristiana se convierte en un constante acoso para el
hombre, en una acusacion reiterada y en una como requisitoria
que el mismo tribunal divino cree conveniente poner
demandando al hombre.

«Entendiéndolo cristianamente, el pecado radica en la
voluntad, no en el conocimienton;* y esa corrupcion de la
voluntad es algo que sobrepasa la conciencia del individuo.

M Ihidem.
3 Jdem, SV2 X1, 232.
% Jdem, SV* XI, 233.
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La posibilidad del escandalo estriba en que sea necesaria
una revelacion divina para esclarecer al hombre qué cosa es el
pecado y cuan profundas son sus raices. Es una verdad cristiana
que el pecado consiste en la ignorancia —en la ignorancia de lo
que el pecado sea—."

La Revelacion como un conocimiento dado nos pone en
una relacion del yo frente a Dios, en donde la razén debe
someterse al don. «Hay pecado cuando, una vez que mediante
una revelacion divina ha quedado esclarecido qué cosa sea el
pecado, uno no quiere desesperadamente y delante de Dios ser
si mismo, o cuando, también de una manera desesperada y
delante de Dios, quiere ser si mismo.»®

Kierkegaard propone una terapia en la que no se debe
hacer frente a la razon con sus propias armas sino habituar al yo
a la ignorancia propia de lo limitrofe entre el hombre y Dios. En
una época tan especulativa constituye una tarea ética inmediata,
que quiza exija no poca abnegacion, el confesar que ni podemos
ni debemos comprender lo cristiano. Nuestro tiempo y la
cristiandad necesitan una cierta ignorancia socrdtica respecto
de lo cristiano. No hay que olvidar que la ignorancia defendida
por Socrates venia a representar una especie de temor de Dios o
de culto divino. Su ignorancia era una transposicion griega de la
idea judia acerca del temor de Dios como principio de sabiduria.
Tampoco hay que olvidar que Socrates, por respeto a la
divinidad, constituia sin saberlo como un juez montando la
guardia en la frontera entre Dios y el hombre, vigilando para que
se reforzase con todo denuedo 1a enorme hondura de diferencia
cualitativa que existe entre ambos, de suerte que Dios y el
hombre jamas lleguen a confundirse en una sola cosa. «He aqui
el motivo de la ignorancia socrdtica, y por esta razon la misma
divinidad reconocio que Socrates era el mds sabio de todos. Y
si esto es el socratismo, ;jcudnto mds no serd el cristianismo, el

47 Cfr. Klemke, E.D. Studies in the philosophy of Kierkegaard, pp. 23-26.
8 I.a enfermedad mortal, 11, I. II. SV2 XTI, 233.
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cual nos ensefia que todo lo cristiano solamente existe para la
fe?»® Resultaria una piadosa ignorancia socratica el intentar
defender la fe contra la especulacion, recurriendo a la ignorancia
y vigilando para que no se borrase la diferencia cualitativa entre
Dios y el hombre. Esa diferencia ha de ser reforzada como lo
esta en la paradoja y en la fe, de suerte que nadie debe ya
confundir lo divino con lo humano —sea de una manera
filosofica, poética u otras similares, pero siempre
sistematicamente—, pues tal confusion seria hoy mas terrible que
dentro del paganismo.

C. El pecado como posicion no racional

El idealismo que Kierkegaard critica intenta resolver el
problema que el pecado presenta por dos vias racionales. En la
primera, alejada de la doctrina cristiana, el pecado es lo negativo
que hay que superar en la autoconstitucion del Absoluto, en este
caso el pecado es simplemente parte del proceso evolutivo de la
conciencia universal, en donde los individuos son meras
manifestaciones de ese desenvolvimiento, no es un yo enfrentado
a un Dios sino una tnica divinidad en el proceso de su hacerse.®
Nos encontramos en este caso con el panteismo idealista.
Entender el pecado como una posicién y no como una negacion
es criticar la nocién expuesta «rechazando como panteista toda
definicion del pecado que lo reduzca a algo simplemente
negativo, como por ejemplo, la debilidad, la sensualidad, la
finitud, la ignorancia, u otras cosas parecidas.»* :

La otra via racional emparentada con el idealismo que
intenta resolver el problema del pecado es una falsa dogmatica”

® Idem, SV X, 237. Cfr. Plator:. Apologia de Socrates 20e.

% Cfr. Colomer, E. El pensamiento aleman de Kant a Heidegger. Fichfe. Razon
‘eorica: dialéctica del yo, v. T, pp. 3542.

3! La enfermedad mortal. I, [, II.. SV? XT, 234.

3 Alusién a la dogmatica de corte hegeliano, en particular la de Ph. Marheineke en
su obra Die Grundlehren der christlichen Dogmatik als Wissenschaft, de la cual
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que desea no quedarse atras en el juego especulativo —que no es
otra cosa mas que juego de la mundanidad— y desea superarse a
si misma. «Fn virtud de una enorme incomprension hay una asi
llamada Dogmadtica especulativa que en extrafio contubernio
con la filosofia nose cansa de afirmar la posiblidad de concebir
esta categoria, a saber, que el pecado es una posicién.»* Este
intento de cristianizar el idealismo se resuelve, en ultima
instancia en un panteismo obscuro, en el que la posicién no es
del pecado sino del pensamiento al concebir (conceptualizar) el
pecado, pero el pecado asi entendido es una negacién, «pues el
secreto de todo concebir consiste en que el acto mismo por el
que algo se concibe siempre sobrepasa cualquier posicion que
aquél suponga. El concepto, desde luego, implica una posicion,
pero el hecho mismo de que ésta se conciba comporta
cabalmente su negacion.»*

Sin embargo, el auténtico principio cristiano en el que el
pecado es una posicion es muy distinto de las vias racionales
notando que no se trata de un principio inteligible, sino de una
especie de paradoja que ha de ser creida, y segun la opinién de
Kierkegaard, esto es lo exacto. Los intentos de inteligibilidad no
han servidlo mas que para poner de manifiesto la intima
contradiccion del asunto, por lo que tenemos que verlo como
algo referido a la fe, es decir, a la alternativa de si uno,
personalmente, quiere o no quiere creerlo. Por esto mismo
«estas tres categorias —la paradoja, la fe y el dogma—
constituyen una alianza tan perfecta que se convierten en el
sostén y parapeto mds seguros contra foda esa sabiduria
pagana.»> Por este motivo el posible acceso a la nocion de
pecado es la Revelacion del pecado original, que tiene que ser

Kierkegaard poseia un ejemplar de la segunda edicién editado en Berlin en 1827.
Cfr. Ktl. 644.

33 La enfermedad mortal. I, T, ITL. SV2 XT, 234.

M Ihidem.

3 Idem, SV XI, 234.
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creido; ante la cual el individuo gquiere o no quiere creerlo.

Creido el pecado original puede entenderse —sin poder
deducirse— en qué consiste que el pecado es una posicion. Si el
pecado produce en el yo la desesperacion, siendo el pecado
mismo desesperacion —la enfermedad mortal—, entre mas
actividad consciente hay una mayor conciencia del yo, en donde
la maxima desesperacion consiste en esta actividad en la
conciencia de que es delante de Dios. Esta desesperacion
proviene del interior del propio yo y esta procedencia constituye
su positividad, no es algo externo que limite sino el propio yo
que toma posicion a la alternativa de creer o no creer, es la
posicion de la voluntad del yo individual delante de Dios.

La doctrina cristiana muestra también en este terreno lo
paraddjico y con ello la posibilidad del escandalo; ya que al
mismo tiempo que afirma que el pecado es una posicion del yo
predica también la doctrina de la redencion por la cual es posible
eliminar del todo el pecado, pero no como una superacion
panteista ni como mera evolucion del yo o de la conciencia
historica, etc.; sino por medio de un don. «Esta definicion del
pecado como posicion contiene también, en ofro sentido
completamente distinto, la posibilidad del escandalo, la
paradaja. Porque la paradoja es en realidad la consecuencia
relativa a la doctrina de la redencion. Fn primer lugar el
cristianismo se decide a establecer firmemente la positividad
del pecado, de tal modo que jamads podra comprenderlo la
razén humana; y luego, esa misma ensefianza cristiana se
encarga a su vez de eliminar la posicion aludida, de una
manera no menos inconcebible para la razon humana.»*

5% dem, SV? X1, 237.



2. La posibilidad psicologica del pecado

En el apartado anterior se han analizado los argumentos
fundamentales que usa Kierkegaard para desacreditar a la ética
en su intento por explicar la realidad del pecado, tanto en la ética
pagana como en la filosofia moderna. El hombre como individuo
y €l escandalo del cristianismo repelen todo intento de reducir a
categorias racionales la situacion del hombre como un yo ante
Dios; ya que «propiamente, el pecado no tiene carta de
naturaleza en ninguna ciencia. Es objeto de la predicacion alli
donde el individuo habla como individuo al individuo.»' y por
otro lado, lo tnico que puede demostrarse en la figura de Cristo
es que pugna contra la razon.?

No obstante esta actitud antirracionalista Kierkegaard
establece una relacion mas positiva entre la psicologia .y el
pecado, y esto por un doble motivo: En primer lugar la
psicologia no tiene las pretensiones de la ética de conocerla
realidad del pecado sino solamente su posibilidad, la psicologia
no dice que el pecado exista sino solamente sus condiciones.
«Para el punto de vista ético no existe, naturalmente, la mera
posibilidad del pecado.»® A la ética, en su pretension de erigirse
como ciencia, le es insuficiente un objeto que sea simplemente
posible, por lo que o se deja volver loca ni derrocha su
tiempo en semejantes investigaciones. En cambio, la Psicologia
gusta de ellas; se sienta, dibuja su perfil, calcula el angulo de
la posibilidad y no se deja distraer ni mds ni menos que

! El concepto de la angustia. Introduccidén. SV2 IV, 320.
2 Cfr. Ejercitacién del cristianismo. 1. La pamda, b. SV2 XTI, 43,
% El concepto de Ia angustis. Introduccion. SV? [V, 327.
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Arquimedes.»® En segundo lugar Kierkegaard utiliza la
psicologia para hacer una critica a la superacion racional hecha
por Hegel de los estados psicologicos cercanos al pecado.’ Por
estos motivos Kierkegaard dedica una de sus obras
fundamentales El concepto de la angustia para estudiar esta
relacion entre la psicologia y el pecado,® como el subtitulo de esa
obra lo dice: Una sencilla investigacion psicologica orientada
hacia el problema dogmadtico del pecado original.

Sin embargo, el modo como acepta Kierkegaard a la
psicologia puede asemejarse al usado en la escolastica,
comenzando por mostrar las objeciones en torno a su relacion
con el pecado, para concluir haciendo distinciones que ponen
limites a la psicologia y aceptando sélo aquello que puede ser
Gtil para la reflexion religiosa.

Tres son las objeciones que presenta al estudio del pecado
por parte de la psicologia. En primer lugar la psicologia puede
introducir la confusién en la nocién de pecado al considerarlo
como estado cuando en realidad no lo es, pues la libertad como
acto no se establece. En segundo lugar, por la estrecha relacion
del pecado con la libertad, la psicologia erraria al pretender
encerrar en categorias de necesidad al pecado. Por ultimo, en
tercer lugar, la psicologia podria caer en el engafio de que lo que
ha supuesto como posible lo establezca como real, pero cuando
«se entrega a la ilusion de que existe el pecado, esta ultima
ilusion revela la impotencia de la psicologia; revela que la
psicologia ya no sirve.»

4 Ibidem.

3 "Kierkegaard cultiva con decision la psicologia. El el sesgo antropolégico del
posthegelianismo critico, es el testigo de la mas audaz esperanza de salir del
atolladero. Kierkegaard avanza en esta linea tanto que incluye a Hegel entre los
enfermos.” Polo, L. Hegel y el posthegelianismo, p. 103.

§ Cfr, Hohlenberg, J. L'Oeuvre de Siren Kierkegaard, pp. 74-86. La enfermedad
mortal puede también considerarse como una reflexién psicologica en tomo al
pecado. Idem, pp. 151-155.

7 El concepto de la angustia. Introduccion. SV2 IV, 326.
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No obstante estas objeciones, la psicologia puede, si se
mantiene dentro de sus limites, escidrecer el egtorno existencial
en el que es posible el pecado, puede mostrafids «como pueda
surgir el pecado y no que el pecado surja.»® De esta manera la
psicologia puede ser una ciencia auxiliar a la Dogmatica en el
momento de explicar el pecado original, de tal forma que a la
simple posibilidad psicologica del pecado le corresponda la
realidad dogmatica contenida en los relatos del Génesis.®

En el capitulo anterior se han estudiado las formas
dialécticas de posibilidad y necesidad que se dan en el hombre al
ser éste una sintesis de cuerpe y alma. En esta dialéctica
corresponde a la posibilidad el caracter abierto e indeterminado,
fundamento del yo como un hacerse”® y es también, bajo esta
categoria de posibilidad donde la psicologia encuentra la
condicion bajo la cual puede ser posible el pecado.”

Esta categoria de posibilidad esta directamente relacionada
con el estado psicolégico de la angustia, pues la indeterminacion
para el espiritu se resuelve en angustia. Aunque con las
~ limitaciones propias de los ejemplos Kierkegaard da dos que
pueden hacer ver esta relacién entre la posibilidad y la angustia.”?
El primero de ellos se encuentra en Etapas en el camino de la
vida, bajo el titulo Una Posibilidad. En este texto Kierkegaard
hace un largo relato de la historia de un hombre de

8 Ibidem.

® Cfr. Idem, SV? IV, 327-328. Kierkegaard tiene especialmente en cuenta la obra de
K. Rosenkranz. Psychologie oder die Wissenchalt vom subjectiven Geist, editada
en Konigsberg en 1837 (Ktl. 744).

0 Cfr. La enfermedad mortal. T, L, I, 1, 1. SV2 XTI, 167.

1 Eg importante distinguir la posibilidad como categoria dialéctica del yo, de la
posibilidad como aquellos factores por los que algo puede darse. El primer caso se
opone a la categoria dialéctica de la necesidad, el segundo se usa para relacionarlo
con la existencia. En este apartado se hace referencia a los dos sentidos: Ja
psicologia estudia el pecado como mera posibilidad (exastencial} en el segundo caso
y la psicologia estudia la posibilidad (como categoria del yo) por la cual es posible
el pecado, en el primer caso.

12 Cfr. Diario, X A 22.
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Christianshavn, ciudad vecina a Copenhague, este hombre
wiranquilo, retraido, un poco timido, se ocupaba de sus asuntos
con una compelencia y una puntualidad que bien pronio
tuvieron como consecuencia que el jefe de la casa descubriera
en él a un hombre muy util.»" Por su temperamento estaba mas
bien apartado del mundo de la sociedad; sin embargo, acudia con
gusto a algunas actividades organizadas por sus compaifieros de
trabajo. Un dia después de una comida en donde abundd el vino
«visitaron uno de esos lugares donde, cosa curiosa, se paga
dinero por el envilecimiento de una mujer. El mismo no sabia
muy claramente lo que alli paso.»" Después de esto su vida
cambid, primero enfermo gravemente y después una sola idea se
apoderé de él, la posibilidad de quealguien desconocido para él
fuera su hijo, hasta que termind por perder completamentie la
razon. «Llevo consigo una posibilidad y esta posibilidad lo
persiguio y ¢l persiguio esa posibilidad en sus investigaciones
apasionadas, y esa posibilidad incubaba en su mutismo, y esa
posibilidad imprimia a los rasgos de su rostro un movimiento
complejo cuando veia a un nifio, y esta posibilidad era que otro
ser le fuera deudor de la vida.»" Hasta que un buen dia murio.
El segundo ejemplo lo expone brevemente en El concepto
de Ia angustia. Un médico de manicomio puede, en cierto
sentido, estar angustiado ante la posibilidad de que é€l, cuerdo
como esta, no tiene ninguna seguridad para afirmar que asi
permanecera, siempre esta presente la posibilidad de que su
entendimiento puede lesionarse en algin momento de su vida.
Estos ejemplos son ttiles para aproximarnos a la relacion
entre la posibilidad como indeterminacion y la angustia del
hombre ante ese estado, pero al mismo tiempo «es menester

13 Etapas en el camino de la vida. ;Culpable? ;No culpable? Una posibilidad. SV?
VI, 297.

' Idem, SV? VI, 298.

15 Idem, SV? VI, 299.

6 Cfr. 1. SV 1V, 359.
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distinguirlo bien del miedo y demds estados andlogos; estos
refiérense siempre a algo determinado, mientras que la
angustia es la realidad de la libertad como posibilidad antes de
la posibilidad»”' En estricto sentido las indeterminacines
particulares s6lo son manifestaciones de la indeterminacion
originaria del espiritu como un yo por hacerse que requiere de
un fundamento.

Como se ha mencionado anteriormente'® este interés de
Kierkegaard por el estado psicolégico de la angustia puede
entenderse como una respuesta a la nocién analoga que presento
Hegel en 1807 en su Fenomenologia del espiritu; en donde la
conciencia es presentada, en el origen de su desarrollo hacia la
conciencia como saber absoluto, como conciencia desventurada,
pues tiene en si la contradiccion, siendo al mismo tiempo
conciencia que se ve contingente y mudable, pero que al mismo
tiempo se experimenta inmutable y simple.

El intento de Hegel por superar este estado deconciencia
lo orienta a que el yo no se encuentre a si mismo fuera de si
mismo, sino dentro de si mismo, por medio de el concepto
absoluto;* mientras esto ocurre “la conciencia es radicalmente
infeliz, puesto que tiene su esencia fuera de si misma."® Por
tanto, la infelicidad sera superada al establecerse la sintesis por
medio de la autoconciencia del yo como saber absoluto.?!

El punto de partida de Vigilius Haufniensi® puede tener
cierta semejanza con el de Hegel, pero con el objetivo preciso de
mostrar que el intento idealista de superar la contradiccion desde
el propio yo por la razon es falaz. Refiriéndose a la filosofia

7 Idem, I, V. SV? IV, 346. Cfr. Millin Puelles, A. La estructura de la
subjetividad. E] hecho y los presupuestos de la angustia esencial, pp. 231-248.

18 Cfr. Supra. p. 88.

19 Cfr. Hegel, G.W F. Fenomenologia del espiritu, DD, p. 473.

® E. Colomer., El pensamiento alemsin de Kant a Heidegger. V. I, p. 232.

2 Cfr. Segura, A. Logos y Praxis. Comentario critico a la 16gica de Hegel. La idea
absoluta, pp. 383-392.

2 Pseudénimo de Kierkegaard en El concepto de la angustia,
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idealista Kierkegaard sefiala que «despachard a veces las
contradicciones con una sintesis que no dira nada; pero esta
ganancia la pagara ulteriormente, como ftoda adquisicion
ilegal »® Las reflexiones de Kierkegaard sobre la angustia llegan
a conclusiones muy distintas a las idealistas.”

Kierkegaard distingue tres momentos en torno a la
conciencia a los que corresponde sendos estados de angustia. El
primer momento corresponde al estado de inocencia, al segundo
corresponde el despertar de la conciencia —el momento de la
libertad anterior al pecado—, y por ultimo esta el estado
posterior al pecado, el cual reviste diversas formas.

La inocencia es un estado en la cual aun «no estd el
hombre determinado como espiritu, sino psiquicamente, en
unidad inmediata con su naturalidad »® No es carencia de
espiritu, en la inocencia el yo es un espiritu que sueiia,®* en el
cual no hay una distincién entre mi yo y mi no-yo.

Es ignorancia, pero no en un sentido negativo, la cual deba
de ser superada, sino como una cualidad que no tiene por qué
ser superada. «La inocencia es una cualidad, es un estado, que
muy bien puede existir; y por eso no debe significar nada la
prisa de la Logica por superarla»” Como ignorancia la
inocencia pertenece mas a la ética que a la logica, y su
esclarecimiento se encuentra en el sentido biblico de ignorancia
del bien y del mal. 2

En este estado de inocencia «hay paz y reposo; pero hay
al mismo tiempo otra cosa, que, sin embargo, no es guerra ni
agitacion, pues no hay nada® con que guerrear. ;Qué es ello?

B El concepto de la angustia. Introduccion. SV2 TV, 313.

% Cfr. Gaos, J. Obras Completas. De la existencia, v. XII, p. 420.

% El concepto de la angustia. I, V. SV2IV, 345,

B Cfr. Idem, 1, V. yIIL L. SV? 1V, 345 y 397.

7 Idem, SV? 1V, 341. Cfr. Hegel, Ciencia de la légica, 1. sect. I, cap. L A
Encitclopedia de las ciencias filosoficas § 87.

2 Cfr. El concepto-de Ia angustia. I, IIL y [, IV. SV21V, 341-342 y 345,

¥ El término nada es usado decenas de veces en el Capitulo I de El concepto de la
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Nada. Pero ;Qué efecto ejerce? Nada. Engendra angustia. Este
es el profundo misterio de la inocencia: que es al mismo tiempo
angustia. Sofiando proyecta el espiritu su propia realidad; pero
esta realidad es nada; y la inocencia ve continuamente delante
de si esta nada.»® La angustia asi vista es entendida en su
sentido mas radical y su expresion es 'angustiarse de nada™ y al
mismo tiempo es el espiritu que se angustia de si mismo. El
espiritu no puede comprenderse a si mismo, ni tampoco puede el
hombre hundirse en lo meramente animal o en lo vegetativo,
puesto que esta determinado como espiritu. «Es ignorancia,
pero no una brutalidad amormal, sino una ignorancia
determinada por el espiritu, pero que es angustia precisamente
porque es una ignorancia de la nada. No hay ningiun saber del
bieny del mal, sino que la realidad entera del saber se proyecta
en la angustia como la ingente nada de la ignorancia.»*

Este estado, éticamente considerado, requiere de un salto
cualitativo para ser suprimido, «la Efica nos prohibe olvidar que
la inocencia sélo puede ser suprimida por una culpa»® se
requiere el pecado. Sin embargo, la angustia del yo en estado de
inocencia no es pecado ni lo exige;* si lo exigiera el pecado no
conllevaria culpa y por ende no seria pecado. Por esto la
inocencia no tiene su terreno propio en el ambito de la logica,
pues ponerla alli la convierte en una categoria que requiere ser
superada. «Querer explicar logicamente como ha venido el
pecado al mundo es una necedad, que solo puede ocurrirseles a
hombres preocupados hasta el ridiculo por encontrar a
cualguier precio una explicacion.»*

angustia.

% El concepto de la angustia. I, V. SV2IV, 346,

3 Cfr. Diario, X* A 22.

31 El concepto de la angustia. I, V. SV2 1V, 348,

3 Idem, 1, 1l SV21V, 339,

¥ WLa angustia que existe en la inocencia no es una culpay Idem, I, V. SV2 IV,
347.

3 Idem, 1, V1. SV2 IV, 354.
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Tampoco es una carga, no es un sufrimiento que no pueda
conciliarse con la beatitud.* La angustia es una antipatia
simpatica y una simpatia antipatica,” en el sentido en que en el
estado de ensofiacion del espiritu, la angustia se presenta como
una dulce opresion,® como una dulce angustia.

A este estado de inocencia corresponde la situacion inicial
de Adan y es también el estado de todo hombre en la infancia; no
obstante que los individuos posteriores a Adan participan en la
historia de la especie, que puede reflejarse en un mayor o menor
grado de angustia, de un modo més reflejo, pero entendido esto
de una manera cuantitativa no cualitativa; «su angustia no es la
angustia del pecado; pues la diferencia entre el bien y el mal no
existe antes de originarse al hacerse real la libertad.»” En un
nifio esta angustia inocente se refleja «como un afin de
aventuras, de cosas mounstruosas y enigmaticas. Nada prueba
que haya nifios en los cuales no se encuentra esto; tampoco se
encuentra en el animal, y cuanto menos espiritu, tanto menos
angustia.»® En los hombres posteriores a Adan la manera de
suprimir la inocencia es igual que en éste, por medio de la culpa.

Kierkegaard presenta dos versiones complementarias para
explicar la angustia como el despertar de la conciencia; en
primer lugar recurre al relato del Génesis para describir lo que
acontecio con Adan;* y en segundo lugar describe una férmula
general por medio de la cual el hombre consciente de su
posibilidad se angustia de una nueva forma y se hace presente la
libertad. Antes de presentar estas dos versiones contenidas en El
concepto de la angustia es conveniente aclarar que despertar
en cuanto espiritu no significa que la inocencia como ignorancia
desaparezca, sino que es llevada a su forma superior. Es

3 Cfr. Diario, I A 59.

¥ Cfr. El concepto de la angustia. I, V. SV2TV, 346. Diario, IIl A 233.
*® Cfr. El concepto de Ia angustia. 1, V. SV21IV, 347,

¥ Idem, 1. SV21V, 358.

* Idem, I, V. SV2 IV, 347.

41 Cfr. Fabro, C. Percepcién y pensamiento, p. 433,
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inocencia, en el sentido de que no hay pecado, no hay el
conocimiento del bien y del mal, pero se ha despertado en el
espiritu la conciencia de la posibilidad, «surge de nuevo una
nada: la posibilidad angustiosa de poder.»®

Kierkegaard presenta, para su proposito la figura de un
Adan inocente e ignorante, no solamente en relacion al
conocimiento del bien y del mal sino, en general, como espiritu;
rechazando explicitamente el dogma catdlico de los dones
preternaturales.® Para Kierkegaard el estado inicial de Adan
como espiritu que esta sofiando «rompe la vara sobre todas las
meritorias fantasias catdlicas.»* La interpretacion del texto
biblico en el cual Dios le pide a Adan que ponga nombres
propios a los animales, es muy distinta para Kierkegaard que
para la tradicion catélica. El texto es el siguiente:

Formado, pues, que hubo de la tierra el Sefior
Dios todos los animales terrestres y todas las aves
del cielo, los trajo al hombre, para que viese
como los habia de llamar; y, en efecto, todos los
nombres puestos por el hombre a los animales
vivientes, €sos son sus nombres.*

Para el catolicismo este dar el nombre propio a los
animales —sin ser dogmatico— reviste un significado mas
profundo, es un poder en el que queda de manifiesto una forma
de conocimiento mas perfecta y no un simple etiquetamiento
arbitrario. «Los tedlogos medievales hablan con frecuencia de la
profunda sabiduria de nuestros primeros padres. La Sagrada
Escritura solo testifica que Adan y Eva, en los comienzos de la
existencia humana sobre la tierra, no vivian como nifios
desvalidos en un estado de ignorancia e inseguridad, sino que
podian resolver todas las dificultades como guiados por un

2 El concepto de la angustia. [, V. SV2 IV, 349,
3 Cfr. Concilio de Trento. Denzinger 787-792
Y El concepto de la sngustia. [, V. SV? IV, 346
¥ Gen. I, 19.
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instinto seguro, que sabian cual era la mision que Dios les habia
encomendado y de qué medios habian de servirse para cumplirla.
El primer hombre di6 nombre a las cosas, lo cual prueba que se
conocia a si mismo y que conocia su mision y €l mundo que le
rodeaba. Era capaz de llamar a cada uno de los animales por su
nombre, es decir, conocia su esencia y la diferencia que media
entre €l mismo y el animal. Se trata aqui de un conocimiento que
no tuvo que adquirir penosamente y a base de esfuerzos; lo
poseia desde el principio; habia sido infundido por Dios."*

Para Kierkegaard, en cambio «Addn habia sido creado y
habia dado nombre a los animales: surge, pues, aqui el
lenguaje, aunque de un modo tan imperfecto como en los nifios,
que conocen los animales de su libro de estampas y aprenden a
hablar de esta manera.»" Para €l estos dones enredan mas la
explicacion de la primera caida y la hacen mas tremenda.

La prohibicién y la amenaza de sancién hecha pcr Dios a
Adan® Kierkegaard la sitia en el contexto de la ignorancia
inicial, por esto Adan no entiende lo que signifiquen esas
palabras, «;como habia de entender la distincion del bien y del
mal, si esta distincion era el resultado de gustar la fruta del
drbol?»® Lo mismo acontece con la sancion: morirds «Addn no
comprende en absoluto, naturalmente, lo que quiere decir eso
de tener que morir»® Sin embargo, con esas palabras se
produce la relacion fundamental del yo, como un espiritu frente
a Dios, debiendo elegir su determinacién con o sin Dios. Esta
posibilidad de determinacion le produce el mas alto grado de
angustia en su forma de ignorancia. «La prohibicion le angustia,
pues la prohibicidn despierta la posibilidad de la libertad en él.

* Schmaus, M. Teologia dogmatica, v. T, p. 387.

7 El concepto de la angustia. I, VL. SV2 IV, 350.

* "Praecepitque ei dicens: Ex omni ligno paradisi comede. De ligno autem scientiae
boni et mali ne comedas, in quocumque enim die comederis ex eo, morte morieris.”
Gen. I, 16-17.

“ El concepto de Ia angustia. I, V. SV2 IV, 349.

3 Ihidem.
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Lo que por la inocencia habia pasado como la nada de la
angustia ha entrado ahora en él mismo.»”

El hombre —Adin— con el poder de su libertad sigue
siendo inocente en su forma de ignorancia, pues mientras no elija
no conoce la distincion entre el bien y el mal y su angustia sigue
en la ambigiiedad, no tiene ninguna idea de lo que es eso que
puede. «De este modo es llevada la inocencia hasta el extremo.
Es presa de la angustia en su relacion con lo prohibido y con el
castigo. No es culpable, y sin embargo, hay en ella una
angustia, como si estuviese perdida.»® Siendo esta angustia
distinta cualitativamente del pecado.

Es asi como la angustia explica la posibilidad como
condicion sine qua non del pecado. «La angustia es el estado
psicologico que precede al pecado, que se halla todo lo cerca,
todo lo angustiosamente cerca de él que es posible, sin explicar,
empero, el pecado, que brota sélo en el salto cualitativo.»® Esta
relacion entre la posibilidad y la angustia no debe entenderse
como concupiscentia, pues ésta tiene como fundamento anterior
al propio pecado, en cambio la angustia como inocencia tiene al
pecado como una posibilidad posterior. «Si se dice que la
prohibicion es la causa de la caida, se hace despertar la
concupiscentia. Pero en esto ya ha rebasado la Psicologia los
limites de su competencia. Una concupiscentia es una
determinacién de pecado y de culpa»* La angustia como
condicion no tiene ninguna entidad en el hecho de que el pecado
se dé, pues de lo contrario la condicién del pecado tendria que
ser el pecado mismo.* Lo mismo debe decirse con lo que
respecta al egoismo, cuando se quiere explicar por medio de €l la
causa del pecado original. «Si se dice que el egoismo fue el

1 Ibidem.

R Ibidem.

3 Idem, T, 1. SV21V, 399.

3 Idem, 1, IV. SV2 IV, 345.

% De este modo debe rechazarse también la interpretacién de la angustia como
tentacién. Cfr. Journet, Charles. El mal, p. 222.
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motivo del pecado de Addn, esta explicacion es un juego en el
que el explicador encuentra lo que él mismo ha metido antes
dentro.»%

Adan pecd, y aunque es ocioso preguntarse por lo que le
hubiera acontecido a Adan si no hubiera pecado, la respuesta
puede encontrarse en la doctrina sobre la resurreccidon de los
muertos; ellos son espiritus de un orden perfecto en su relacion a
la sensibilidad.”” Sin embargo, Adan pec6 y «la consecuencia fue
doble: que vino el pecado al mundo y que fue establecida la
sexualidad.»® De tal forma que no pueden separarse la
sexualidad y el pecado. No es que la sensibilidad sea
pecaminosidad, sino que se convierte en pecaminosidad cuando
el hombre usa de ella para determinarse sin Dios.

Para explicar la situacion de los hombres posteriores a
Adan® y para dar una férmula general que describa como el
hombre llega a la conciencia de su posibilidad, haciéndose
presente la libertad, Kierkegaard hace una analogia de la
angustia con el vértigo. «Puede compararse la angustia con el
vértigo. Aquel cuyos ojos son inducidos a mirar con una
profundidad que abre sus fauces, siente vértigo.»® La causa de
este vértigo reside tanto en los ojos como en el abismo, pues
bastaria dejar de mirar el abismo para sentirse atraido por él. La
conciencia de la libertad ante la propia posibilidad constituyen
estos dos factores. «Asi la angustia como vértigo de la libertad
surge cuando, al querer el espiritu poner la sintesis, la libertad
fija la vista en el abismo de su propia posibilidad y echa mano

% El concepto de la angustia. IL, I, B. SV2 IV, 385.

5 Cfr. Idem, T, TI, B. SV2 IV, 385-386.

8 Idem, 1, VI SV21V, 353.

* «FEntre Addn y el individuo posterior hay una diferencia, en tante que lo futuro es
para éste mds reflexivo que para Addn. Este mds puede significar, hablando
psicoldgicamente, lo mds er . - referencia al salto cualitative, es, empero,
inesencial.y Idem, I, 1. SV* i _Ja.

@ Idem, T, I. SV2 IV, 366.
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de la finitud para sostenerse.»® El acto realmente libre es aquel
en el que se opera este salto cualitativo, aquel en el que la
conciencia de su posibilidad se apoya para realizarse como
espiritu en Dios o en su propia sensibilidad.

Una vez que el pecado viene al mundo surge la distincion
entre angustia objetiva y angustia subjetiva. La angustia objetiva
es «el reflejo de esa pecaminosidad de la generacion en el
mundo entero.»” Kierkegaard recurre al texto de San Pablo® en
el que afirma que la naturaleza gime y anhela por causa del
pecado. Con esta angustia toma su justa significacion la
afirmacion de que con el pecado de Adan vino la pecaminosidad
al mundo, con €l empieza la historia de la especie humana y la
relacion del mundo con el hombre como sensibilidad. El mundo
no determina cualitativamente a la naturaleza humana, pero abre
la posibilidad de ser degradada al ser usada como
pecaminosidad, es asi como «la creacion se hundié en la ruina
por obra del pecado de Addn»* y por cada uno de los pecados
de los individuos.

La angustia subjetiva es la angustia humana posterior al
pecado original, distinguiéndose de la angustia de Adan de una
manera cuantitativa y no cualitativa; esto es «en el individuo
posterior la angustia es mds reflexiva»® y con «el aumento de
la sensibilidad en la generacion aumenta asi el grado de
angustia.»® Sin embargo, Kierkegaard insiste una y otra vez en
que el pecado, salto cualitativo, corresponde a la libertad de
cada uno de los individuos. Cada indivividuo puede encontrarse
histéricamente con un mayor o menor grado de angustia —en el
terreno cuantitativo— con respecto a Adan. En este contexo
Kierkegaard niega que el hombre nazca con el pecado, «pues

St Ibidem.

Idem, 1L, 1. SV21V, 361.

% Rom. VIII, 18-23.

¢ El concepto de la angustia. 11, 1. SV2IV, 363.
& Idem, 11, 0. SV2 1V, 367.

8 Idem, IL 1, A. SV2IV, 370.
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entonces habria un individuo que no seria un individuo, sino
que se conduciria sélo como ejemplar respecto de su especie y
deberia, sin embargo, ser declarado culpable. »*

Lo histérico, en el que Adan es el padre de la especie
humana, guarda un nexo cuantitativo con el individuo, pues
ningun individuo tiene el privilegio de poder empezar desde un
principio en sentido externo. El pecado se realiza por medio de
un salto cualitativo, y es asi como «la historia en la vida
individual avanza en un movimiento de estado a estado. Cada
estado es puesto por medio de un salto. El pecado sigue
viniendo al mundo como vino un dia a él, si no es detenido el
movimiento. Pero ni una de sus repeticiones es una simple
consecuencia, sino que cada una representa un nuevo salto. A
cada uno de estos saltos precede un estado, como su mdxima
aproximacion psicologica. Este estado es objeto de la
psicolagia. En cada estado hdllase en su lugar la posibilidad y,
por tanto, la angustia.»® Sin que el pecado sea por esto mismo
un estado.

Esta relacion de la angustia con el pecado nos muestra una
vez mas la relacion de la razén con la fe en el pensamiento de
Kierkegaard, pues para él la angustia no se supera con sucesivas
determinaciones del saber, como lo pretende Hegel® A este
respecto resulta ilustrativo comparar la forma en que concluyen
la Fenomenologia del espiritu y El concepto de la angustia.
Hegel, después de haber rechazado el concepto de religion
trascendente, concluye con un capitulo titulado K/ saber
absoluto en el que el espiritu es identificado con la ciencia, como
el concebirse del si mismo.” Kierkegaard, por el contrario,

57 Idem, 10, 1. SV? IV, 366.

S8 Jdem, IV. SV2 IV, 421.

6 Cfr. Nicoletii, M. La dialettica dell'incarnazione. Soggettivita e storia, pp. 80-
83. Thulstrup, N. Kierkegaard Verhdltnis zu Hegel, p. 320.

™ "Esta Gltima figura del espiritu, el espiritu que da a su completo y verdadero
contenido, al mismo tiempo, la forma del si mismo y que, con ello realiza su
concepto a la par que en esta realizacién permanece en su concepto, s el saber
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después de mostrar con la ayuda de la psicologia y la dogmatica
que la posibilidad del pecado en la temporalidad no puede ser
eliminada concluye con un capitulo titulado La angustia en
union con la fe como medio de salvacion, en donde se presenta
el cardcter educador de la angustia como manifestacion del
espiritu, pues quien «ha aprendido a angustiarse en debida
Jorma, ha aprendido lo mas alto que cabe aprender.»™

absoluto.” Hegel, Fenomenologia del espiritu, DD, pp. 466-467.

" El concepto de la angustia. V. SV? IV, 465, "En Kierkegaard, la captacion de la
escision tipica del roméntico es mas seria que la interpretaciéon de la historia como
contradiccién y de la contradiccion como historia. La manera en que Hegel
inferpreta el malestar y propone la conciliaciéon no es correcta. Por lo mismo, no es
initil considerar, con Kierkegaard, la escision interior como desesperacion en el
fondo astillado dei sujeto." Polo, L., op. cit., p. 151.



3. El pecado como enfermedad

En 1849, cinco afios después de la publicacion de El
concepto de la angustia, Kierkegaard publica un estudio sobre
la desesperacion con el titulo de La enfermedad mortal y bajo
el pseudénimo Anti-Climacus. En esta sistematica obra,
Kierkegaard explica el pecado como una enfermedad mortal y
ésta, a su vez, es la desesperacion. Esta relacion queda de
manifiesto en los dos titulos de las sendas partes en que esta
dividida la obra, y que puede expresarse con el siguiente
razonamiento:

(1) LA ENFERMEDAD MORTAL ES LA DESESPERACION.
(2) LA DESESPERACION ES EL PECADO.
Ergo, LA ENFERMEDAD MORTAL ES EL PECADO.

A. La enfermedad mortal es la desesperacion.

La desesperacion es una cierta enfermedad,' a la cual
posteriormente se le calificara como mortal. Se trata de una
enfermedad que es propia del espiritu, es decir, del yo, y en
cuanto tal puede revestir dos formas: la del desesperado que no
quiere ser si mismo y la del que desespera queriendo ser si
mismo. De ahi que se vea claramente que el desesperar radica en
el hombre mismo, y por eso si €l hombre no fuera una sintesis,
no podria desesperar.?

! Cfr. Pap. VI 2 B 151.

 «En el hecho de que esta relacion sea espiritu, sea un yo, radica precisamente la
responsabilidad a que la desesperacion estd sujeta en todos y cada uno de los
momentos de su duracion, y esto por mds que el desesperado, engafidndose



156 Luis Guerrero Martinez

La desesperacion viene «de la relacion en que la sintesis
se relaciona consigo misma, mientras que Dios, que hizo al
hombre como tal relacion, lo deja como escapar de sus manos;
es decir, mientras la relacion se relaciona consigo misma.»

Esta enfermedad se puede presentar como una ventaja o
como una desventaja. Es ventaja en tanto que es posibilidad. La
posibilidad de esta enfermedad «es la ventaja del hombre sobre
el bruto, ventaja que nos caracteriza infinitamente mds que la
del andar vertical, ya que ella significa la infinita verticalidad
o elevacion que nos compete por el hecho de ser espiritu. Caer
en la cuenta de esta enfermedad es la ventaja del cristiano
sobre el hombre natural; y estar curado de esta enfermedad es
la felicidad del cristiano.»* Por eso si nos aferramos a la idea
abstracta de la desesperacion y no pensamos concretamente en
ningin desesperado, tenemos que decir que la desesperacion es
una enorme ventaja.

Sin embargo, aunque poder desesperar es una ventaja
infinita, el hecho de estar desesperado es la mayor desgracia y
miseria; es la perdicion misma, y en este sentido se considera que
la desesperacion es desventaja. Desventaja en cuanto realidad, ya
que el ser un desesperado representa una caida repecto del poder
serlo; y en este caso, la caida es tan profunda, como infinita es la
ventaja de la posibilidad. Por tanto, lo mas elevado respecto de
la desesperacion es precisamente no estar desesperado.’ La
realidad equivale aqui a una negacion de la posibilidad, no a una
confirmacion de la misma.

La desesperacion es una enfermedad. La enfermedad
mortal es la desesperacion. Pero en términos de Kierkegaard no

ingeniosamente a si mismo y engafiando a los demds, pretenda hablamos de su
desesperacién como de una simple desgracia que le ocurre» La enfermedad
mortal 1, L IL SV2 X1, 146. _

3 Ibidem. «Si esta sintesis no hubiese salido cabalmente armonica de las manos de
Dios, entonces el hombre tampoco seria capaz de desesperar.» Ibidem.

4 Idem. SV*XI, 145.

3 Cfr. Idem, SV? XI, 145-146.
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entenderemos por enfermedad mortal a aquella cuyo fin o
desenlace es la muerte, pues no es en este sentido la
desesperacion una enfermedad mortal. Hablando humanamente
la muerte es lo dltimo de todo y por esta razén solo se pueden
abrigar esperanzas mientras se esta vivo. En sentido cristiano ni
la muerte, ni todo lo que solemos llamar sufrimientos terrenos y
temporales, a saber, necesidad, enfermedad, miseria, apuros,
calamidades, penas, dolores del alma, cuidados y afliccion,
alcanzan la categoria de enfermedad mortal s

Por otro lado, si se entiende esto cristianamente, la muerte
no es el fin de todo, sino un episodio mas de la totalidad de una
vida eterna. De cualquier modo, el desesperado esta
infinitamente lejos de llegar a morir de esta enfermedad, o de
que esta enfermedad termine con la muerte corporal. El
tormento de la desesperacion consiste exactamente en no poder
morirse. El desesperado no puede morir —comp le sucede a un
agonizante que yace en €l lecho de muerte, debatiéndose con ella
y sin poder morirse—,” ya que lo eterno vuelve a cada instante;
asi, el desesperado estd atrapando a cada instante la
desesperacion, puesto que la desesperacién procede de la
relacion que se relaciona consigo misma. Y un hombre no puede
deshacerse de esta autorrelacion, lo cual resulta tan imposible
como deshacerse de su propio yo. Se trata, pues de un tormento
contradictorio. La enfermedad del yo consiste en estar muriendo
eternamente, muriendo y no muriendo, es decir, muriendo la
muerte. Ordinariamente uno se refiere al término morir cuando
todo ha terminado, mas morir la muerte significa que se vive el
mismo morir, y basta que se viva la muerte un solo momento
para que se la viva eternamente. «/ morir de la desesperacion
se transmuta constantemente en una vida. El desesperado no
puede morir. Asi como el pufial no puede matar el pensamiento,
asi tampoco la desesperacion, gusano inmortal y fuego

$ Cfr. Idem, Tntroduccion. SV2 X1, 138.
TCfr. Idem, 1,1, L. SV2 X1, 148.
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inextinguible, puede devorar lo etermo —el yo— que es el
Jundamento en que aquélla radica.»®

Una vez que la discordancia hace acto de presencia en
todos y cada uno de los momentos de su duracion, hay que estar
buscando el origen de su procedencia en la misma relacion. No
es como una enfermedad cualquiera en la que su persistencia es
una mera consecuencia de la enfermedad misma.® En el caso de
la desesperacién, el hombre desesperado estd atrapdndola en
cada uno de los momentos de su desesperacion duradera. La
causa de esto es que la desesperacion es una categoria propia del
espintu, y en cuanto tal es relativa a lo eterno en el hombre. No
acontece con la desesperacion como con una enfermedad
cualquiera, que al sentirse mal sea la enfermedad. El sentirse mal
es a su vez dialéctico. Tan dialéctico, que el no haber
experimentado jamas esa sensacion de malestar es un sintoma
inequivoco de desesperacion.

La desesperacion es considerada como una enfermedad; es
una aufodestruccién, pero impotente, incapaz de conseguir lo
que ella quiere.” La desesperacion es la enfermedad mortal; es
una enfermedad en el propio yo. El desesperado es un enfermo
de muerte. Esta enfermedad, aunque en un sentido distinto al
que ordinariamente se tiene respecto a algunas otras

8 Idem, SV? X1, 149.

% «Supongamos que alguien ha atrapado una enfermedad cualquicra, y que la ha
atrapado por imprudencia. La enfermedad, pues, esta ahi, y desde el mismo
momento de declararse empieza a ser indudablemente una tealidad cuyo origen es
cada vez mas remoto. Seria cruel e infuamano estar diciéndole sin cesar al enfermo:
'en este mismo momento acabas de atrapar semejante enfermedad’. Con ello se
significaria que en cada momento se resolvia la realidad de la enfermedad en su
correspondiente posibilidad. Es cierto que tal sujeto ha atrapado la enfermedad,
pero lo hizo una vez, y la persistencia de la enfermedad no es mds que una mera
consecuencia del hecho de haberla atrapado aquella vez. Por eso no se le puede
echar en todo momento la culpa del progreso de tal enfermedad; es verdad que la
atrapd por imprudencia, pero no se puede afirmar que sigue atrapandola. Auy
distinto es el caso de la desesperacion.» Idem, 1,1, 1L SV? X1, 147.

0 Cfr. Idem, 1,1, TI. SV? X1, 149.
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enfermedades, ataca las partes mas nobles; y, sin embargo, el
desesperado no puede morir, ya que la muerte no es aqui el
ultimo trance de la enfermedad, sino que es incesantemente lo
ultimo. La muerte no cura esta enfermedad, pues aqui la
enfermedad y su tormento consiste precisamente en no poder
morirse."

Pareceria que no es lo mismo desesperar de algo que
desesperar de si mismo. Pero cuando el hombre desespera de
algo lo que propiamente hace es desesperar de si mismo, y
quiere deshacerse de si mismo. Desesperar de algo no es todavia
la auténtica desesperacion. Asi le sucede «a la muchacha que
esta desesperada de amor. Desespera, pues, por la pérdida de
su novio, porque éste ha muerto, o porque le ha sido infiel.
Pero ninguno de estos sintomas son los de una desesperacion
declarada; lo grave estd en que la muchacha desespera de si
misma. Este propio yo, del que ella se hubiera desentendido o
lo hubiera dejado perder de la manera mas deliciosa para
convertirlo en el de su amado..., este propio yo, repito, le
resulta ahora a ella un verdadero suplicio, ya que tiene que ser
un yo sin él. Este propio yo, que habria podido ser la riqueza de
toda su vida —en otro sentido no menos desesperado— se le ha
fornado ahora en un vacio repugnante, puesto que €l ha
muerto; o ha llegado a ser para ella algo que le da asco, ya que
le recuerda constantemente que ha sido engafiada. En esia
situacion, intenta acercarte a la muchacha diciéndole: te estas
consumiendo del todo'; y ella te respondera: ‘jah, qué mds
querria yo; pero no, mi tormento consiste precisamente en no
poder consumirme del todo!’»"

Desesperar de algo s6lo es el comienzo, como cuando el

Y Cfr, Idem, SV2 XTI 151-152.

2 Jdem, SV? X1, 150. En La alternativa Kierkegaard dedica un extenso apartado
titulado Siluetas en el estudio de amores desgraciados en personajes femeninos:
Maria Beaumarchais, de la obra Clavijo de Goethe; Dofia Elvira, de la 6pera Don
Juan de Mozart, Margarita, del drama Fausto de Goethe.
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médico dice de una enfermedad que todavia no se ha declarado.
Una vez declarada la desesperacion, uno se desespera de si
mismo. Esto es inevitable. El desesperado puede intentar ignorar
su enfermedad, incluso es posible que logre evitar muchos de sus
malos tragos, es posible que alcance un éxito completo en la
empresa de la pérdida del propio yo —«cosa valedera sobre todo
para el caso de aquella especie de desesperacion que esté
ignorante de serlo»—;? puede perderlo hasta tal punto que no se
note en lo absoluto. No obstante, la eternidad pondra de
manifiesto que su situacion era desesperada y volvera a
enclavarlo a su propio yo, permaneciendo de este modo el
suplicio al serle imposible deshacerse de su yo una vez que
quede al descubierto que lo del éxito no era mas que un
ensuefio. Kierkegaard considera que es natural que la eternidad
actile de esta manera, si se tiene en cuenta que poseer un yo y
ser un yo es la mayor concesion que se le ha hecho al hombre. Y
mas importante, es la exigencia que la eternidad tiene sobre é€l.

Solo el auténtico cristiano puede curarse de esta
enfermedad, pues nadie, absolutamente nadie ha vivido o vive
fuera del cristianismo sin que sea desesperado. Tampoco se libra
de serlo el que viva dentro de la cristiandad, si no es un cristiano
auténtico; quien no sea integramente cristiano, siempre tendra
algo de desesperado. La desesperacién contiene algo eterno en
su dialéctica, puesto que es un fendémeno del espiritu, es decir,
algo que se relaciona con lo eterno. Sin entender lo que el
espiritu  sea, no hay manera de entender tampoco Ila
desesperacion. Al ser un fenémeno del espiritu, es algo que se da
en todos los hombres. No es raro que alguien esté desesperado;
al contrario, lo raro es que se pueda encontrar a un hombre que
en verdad no esté desesperado. He ahi la universalidad de esta
enfermedad.

13 La enfermedad mortal. I, I, III. SV2 X1, 152.
Y Cfr., Idem, SV2 XTI, 154,



Los limites de la razon en la existencia humana 161

B. La desesperacion es el pecado.

Socrates probaba la inmortalidad del alma por la
imposibilidad de que la enfermedad propia de la misma, es decir,
el pecado, la destruya;'* cosa que no pasa con las enfermedades
corporales, las cuales acaban con el cuerpo. En este sentido se
asemeja la desesperacion como enfermedad mortal al pecado,
pues la enfermedad que es la desesperacion no-ataca al modo de
las enfermedades corporales, se trata de un fenémeno del
espiritu; asi como el pecado es un fenémeno del espiritu.

«Hay pecado cuando delante de Dios, o teniendo la idea
de Dios, uno no quiere desesperadamente ser si mismo, o
desesperadamente quiere ser si mismo.(...) el pecado, pues, es
la elevacion de la potencia de la desesperacion.»'® El acento
estd en el delante de Dios. La idea de Dios hace que el pecado
se convierta, —en todos los sentidos, dialéctico, ético y
religioso—, en lo que los juristas llaman la desesperacion
cualificada.”

Es, pues, decisivo el hecho de que el hombre sea un yo
delante de Dios, pues ello trae como consecuencia que el
pecado del hombre es algo que ocupa a Dios. Lo cristiano
manifiesta que el pecado radica en la voluntad, alcanzando asi el
concepto de desafio; y para tocar el fondo del problema recurre
en ultima instancia al dogma del pecado original.”® Esto porque,
a fin de cuentas, «ningiin hombre a solas y por si mismo es
capaz de de enunciar lo que sea el pecado, precisamente
porque estd en el pecado.»” Los discursos que pueda dar acerca
del pecado no son mas que aproximaciones al pecado y meras
disculpas, o atenuaciones culpables. Por ello, el cristianismo

1S Cfr. Platén, Repiblica X 610e-611a.

16 1.2 enfermedad mortal. II, L SV2 XT, 213.

17 Cfr. Hohlenberg, J., L'Ocuvre de Soren Kierkegaard. pp. 163-165. Polo, L.
Hegel y el posthegelianismo, p. 158.

18 Cff. La enfermedad mortal. II, I, 1. SV2 XTI, 230. Diario, X2 A 481.

1% La enfermedad mortal. I, 1, IT. SV? X1 232.
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comienza declarando que es necesaria una revelacion divina,
como ya se vio en los apartados anteriores, que esclarezca al
hombre lo que es el pecado. De este modo, el pecado no
consiste en que el hombre no haya comprendido lo que es justo,
sino en que no quiere comprenderlo ni quiere cumplirlo. En la
vida del espiritu no se da ningin reposo ya que todo es
actualidad. Por lo tanto, entendiéndolo cristianamente, el pecado
radica en la voluntad, no en el conocimiento; y esa corrupcion de
la voluntad es algo que sobrepasa la conciencia del individuo. Y
es por esto que el individuo no estd en condiciones de poder
responder como ha comenzado el pecado.®

Una vez definido el pecado, surge la incognita de como es
que se da; y cuando se dice que el hombre estd en pecado. A
esto responde Kierkegaard que el simple hecho de estar en
estado continuado de pecado implica un nuevo pecado; es decir,
la permenencia en el pecado es el nuevo pecado,” «es,
sencillamente, el pecado.»®

La eternidad, como continuidad esencial, reclama del
hombre que permanezca lo que es, es decir, que sea consciente
en cuanto espiritu y que tenga fe. Por otro lado, el pecador estd
tan entregado a la fuerza del pecado que no tiene ninguna idea
de su total definicion caracteristica e ignora también que esta
metido de lleno en el camino de la perdicion. El estado de
pecado es el pecado en el sentido mas profundo, los pecados
particulares no son la continuidad del pecado, sino la expresion
de esa continuidad. Lo que ocurre es que con ocasion de cada

N Cfr. Idem, SV* XT, 233.

2 Cfr. Diario, X' A 195.

2 La enfermedad mortal. I, I. SV2 X1, 243. «..la eternidad, que también.lleva su
contabilidad, no tiene mds remedio que inscribir el estado de permanencia en el
pecado en el debe de los nuevos pecados. Su libro no tiene mds que dos columnas y
su epigrafe general es que todo lo que no proceda de la fe es pecado. Por eso,
cualquier pecado del que uno no se haya arrepentido constituye un nuevo pecado y
en cada momento que pasemos sin arrepentirmos estamos cometiendo un nuevo
pecado.» Ibidem.
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nuevo pecado particular se nota de un modo mas sensible la
marcha del pecado. Por tanto, la permanencia en el pecado es
peor que los pecados aislados, pues es el pecado.

«En realidad, la inmensa mayoria de los hombres viven
con muy poca conciencia de si mismos, con tan poca que no es
extrafio que no tengan ni idea de lo que es la consecuencia. En
una palabra, que no existen en cuanto espiritu. Su vida, ya sea
por el camino de una cierta ingenuidad infantil y encantadora,
ya sea por el camino de una cierta chismosidad, no consiste
mds que en un determinado activismo y en unos cuanios
sucesos y mescolanzas. Tan pronto hacen algo bueno como se
meten en un embrollo, y en seguida los volvemos a ver en el
punio de partida. Tan pronto estin desesperados toda una
tarde, quizd tres semanas, como los vemos llenos de presuncion
a modo de mequetrefes, sin que tarden mucho en estar otra vez
desesperados durante todo un dia. Podemos decir que para
ellos la vida no es mads que un juego en que se toma parte, pero
sin que jamds se llegue a arriesgar el todo por el todo o
representarse la vida como una consecuencia infinita y cerrada.
Por eso, entre ellos, no hace mas que hablar de las cosas
particulares, de algunas buenas acciones aisladas o de tales o
cuales pecados aislados.»®

El pecado es desesperacion;® la potenciacion constituye el
nuevo pecado de desesperar por sus pecados. En esto consiste lo
que se ha de entender por potenciacion. «Aqui no se trata de un
nuevo pecado como, por ejemplo, el de quien robo cien coronas
una vez y luego, volviendo a las andadas, roba mil coronas. No,
aqui no se trata de los pecados aislados; el estado de pecado es
el pecado, y éste se intensifica en una nueva conciencia.»®
Desesperar por su pecado significa que el pecado se encierra o
pretende encerrarse en su propia consecuencia. No quiere

B [dem, SV2 X1, 245.
M Cfr. Diario, VID1 A 72.
% La enfermedad mortal. II, I, I. SV2 X1, 247,
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habérselas para nada con el bien, ni quiere ser tan débil como
para que alguna vez llegara a pararse escuchando otra voz. Lo
Unico que quiere es oirse a si mismo, habérselas sélo consigo
mismo, encerrarse a solas consigo mismo; aprisionarse en una
carcel interior todavia mas oculta para sentirse a buen recaudo,
gracias a la desesperacién sobre el pecado, contra todas las
asechanzas y pesquisas del bien El pecado mismo es un
arrancarse del bien, pero la desesperacion sobre el pecado es un
segundo desprendimiento. Lo primero es la ruptura con el bien y
lo segundo es la ruptura con el arrepentimiento.

Puesto que el pecado es la desesperacion, elevada a una
cualidad de potencia todavia mayor, cabe la pregunta de si no
sera muy infrecuente esa desesperacion propia del pecado.”
Kierkegaard responde que del hecho de que un hombre no sea
un desesperado en el sentido mas intenso de este fenomeno, no
se sigue sin mads que no sea un desesperado en absoluto. Mas
bien hay que decir que la inmensa mayoria de los hombres son
unos desesperados, por mas que lo sean en los grados inferiores
de la desesperacion. Lo mismo acontece con el pecado.
«Considerdndolo con una total indiferencia dialéctica se puede
afirmar que la vida de la mayoria de los hombres esta tan
alejada del bien —es decir, de la fe— que casi es demasiado
inespiritual como para que se la llame pecado o se la llame
desesperacion.»®

El hombre que vive toda su vida engafiado por las alegrias
o los cuidados de la vida, es el que no se decide con una decision
eterna a ser consciente en cuanto espiritu, en cuanto yo; tal
hombre ha desperdiciado su vida. No ha caido en la cuenta del
hecho de la existencia de Dios, ni de que ¢l mismo, su propio yo
existe delante de este Dios. El ser consciente de esto representa
una ganacia infinita que solo se alcanza pasando por la

% Cfr. Idem, SV? XI, 247-248. Infra, pp. 233 y ss.
7 Cfr. La enfermedad mortal. I, I. Apéndice. SV2 X1, 238.
& fdem, SV? X1239.
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desesperacion.® Segun Kierkegaard, lo mas terrible e
impresionante de «esta enfermedad y miseria, la mds espantosa
de todas las enfermedades y miserias, es su ocultez.»® Esto es
no solo que el que la padece desee ocultarla e incluso lo consiga,
sino también que pueda darse en un hombre de tal modo que
nadie, ni siquiera él, sepa que ahi esta en su interior. «Se ve
sobre todo hoy, gente profundamente desesperada que, sin
embargo, ha vencido la duda. Eso me ha llamado la atencion,
sobre todo al observar a algunos filosofos alemanes. Su espiritu
estd tranquilizado, el espiritu objetivo y logico descansa en su
objetividad correlativa y, sin embargo, son desesperados,
aunque se distraigan por la especulacion objetiva, pues un
hombre puede distracrse de muchos modos y no hay
estupefaciente mds eficaz que la especulacion abstracta, porque
ella permite permanecer tan impersonal como sea posible.»

El pecado contra el Espiritu Santo consiste en rechazar el
cristianismo de modo positivo declarandolo falso.® Este pecado
trae como consecuencia que el yo se eleve al grado supremo de
la desesperacion. Es este pecado la forma positiva del
escandalo.” Este escdndalo hace de Cristo una invencion del

2 Cfr. Idem, 1, IL. 8V? X1, 158. Abbagnane, N. Introduccion al existencialismo. La
autenticidad del problema y la censtitucién del yo, pp. 74-76.

% La enfermedad mortal. I, 1. V2 XI, 158.

3 La alternativa. II. Estética y ética en la formacién de la personalidad. SV? II,
229.

3 Cfr. La enfermedad mortal. II, I, M. SV2 X1, 264.

3 «La potenciacion del pecado se le aparecerd con toda claridad a quien considere
el pecado como una guerra entre el hombre y Dios, una guerra que en este caso
cambia de tdctica. Asi, la potenciacicn serd el transito ascensional de la defensiva
a la ofensiva. En primer lugar, el pecado era desesperacion, en este caso todavia se
estaba al acecho y siempre cubriendo la espalda. Después surgio la desesperacion
por sus propios pecados, entonces todavia seguia luchdndose en retirada o
defendiéndose dentro de la posicion retrasada, aunqgue siempre pedem referens
(volviendo el pie atrds). Ahora se cambia de tdactica. Es verdad que aqui el pecado
se profundiza todavia mds en si mismo y por este camino se va alejando, pero con
todo podemos decir que en otro sentido se acerca atin mds y es si mismo de una
manera mucho mds decidida. La desesperacion del perdon de los pecados es una
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demonio, del mismo modo que los judios afirmaban de Cristo
que echaba a los demonios con ayuda del demonio.

Este escandalo es la potenciacion suprema del pecado, por
mas que con mucha frecuencia no suela verse asi, ya que no se
marca, como pide el sentido cristiano, la oposicién entre pecado
y fe.»

C. La enfermedad mortal es el pecado.

Concluir con las reflexiones de Kierkegaard que la
enfermedad mortal es el pecado tiene una doble finalidad
apuntada en el subtitulo de la obra: Para edificacion y
despertamiento. Queda de manifiesto que la fe por medio de la
cual la enfermedad desaparece requiere, en primer lugar,
despertar la conciencia del yo al reconocimiento de ser un
individuo frente a Dios y a abandonarse en El;* de esta manera
la enfermedad ha sido presentada como ventaja, como el
fendémeno por medio del cual acude en auxilio del yo que no
tiene fe, mostrandole lo desesperado de su situacion. Las
consideraciones de Kierkegaard se convierten asi en una terapia
en la que la enfermedad queda de manifiesto.

En el pasaje biblico que Kierkegaard usa en la
introduccion de La enfermedad mortal se leen las siguientes
palabras dichas por Cristo: "Yo soy la resurreccion y la vida:
quien cree en mi, aunque hubiere muerto vivira. Y todo aquel

determinada posicion frente a una oferta de la misericordia divina; en este caso el
pecado no estd completamente en retivada ni simplemente a la defensiva. Pero el
pecado de rechazar el cristianismo como falsedad y mentira es una guerra ofensiva.
En todos los casos anieriores se concedia en cierto modo que el adversario de
turno era mds fuerte. Ahora, sin embargo, es el pecado el que atacay Idem, SV?
X1,264-265.

3 Cfr. Idem, SV? X1, 272.

% Cfr. Gherardini, B. EI pecado en el pesimismo de la Reforma. Kierkegaard y Karl
Barth. En El pecado en la filosofia moderna, pp. 66-69.
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que vive y cree en mi, no morird para siempre."* Edificar el yo
en esta creencia es la cura de la enfermedad mortal, este es el
proposito pedagogico de Kierkegaard.

% Joh. X1, 24-25.



SEGUNDA PARTE

CONCIENCIA Y ELECCION EN LOS MODOS DE
EXISTENCIA

En los capitulos anteriores se ha presentado la base
antropologica —expuesta por Kierkegaard— consistente en una
estructura dialéctica, que historicamente se ha enfrentado y
resuelto sin Dios en el ejercicio de la libertad. A cada hombre
posterior a Adan le corresponde elegir las categorias sobre las
cuales pueda edificar su propia existencia dados los antecedentes
antropoldgicos anteriomente expuestos.

Ordinariamente, cuando se presenta el pensamiento del
filosofo danés, se resumen estas categorias que son la base de
los existentes particulares en tres estadios, el estético, el ético y
el religioso.! En efecto estas formas corresponden logicamente a
la existencia que resuelve su yo por medio de Dios como
fundante —estadio religioso—; o por la afirmacién del propio yo,
sustentandose en la razén —estadio ético—; o por medio de la

! Por ejemplo E. Colomer escribe: "La pregunta que se le plantea ahora a
Kierkegaard es clara: jcémo llegar a ser individuo?, o, equivalentemente, jcomo
llegar a ser cristiano? La respuesta se encuentra, entre otras partes, en Estadios en el
camino de la vida, una obra en la que Séren esboza las tres etapas o formas de vida,
por las que pasa el hombre en vias de realizacion: los famosos estadios estético.
ético y religioso.” El pensamiento aleman de Kant a Heidegger. Tomo III, p. 61.
Cfr. Post-scriptum. IL I, IV, TI, A, 2. SV2 VI, 492.
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busqueda del propio yo a través de la sensibilidad —estadio
estético—.2

Sin embargo, se encuentran en las obras de Kierkegaard
otros parametros mas radicales para estudiar los estadios en que
los hombres resuelven su propia existencia, basados en una de
las categorias mas propias del espiritu que es la conciencia.
Estos parametros estan expuestos de manera sistematica en La
enfermedad mortal. En realidad hay tres formas de existir que
pueden distinguirse cualitativamente. La primera es la
inconsciencia, el no caer en la cuenta de poseer un espiritu, en
este sentido es irrelevante cualitativamente que la inconsciencia
se alimente de lo estético, lo ético o de una religion
mundanizada, en estos casos el hombre desconoce el significado
de poseer un yo, no ha caido en la cuenta de que existe como
individuo.?

La segunda forma es la del existente que tiene conciencia
de las repercusiones de poseer un yo y de la estructura dialéctica
que su propio ser encierra; este segundo modo exige otra forma
de manifestarse el espiritu que es la libertad, pues la verdadera
libertad pasa por la conciencia. Esta conciencia de un yo
dialéctico que tiene que resolverse es la conciencia de la propia
desesperacion que descubre que ninguna de las dos categorias —
sensibilidad y racionalidad— en su gran gama de combinaciones

? Cfr. Von Balthasar. Gloria, p. 169.

* De esta forma, a pesar de su racionalismo radical, Hegel es cualitativamente igual
a cualquier esteta. "Es el problema del intelectualismo superficial, sin arraigo
humano, atracado de lecturas, atento a la novedad editorial, hinchado, instalado en
su vano saber como en un sillén desde el que administra su trato con la verdad,
transfuga de la realidad de si mismo, podrido de cultura. En el punto de mira tiene a
los predicadores protestantes ampulosos y a Hegel con su catedra o su rectorado de
Berlin recibiendo honores, impartiendo su sabiduria rodeado de la admiracién de
sus discipulos: imponenie benevolencia, despensa de conciliaciones, solemne
oraculo. El paralelo platénico es la sofistica: humanismo como recetario, avidez de
prestigio, claudicacién demagogica, esclavitud de la mania de tener razon en el
torneo dialogante, discurso impertérrito a fuerza de deslealtad, eristica hueca." Polo,
L. Hegel y el posthegelianisme. IL 11, 1. p. 107.
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puede devenir en un yo sélidamente fundado; de aqui que esta
conciencia se manifieste en diversas formas que tienen en comun
la conciencia desesperada, como son el abandono en la propia
debilidad, el suicidio y la obstinaci6n.

Dentro de esta conciencia de existir como espiritu se
encuentra el individuo como un yo frente a Dios, el cual sale en
su auxilio como Aquel que puede constituir la sintesis contra
toda esperanza, pero que pide a cambio el abandono de los
asideros del propio yo —la sensibilidad y la razén— por medio
del salto cualitativo de la fe,* siendo ésta la tercera forma de
existir.

"Kierkegaard examina los estadios de la vida en el nivel de
la respuesta a la pregunta sobre la verdad que el hombre es."s
Estos modos de ser hombre son presentados a continuacion
haciendo un especial énfasis en que de hecho son modos de ser
de los hombres concretos, por lo que sélo secundariamente se
valoran positiva o negativamente,

4 Cfr. Basave Ferméndez del Valle, A., Pensamiento y trayectoria de Pascal., p.
159.
3 Polo, L., op. cit., p. 175.



CAPITULO I

La existencia como establecimiento en el mundo

1. La inmediatez estética
A. Diversos sentidos de la estética en Kierkegaard.

Abordar el tema de la estética en Kierkegaard es complejo
por diversos motivos y podria errarse facilmente s1 se
simplificaran sus obras a una mera exposicion y critica del
estadio estético.

Un primer aspecto a tener en cuenta es que el propio
Kierkegaard es un esteta y un poeta en el sentido artistico de
estos términos, posiblemente s6lo comparable al viejo maestro
Platon.

La mayoria de los criticos califican a Kierkegaard como
poeta.! El mismo Kierkegaard al hablar de su vocacion de

! "El talento extraordinario de Kierkegaard, tan grande en ¢l dominio de lo poético
como en el de lo filosofico, fue capaz de presentar los estadios de lo estético y lo
moral de modo tan pldstico y sugestivo, tan concreto y convincente, que el hombre
.naturalizado en esos estadios era empujado casi inevitablemente al limite de lo
religioso." Kampmann, T. Kierkegaard como educador religioso, p. 36. Cfr.
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escritor escribe su pasién y facilidad para escribir. Junto con sus
densas y eruditas obras filosoficas y teologicas, como pueden ser
el Post-scriptum final no cientifico a las migajas filosoficas o
El concepto de la angustia puede encontrarse una extensa
literatura en la que cultiva con gran belleza diversos estilos
poéticos. Los pseudonimos —entre otras cosas— son una
manifestacion de su imaginacion y gran ingenio en el manejo de
la escritura.? Aunque es dificil manifestar en unas cuantas frases
el caracter poético que lo caracteriza, cito a modo de ejemplo
tres parrafos de diversas obras donde se refleja este talento.

En El diario de un seductor se encuentran, a modo de
introduccion, algunas cartas de la seducida al seductor, entre las
cuales destaca la siguiente:

«JUAN:

Habia una vez un hombre rico que tenia una
inmensa cantidad de ganado, y una muchacha
pobre que tenia solamente una ovejita, y con ella
comia su pan 'y bebia de su taza. Tu eres el rico,
rico en todos los tesoros del mundo; y yo, pobre
criatura, solamente tenia mi amor. Y ti me lo
quitaste, para gozarlo; mas luego, cuando te
sonrieron otros placeres, les sacrificaste lo poco
que yo tenia, sin sacrificar nada de tu parte...
Hubo un hombre rico que tenia una inmensa
cantidad de ovejas y ganado, y una pobre que
tenia solamente su amor...

Tu CORDELIA»?

En Etapas en el camino de la vida se encuentra el

Sciacca, M. La filosofia hoy. Vol. I. P. II. Kierkegaard, €l poeta de la soledad
herdica, p. 131 y ss.

2 Cfr. Hohlenberg, J. L'Oeuvre de Siren Kierkegaard. C. Il Les ouvrages
pseudonymes, p. 93.

3 La alternativa. L. El diario de un seductor. SV21, 328.
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siguiente pasaje con el que Kierkegaard relaciona el final de la
reunion descrita en In vino veritas con el cuaderno de Las
palabras sobre el matrimonio, en el que se nota su fuerza
poética descriptiva:

«Mientras enganchaban los caballos, los convi-
dados nocturnos hicieron a pie un trecho del
camino. El aire fresco de la noche purificaba su
calida sangre, y ellos se abandonaron por entero
a esta frescura, mientras que sus siluetas y el
grupo por ellas formado me producia una
impresion fantdstica. Pues si los rayos del sol
matinal hieren los campos y los prados y a toda
criatura que durante la noche hallo el reposo y
la fuerza que le permiten levantarse con el sol en
su encantamiento, eso no es mds que el de una
alianza bienechora y reciproca; pero los
huéspedes nocturnos vistos a la claridad de la
mariana en un paisaje sonriente, producen un
efecto unheimlich. Llegamos a pensar en
Jarntasmas sorprendidos por el alba, en gnomos
que no pueden encontrar una hendidura por
donde deslizarse, pues ésta no es visible mas que
en las tinieblas...»"

En el gran conjunto de escritos edificantes resalta junto
con la profunda reflexién religiosa el cuidado en una prosa
poética que da mayor fuerza a las palabras. Asi en Las obras del
amor escribe Kierkegaard:

«Ninguno que se haya esforzado lo suficiente en
la comprension de si mismo, se atrevera a decir
del amor cristiano que florece’; ni ningun poeta,
de comprenderse intimamente, sofiard con

* Etapas en el camino de la vida. In vino veritas. SV? VI, 93.
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‘cantarlo’. Pues lo que canta el poeta ha de
encerrar melancolia —que es el enigma de su
propia existencia—, ha de florecer y, jay!, tiene
que pasar. Pero el amor cristiano permanece y
por ello ‘es’; porque lo pasajero es floreciente y
lo floreciente es pasajero, mas lo que ‘es’ no
puede ser cantado, tiene que ser creido y tiene
que ser vivido.»®

Al mismo tiempo Kierkegaard desarrollé su genio para la
critica  estética; dentro de este género destacan
fundamentalmente sus estudios sobre musica y sobre literatura.
“Siguiendo la tradicion romantica, Kierkegaard vié en el Don
Juan de Mozart la expresion artistica suprema del ideal estético
con toda su fuerza y debilidad. Las paginas que dedica al libreto
y la misica de esta obra se cuentan entre los mejores ejemplos
de critica musical. Lo que Nietzsche habia de hacer por Wagner
en los dias luminosos de su amistad, lo hizo Kierkegaard por
Mozart de una manera constantemente brillante y con un
generoso espiritu de gratitud que nunca repudi6. Consideraba la
musica de Mozart como el mejor ejemplo de esa intima
cooperacion entre la sensibilidad refinada y la inteligencia
concreta, que la vida estética en sus aspectos mas sélidos tiende
a promover. Sus comentarios son una combinacion feliz de
analisis objetivo y una amplia interpretacion (...) Esta parte de la
obra de Kierkegaard es modelo de un desarrollo filoséfico sano
en el campo del arte." ¢

Gran conocedor de la literatura clasica y en especial de la
literatura romantica Kierkegaard establecié paralelismos y
diferencias entre la poesia antigua y la moderna, propuso y
desarrollé nuevas categorias para perfeccionar el tema tragico.
Desarroll6 a lo largo de toda su obra la nocion de poeta; hizo un

5 Las obras del amor. Primera parte, . SV2IX, 17.
6 Collins, J. El pensamiento de Kierkegasard, p. 65.
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andlisis detenido de las condiciones artisticas de la comedia.

Ademaés de su natural afinidad al temperamento poético
Kierkegaard desarrolla sus cualidades estéticas con un fin bien
determinado, que es el de la edificacion del cristianismo por
medio de la educacion indirecta, esto es, por medio de la
estética. Su argumento es muy sencillo y puede parecer
contundente. Parte del hecho de que la mayoria de la gente que
se llaman a si mismas cristianas, estin sumergidas en una
prodigiosa ilusién, ya que piensan ser cristianas pero distan
mucho de serlo, viven encerrados en las categorias mundanas,
dentro de una existencia estética. Pretender conducirlos a la
auténtica esfera religiosa por un discurso directo es una empresa
practicamente condenada al fracaso, ya que, los que asi viven
rechazan celosamente las palabras que indiquen abiertamente
que estan equivocados.”

La clave fundamental de esta educacion indirecta esta en
hablar estéticamente, de tal manera que el que se dice cristiano
reconozca como propio ese lenguaje, pero al mismo tiempo el
educador debe comenzar en ese terreno estético una ascencion a
la esfera de la libertad religiosa. «Por tanto, el escritor religioso
debe, ante todo, ponerse en contacto con los hombres, es decir,
debe empezar con obras estéticas. Estas son la arras. Cuanto
mds brillantes sean esas obras, mejor para él. (..) Por tanto,
debe tener todo dispuesto, aunque sin impaciencia, con el
proposito de sacar inmediatamente lo religioso, en cuanto
perciba que tiene a sus lectores con él, de forma que con el
impetu conmseguido por la devocion a lo estético entren en
contacto con lo religioso.»*

Con estos antecedentes puede comprenderse qué dificil es
poner de manifiesto al autor auténticamente estético en el que
Kierkegaard se recrea bajo sus pseudonimos y el autor
fundamentalmente religioso que se lamenta del estado estético

7 Cfr. Punto de vista explicativo de mi obra. 1, I, A, 1. SV2 X111, 566.
8 Idem, SV2 XIII, 567.
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en el que se encuentra la cristiandad. En realidad la postura de
Kierkegaard es la del rechazo del estadio estético que pone en el
placer y en la sensibilidad el parametro de la existencia, sin que
por esto rechace la sensibilidad. Es un equilibrio, que por su
misma naturaleza, no puede reducirse a un discurso racional, ni
encerrarse en una normatividad formal, pero que esta siempre
dispuesta a renunciar a si misma ante las exigencias de la fe.

Algunas muestras del papel positivo que tiene el ambito de
lo estético en la existencia humana lo encontramos, por ejemplo,
en el contexto de la critica a una actitud tedlogica o practica
negativa ante las realidades del mundo. «;Quién puede negar
que un hombre debe amar a Dios con toda su alma, con todo su
espiritu; que no solo debe hacerlo, sino que de ello depende su
salvacion? Pero de esto no se deduce, en forma alguna, que el
mistico deba desdeiiar la existencia, la realidad, en la cual
Dios lo ha colocado; pues, al desderiarla desdefiaria el amor de
Dios o pediria de él una expresion distinta de la que Dios
mismo quiso dar. Aqui la palabra grave de Samuel es
valedera: la obediencia a la voz del Eterno es mejor que la
grasa de los carneros.»® Por esta misma razon Kierkegaard
rechaza la religiosidad fantasmagorica en la que el individuo,
desprendiéndose cada vez mas de lo finito, se va envolviendo en
un mundo en donde la realidad e¢ infinitud de Dios se han
convertido en un "dios" creado por el propio yo.

Otro ambito en el que se puede mostrar la positiva
relacion que tiene que existir entre la existencia religiosa y los
parametros de finitud de la estética es el papel del hombre en la
historia. Es erroneo pensar que el hombre que ha dado el salto
cualitativo de creer deba, con esa fe, esperar simplemente a que
llegue la eternidad, dejando transcurrir su propia temporalidad.
«n lo temporal se encuentra la dignidad eterna del hombre

?1 Sam. XV, 22
19 La alternativa. I. Estética y ética en la formacién de la personalidad. SV? I,
263.



Los limites de la razén en Ia existencia humana 179

que consiste en poder hacer la historia, en lo temporal se
encuentra el elemento divino del hombre que consiste en poder
dar por si solo, si se quiere, continuidad a esa historia; pero
sélo se obtiene esa continuidad si la misma no es una suma de
lo que me ha sucedido, de lo que se ha producido para mi, sino
mi propia obra, de modo que lo que me ha sucedido ha sido
transformado por mi, y ha pasado de la necesidad a la libertad.
Lo envidiable en la vida de un hombre es que se puede ayudar a
la divinidad, que se la puede comprender, que en libertad se
asimila todo lo que nos llega, tanto las cosas felices como las
cosas fristes.»"

B. La existencia estética.

Por medio de la pregunta sobre el sentido de la vida
pueden descubrirse aquellas categorias que delinean el
comportamiento del hombre que vive en el estadio estético.
«Por limitadas que sean sus dotes, por modesias que sean las
condiciones de su vida, todo hombre siente la necesidad natural
de formarse un concepto de la vida, una idea del significado y
del objeto de la vida. El que vive estéticamente también lo hace,

¥ y la expresion comin que se ha escuchado en todo tiempo y en
las etapas mas distintas es la siguiente: Hay que gozar de la
vida»® A este goce corresponde la inmediatez de la
sensibilidad.® "El principio estético fundamental dice que el
instante lo es todo. Carpe diem, carpe horam.""

Vivir por lo que el hombre es inmediatamente es vivir
irracionalmente, —afirma el confidente B en sus epistolas— en el

W Tdem, SV? 1, 270. Cfr. Nicoletti, M. La dialettica dell'incarnazione. Storicita
personale e storia dell'umanitd, pp. 66-69.

2 La alternativa. II. Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV? II,
195.

13 Cfr. MacIntyre, A. Tras la virtud. p. 61.

¥ Jolivet, R. Introduccion a Kierkegaard, p. 185. Cfr. Polo, L. Hegel y el
posthegeliapismo, p. 113.
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sentido de que el papel de la razén es secundario en la
determinacién del comportamiento. Las reflexiones que hace el
hombre que vive en el estadio estético —cuando las hace— tienen
como objeto el instante. La raz6n es una razon para el goce, en
la medida en que esto lo requiere, no rebasa la esfera de la
busqueda del 'arte de gozar. «Fres espiritual, ironico,
observador, dado a la dialéctica, lleno de experiencia en los
goces, sabes prever, eres sentimental y segun las circuntancias,
Jalto de corazon; pero en medio de todo esto, no vives mas que
en el instante y por eso tu vida se disuelve y no sabes
explicarla.»'*

Kierkegaard distingue dentro de la inmediatez a los
hombres primarios en los que la reflexién es minima, con una
sensibilidad mas vulgar. El frecuente briago, el simple mujeriego
o el gloton poco refinado son ejemplos de este tipo de estetas.
En ellos la exuberancia y el impetu de las pasiones hacen que los
deseos sensuales se desenvuelvan en un minimo de reflexion. En
contraposicion a este tipo de comportamientos Kierkegaard
describe una y otra vez la actitud estética que se alimenta de su
propia reflexién para un goce mas exquisito. El diario de un
seductor muestra las intenciones iniciales de un seductor que
sabe que el mejor goce sera la seduccion de una mujer inocente
y pura que es elevada espiritualmente por su propio seductor.'e

Sin embargo, la distincion entre estos tipos de vida
estética, que puede recorrer una infinita gama de posibilidades,
no es relevante, pues el concepto de la vida es el mismo, aunque
sea «desagradable compartir un mismo concepto de la vida con
cualquier calavera o mujeriego.»"

15 La alternativa. I Estética y ética en la formacién de la personalidad. SV? II,
194.

15 «Con el crecer de la experiencia, hay también cierta ventaja: se pierde, es
verdad, la suave inquietud y el impaciente deseo, pero se adquiere, en cambio, el
suficiente dominio de si mismo para gozar la hermosa actitud del instante» La
alternativa. [. El diario de un seductor. SV2 [, 338.

17 Idem, 11. Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV? 11, 195-196.
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Kierkegaard distingue también —aproximéndose a la
nocion clasica de apetito— entre placeres condicionados al
propio individuo o los externos a él. Al primer caso
corresponden los requerimientos y goces corporales y organicos,
muy relacionados todos ellos con el instinto de subsistencia y
con el deleite en el bienestar. Es la propia vida la que es, en este
caso, objeto de la existencia estética; asi las cosas «La salud es
el bien mds precioso, alrededor del cual todo gira. La misma
idea puede ser expresada en forma mds poética si se dice: la
belleza es la cosa suprema. Pero la belleza es un bien nmy
Jragil y esta concepcion de la vida rara vez se aplica. A menudo
se encuenira un joven o una joven a los que halaga una
pasajera belleza que pronto les faltara. »'®

Hay, por otro lado, concepciones estéticas que su
condicion de goce se encuentra fuera del propio individuo. «Es
el caso de toda concepcion de la vida en que la riqueza, los
honores, la nobleza, etc., son su objetivo y su contenido.»*

Kierkegaard pone en labios de un imaginario esteta una
detallada descripcion de su mentalidad sobre la necesidad de
tener dinero para gozar de la vida. «Cwando un hombre vive
solo necesita 3000 rixdales por afio para sus gastos; si tiene
4000 también los puede gastar; si quiere casarse, necesiia, por
lo menos, 6000 rixdales. Ll dinero es y serd siempre nervus
rerum gerendarum, la verdadera conditio sine qua non; pues es
hermoso leer historias de frugalidad campestre, de sencillez
idilica, siempre leo con placer esos poemas, pero ese modo de
vivir pronto cansa; y los que viven asi gustan de esa vida
mucho menos que los que tienen dinero, y que, tranquilamente,
leen los himnos del poeta. El dinero es y sera la condicion
absoluta para vivir. En cuanto se carece de dinero queda uno
excluido de entre los patricios y se vuelve plebeyo. El dinero es
la condicidn, lo cual no significa que los que tienen dinero

18 Idem, SV? I, 196.
1 fdem, SV* I, 197-198.
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sepan emplearlo. Los que lo saben son, entre los patricios, los
verdaderos aristocratas.»® El mismo esteta proporciona
consejos para aquellos que no tienen dinero. «Hay cierfos
recursos que no hay que descuidar antes de decir adios para
siempre al placer y antes de ponerse el chaleco de fuerza o
pronunciar los votos. Cdsese con una joven rica, juegue a la
foteria, pruebe en las colonias, emplee algunos afios en juntar
dinero, hagase amigo de algin viejo solteron para que lo haga
su heredero.»®

A las distintas modalidades que ha distinguido,
Kierkegaard agrega la diversidad de conductas estéticas de
acuerdo a la mayor o menor inclinacion o tendencia que se tenga
por algin tipo de ellas. Pudiendo variar desde el individuo
abierto y disperso a una ilimitada variedad de placeres, hasta la
del que sdlo encuentra satisfaccion en una posesion determinada
de placer. «Se trata de un talento practico, un talento mercantil,
un lalento matemdtico, un lalento poético, un talento artistico,
un talento filosofico. Se busca la satisfaccion, el goce de la vida
en la expansion de los talentos. »”

Toda esta variedad de formas por medio de las cuales se
puede vivir estéticamente son y pueden combinarse de infinitas
maneras, pues el terreno finito en el que se realiza es siempre
distinto (aunque en el sentido espiritual no se encuentren
diferencias en la masa). Este es el motivo por el que no se puede
tener un saber universal de la existencia estética, se viva 0 no en
ella. Solo es posible vislumbrar sus principios y Gnicamente
pueden descnbirse indefinidamente variantes estéticas.

Ademas de las formas anteriores Kierkegaard aborda, a lo
largo de toda su obra, muchas variantes de existencia estética,
segin diversos parametros. Otro ejemplo relevante lo

0 fdem, SV? 11, 299-300.
A fdem, SV L, 300.
= Fdem, SV2IL 198,
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constituyen las figuras clasicas del Don Juan,”? de Fausto y de
¢l judio errante para conocer las personalidades estéticas de la
sensibilidad inmediata, la duda y la desesperacion
respectivamente;** sin embargo no pueden entenderse como la
forma de reducir la infinita variedad de personalidades estéticas,
aunque éstas tengan una mayor vinculacion con su propdsito
edificante.”

Dentro de las multiples formas de hacerse concreto el
modo de existencia estética es importante distinguir dos
fenémenos que pueden aparentar similitud, pero que en realidad
son cualitativamente distintos: la pena o desesperacion en torno
a lo finito y la desesperacion o melancolia en torno al espiritu.
En la primera se puede estar estéticamente muy alejado de la
conciencia de ser espiritu, pero en la segunda se ha llegado a sus
fronteras.

Lo que la masa suele calificar con la palabra
desesperacicn, como referida al "fracaso" en algin interés
temporal, consiste en que el individuo que vive bajo las
categorias inmediatas, siente desquebrajarse el suelo a sus pies.
«kEn este caso no se da ninguna conciencia infinita en forno al
Yo, o acerca de lo que sea la desesperacion en que uno estd. La
desesperacion aqui es un mero sufrir bajo las presiones de lo
externo, sin que nunca proceda del interior como una
verdadera actividad. Por eso, el que en este caso y con el
lenguaje propio de la inmediatez se empleen palabras como ‘el
yo' y 'la desesperacién’, viene a representar una especie de
inocente —mads o menos— abuso del idioma y un juego de
palabras, algo asi como cuando los nifios juegan a los
soldados.»* El temperamento estético, por este motivo, es

13 Cfr. Diario, 11 A 94.

M Cfr. Idem, 1A 150.

25 Cfr. Collins, J., op. cit. C. II, 3. La acustica del alma roméntica.

% La enfermedad mortal. I, IT, I, 10, 1, a. SV2 X1, 184. «&! gue desespera por una
razén particular corre el peligro de que su desesperacion no sea ni verdadera ni
profunda, que sea una decepcién, un pesar debido a esa razon particular» La
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valorado en su vertiente estoica, con su falsa nocion de madurez
que destierra, lo mas lejos posible, las ilusiones juveniles que
pueden ser fuente de frustraciones.

Sin embargo, la pena, el sufrimiento, la desesperacion,
pueden convertirse en una ocasion mas para un especial placer
estético. La extrafia complacencia en las penas —ajenas o
propias— pueden ser el remedio de un individuo estético que,
cansado de los placeres ordinarios o en busca de las modas mas
refinadas, desea nuevas formas para su propio placer. «4si como
has engafiado a tu alma para que pueda percibir toda la
existencia en categorias estéticas, es natural que el pesar no
haya escapado a tu atencion, pues el pesar, en el fondo, es tan
interesante como el placer.»” La vanidad que puede estar
encerrada en el lenguaje que alivia al que sufre es una forma mas
de experiencia estética. «Te complace ver como el afligido
descansa con los acordes de estados de dnimo que haces oir;
pronto él ya no podra estar sin ti, pues las palabras lo alejan de
la sombria morada del pesar. »® En este caso, cuando la pena es
ajena, el esteta puede facilmente pasar de la pena ajena a sus
placeres habituales. «Cuando has consolado al afligido y, en
compensacion de tus molestias, has extraido lo interesante que
habia en él entonces, saltas al coche y gritas: j[En camino! Si se
te pregunta ;jadonde? contestas como el héroe de Don Juan: al
placer, a la alegria. Pues ya estas harto del pesar y tu alma
busca el contraste. »®

Del mismo modo que la autocomplacencia puede venir al
socorrer a otro, Kierkegaard hace también la descripcion de la
autocomplacencia en seducir o llamar la atencién por medio de
la propia desesperacion. «7u has elegido la mas preciosa
embriaguez, la de la desesperacion, ninguna es tan sentadora,

alternativa. I Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV? II, 225.
2 Idem, SV 11, 252.

28 Jdem, SV? 11, 252-253.

2 [dem, SV? 11, 253.
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tan atrayente, sobre todo ante los jovenes (bien lo sabes), sobre
todo cuando se tiene la habilidad de contener los estallidos
violentos, de hacer pensar que esa desesperacion es algo como
un incendio lejano que no se refleja mds que en el exterior. Da
elegancia a la manera de llevar el sombrero, a todo el cuerpo,
da una mirada altanera y arrogante. Los labios sonrien con
soberbia. Da en la vida una liviandad indescriptible, una
prestancia real. »*

La otra forma de desesperar dentro del estadio estético es
la que corresponde al espiritu, que reclama una y otra vez, de mil
modos distintos, su lugar en el individuo; es el yo que no se deja
suprimir por las distracciones del mundo, es la fuerza de lo
eterno que rechaza la simple inmediatez de los placeres. Aunque
este grito del espiritu tiene una resonancia continua, el ruido de
la masa —con sus quehaceres cotidianos— hace que la conciencia
de poseer un yo permanezca dormida en la mayoria de los
hombres. Sin embargo, el espiritu estd en cada esteta y es
desesperacion, sin que tenga que presentar formas exteriores o
se esté consciente de su estado. La frontera de la vida estética se
encuentra en esta conciencia de la propia desesperacion.

Dentro de los multiples ejemplos utilizados por
Kierkegaard para mostrar el estado de desesperacion en
personalidades estéticas se encuentra uno de especial relevancia:
Nerén;, ya que en muchos aspectos puede ponerse como
paradigma estético —de vivir para el placer y poseer todos los
medios humanos a su alcance para satisfacerlo— y al mismo
tiempo refleja la insuficiencia y desesperacién de una existencia
estética. «Rara vez esta concepcion estética de la vida se puede
realizar en gran escala; en cambio, se encuentran a menudo
gente que lo hace por momentos y que, desaparecidas las
condiciones, piensa que si hubiese tenido lo necesario para
realizarlos, habria alcanzado la felicidad y el placer a los
cuales aspiraba en la vida. Sin embargo, se encuentran algunos

3 Idem, SV21I, 211.
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ejemplos en la historia, y como pienso que puede ser itil
comprender adonde lleva esta concepcion de la vida, cuando
todo la favorece, describiré a ese hombre todopoderoso que fué
el emperador Neron, ante el cual todo el mundo se inclinaba y
que siempre se vio rodeado por una multitud solicita de
mensajeros del deseo.»

De tan solo diecisiete afios tomo posesion del trono,
declarandolo el senado "padre de la patria". Entusiasta de la
cultura griega, esperaba hacer de Roma una segunda Atenas e
iniciar a los romanos en la estética, queriendo él mismo ponerse
como ejemplo. "Solia vagar por las noches con amigos
libertinos, atacando a los transetintes solitarios por las calles de
Roma y wiolando a las mujeres. Al fin, Neron se enamoro
locamente de Popea Sabina, una de las mujeres mas conocidas
de Roma y también de las menos recomendables."* En su
obsesion por Popea mandé que se diera muerte a su
hermanastro, a su madre y a su propia esposa. Es posible que el
incendio de Roma haya sido provocado por él para hacerse una
idea del incendio de Troya y como pretexto para realizar su
ambicion de eregir un palacio imperial sin igual en el mundo; lo
cierto es que pidi6 una lira e improvisd6 un poema sobre el
incendio de Troya; y los muros y techos del nuevo palacio
centelleaban de oro, perlas y piedras preciosas. Al mismo tiempo
se justificaba ante el pueblo y lo divertia, culpando a los
cristianos y martirizandolos de diversas maneras en el circo
romano.

En el afio 66 Neron emprendié una especie de viaje
artistico a Grecia, considerando a los helenos como Unicos
capaces de apreciar su talento en su justo valor; alternando sus
poemas acompafiados por la citara con su participacion en
competencias que, en su honor, se realizaron en Olimpia, Delfos,
Corinto, etc.

3 Idem, SV2 I, 200.
3 Grimberg, Carl. Historia universal. v. 3. Roma, p. 266.
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Cuando Neron, en su caida, se hundié un puiial en el
cuello, ayudado por su siervo, repetia llorando, "jQué gran
artista pierde el mundo!"

«Imagino al voluptuoso emperador. Esta rodeado de
lictores, no solo cuando sube al trono o se dirige a la asamblea
del senado, sino también, y en particular, cuando sale para
satisfacer sus deseos y para que se puedan preparar los medios
para sus expediciones de bandolero. Lo imagino de cierta edad,
su juventud ha pasado, su espiritu dagil lo ha abandonado; ya
conoce a fondo todos los placeres y estd harto de ellos. Esta
vida, por corrompida que sea, ha madurado su alma, y, a pesar
de todo su conocimiento del mundo, a pesar de toda su
experiencia, es todavia un nifio o un joven. La inmediatez del
espiritu no puede abrirse paso y, sin embargo, quiere una
salida, exige una forma superior de vida. Pero si esto ha de
suceder, llegara un momento en que el brillo del trono, la
Juerza y la potencia disminuiran. Y no tiene coragje de
exponerse a ello. Se aferra, entonces, a los deseos; toda la
perspicacia del mundo debe imaginar nuevos deseos para él,
pues el descanso solo existe en el momento del deseo; una vez
pasado éste, jadea por falta de vigor. De nuevo el espiritu
quiere abrirse paso, pero no lo consigue, es engafiado
continuamente, Neron quiere ofrecerle el hartazgo del deseo.
Entonces el espiritu se condensa sobre si mismo como una
oscura nube; la colera se incuba en su alma y se convierte en
angustia que no se detiene ni en el instante del goce. »

Conviviendo con el poder externo la desesperacion, la
angustia y la melancolia* se manifiestan muy especialmente en la

3 La alternativa. Il Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV? II,
201-202.

3 Es raro encontrar en las obras de Kierkegaard —como se encuentra en este
contexto—, en ¢l espacio de pocos parrafos, unidos los términos de angustia,
melancolia y desesperacion; los tres apuntando al estado en que se encuentra el
espiritu de Nerén rechazado por su existencia estética. «La naturaleza de Nerdn se
llama melancolia. {...) Su naturaleza mds intima es la angustia. (..) Seria capaz de
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amargura con que ve y trata a los demas. Su célebres facciones,
su mirada y su sonrisa reflejaban célera y odio. «Por eso sus gjos
son lan sombrios que nadie puede mirarlos, tan llameantes que
asustan, pues detrds de los ojos el alma esta hundida en la
oscuridad. A esa mirada se la llama mirada imperial, y el
mundo-entero tiembla ante ella; sin embargo, su naturaleza
mas intima es la angustia.(...) Quema la mitad de Roma, pero
su tortura no cambia. Pronto esas cosas ya no lo divierten. Un
desca ain mayor existe, quiere angustiar a la gente. Es
enigmatico por si mismo, y la angustia es su naturaleza, ahora
quiere ser un enigma para el mundo entero y deleitarse en su
angustia. Eso explica su sonrisa imperial que nadie puede
comprender. Algunos se acercan a su trono, él les sonrife
amistosamente y, sin embargo, una angustia terrible s¢ apodera
de ellos, esa sonrisa es tal vez la sentencia de muerte, quiza se
abra el suelo y se hundan en el abismo. Una mujer se acerca al
trono, él le sonrie graciosamente y, sin embargo, ella casi se
desvanece de angustia, esta sonrisa tal vez ya la haya
designado como victima de su voluptuosidad. Esa angustia le
procura placer. No quiere imponerse, quiere perturbar.»s

Asi la existencia estética se rige por el placer pero en su
desarrollo el espiritu se hace presente por la melancolia. Llega
un momento, en el forcejeo de la vida estética en que se desea
mis ocultar a los propios ojos la melancolia que el goce en
nuevos o mayores placeres. «;Qué es, entonces, la melancolia?
Es la historia del espiritu. En la vida del hombre llega un
momento en que la inmediatez, por decirlo asi, ha madurado,
en que el espiritu aspira a una forma superior en la que quiere
apoderarse de si mismo como espiritu. El hombre, en cuanto
espiritu inmediato, es funcion de toda la vida terrestre y el
espiritu, concentrandose sobre si mismo, quiere salir de esa

sacrificar un nifio ante los ojos de su madre para ver si su desesperacion puede dar
a la pasion una nueva expresion que lo divierta.» Idem, SV2 11, 201, 202 y 203,
3% Idem, SV 11, 202-203.
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dispersion y transfigurarse en si mismo; la personalidad quiere
fomar conciencia de si mismo en su validez eterna.»* Cuando
esto no sucede, el movimiento queda detenido y, si la
personalidad es reprimida, entonces aparece la melancolia.

% Idem, SV?1I, 204.



2. El deber de la existencia ética

De un modo semejante al plano estético, el pensamiento
de Kierkegaard en relacion a la ética es complejo y en gran parte
presentado de manera indirecta, por lo que no puede reducirse a
unas cuantas formulaciones generales, ni tampoco es
conveniente simplificar su postura a una aprobacién o
reprobacion de la ética. En la primera parte de este trabajo —La
razo6n ante el pecado— se analizo la postura de Kierkegaard ante
la "ciencia ética", presentando la insuficiencia de la razdn para
explicar la raiz profunda del comportamiento humano; sin
embargo, como se explicO, en este terreno especulativo
Kierkegaard deja abierta la posibilidad de wuna ética
fundamentada en lo dogmatico.!

En el plano practico, esto es, en el comportamiento
humano, hay que distinguir la existencia ética como un modo de
vida de la actitud ética como elemento secundario pero presente
en la existencia religiosa. Si bien Kierkegaard reprueba la
existencia ética como paradigma de vida, la acepta —en su justo
medio— como ordenadora habitual del obrar humano. En este
contexto puede decirse que la postura de Kierkegaard con
respecto a la ética es la de su rechazo como fundamento de la
existencia, pero no necesariamente incompatible con el auténtico
comportamiento religioso.

En el presente apartado se hace un anélisis de la existencia
que fundamenta su yo en el deber ético. No es tanto una ética
kierkegaardiana sino la presentacion de una ética —mostrada por
Kierkegaard— de corte racionalista o idealista que quiere

' Cfr. Supra, pp. 122 y ss.
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autojustificarse como autonoma. Su contenido no es
enteramente criticado por Kierkegaard si, en cambio, su
fundamento.

A. Etica del deber.

El comporiamiento ético puede resumirse en el yo que
basa su existencia en el deber. Este deber tiene dos cualidades
que son su raiz: su caracter autonomo y su referencia a lo
general.

Para el yo ético su individualidad queda resguardada por la
autonomia del deber, pues el deber no me viene dado
extrinsecamente, sino que es el resultado del autoconocimiento
del yo. «kl individuo verdaderamente ético experimenta por lo
tanto tranquilidad y seguridad porque no tiene al deber fuera
de si mismo, sino en él. Cuanto mas profundamente ha fundado
un hombre su vida sobre la ética, tanto mds sentira la
necesidad de hablar constantemente de su deber. »

Este caracter autonomo representa una distincion radical
con el comportamiento estético, pues en éste, por la inmediatez
que lo acompafia, el objeto del placer siempre viene de lo
externo. "El hombre de sensibilidad poética, que no tiene nada
mas, responde a todos los determinantes de su ser; a sus propias
capacidades, a las fuerzas activas de su naturaleza, a la herencia
cultural del pasado, al flujo y reflujo de los estados de animo, a
los sucesos y acontecimientos casuales. Es tan sensible a estas
diferentes influencias que, a pesar de su alabanza a la libertad,
queda fascinado por el concepto de si mismo como lugar y
resultado de poderes determinantes desconocidos.”* De este
modo, el individuo ético resguarda su libertad, pues su actuar es
autodeterminacion. «Esta eleccion es la eleccion de la libertad

2 La alternativa. IL. Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV2 11, 275.
3 Collins, J., El pensamiento de Kierkegaard. p. 87.
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de tal modo que se podria decir que, al elegirse como
resultante, él se crea a si mismo. »*

Por estas razones seria erroneo confundir a la ética con el
cumplimiento de normas exteriores. «%/ error consiste en que el
individuo estd puesto en relacion externa con el deber. Lo ético
es determinado como deber y el deber, por su parte como una
multiplicidad de proposiciones particulares; pero el individuo y
el deber se encuentran el uno fuera del otro.»® Una ética
heteronoma no podria ser superior al modo de vida estético,
pues esa lista interminable de deberes seria en el fondo un
trueque de goce por carga en el terreno de la inmediatez.

Esta autonomia de la ética es compatible con el caracter
general del deber. El yo ético basa su vida en el conocimiento,
pues necesita conocerse a $i mismo en su concrecion y necesita
conocer en si lo general que tiene que asumir. «&/ individuo
tendra entonces conciencia de ser ese individuo preciso, con
esas capacidades, esas disposiciones, esas aspiraciones, esas
pasiones, influido por un ambiente preciso, resultado preciso de
un ambiente preciso. Pero, al tomar asi conciencia de si mismo,
acepta todas esas cosas bajo su responsabilidad.» Este
conocimiento de si mismo tiene como resultado la transparencia
del propio yo. «EI que vive éticamente se ha visto a si mismo,
penetra toda su creacion con su conciencia, no permite que en
él vayan y vengan ideas imprecisas, no permite que
posibilidades seductoras lo distraigan con sus charlatanerias,
no tiene la impresion de ser como una carta mdgica de la que

4 La alternativa. II. Estética y ética en la formacién de la personalidad. SV 1L, 271.
Cfr. Post-scriptum. IV, II, B, 1. SV2 VIL, 561-564.

% La alternativa. II. Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV2 1L 274.
5 Sin embargo, este es el defecto de la ética con respecto a la religion, pues la
religion exige la aceptacién de un deber "revelado". El "hi debes" cristiano no es
autéonomo, més bien tiene un cierto cardcter de prueba. Cfr. Ejercitacion del
cristianismo. III, TV. SV2 XII, 205-206.

7 La alternativa. P. II. Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV2 11,
271
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puede salir ya una cosa ya otra, segun la manera de
manipularia. »*

Sin embargo, el conocimiento de si no es el fin de la
existencia ética, sino su comienzo, pues este conocimiento de si
hay que orentarlo a la encamacion de lo general, el
comportamiento ético se realiza al cumplir el deber general que
su situacion concreta le exige. «El que vive éticamente, sabra
igualmente elegir su lugar; sin embargo, si comprende que ha
cometido un error o que habra dificultades que no podra
vencer, entonces no se descorazona, pues no abandona la
soberania sobre si mismo. Ve de inmediato lo que le
corresponde hacer y procede en consecuencia.»® Hacer de si
mismo lo general es la tarea del yo ético. «El que considera la
vida éticamente ve lo general y el que vive éticamente expresa
lo general en su vida;, hace de si el hombre general, no
despojdandose de su concresion, pues entonces ya no seria nada,
sino revistiéndose de ella e impregndndola de lo general. Pues
el hombre general no es un fantasma, sino que todo hombre es
el hombre general, lo cual significa que el camino por el cual
se hace hombre general esta abierto a todo hombre. »"

En estos aspectos fundamentales puede observarse que
Kierkegaard describe una ética de corte racionalista e idealista;
la unién de autonomia y universalidad del deber expresan el
contenido de las diversas versiones del imperativo categorico:
"Debo obrar siempre de tal modo que pueda querer que mi
maxima se convierta en ley universal.""! La libertad es, en este

8 Idem, SV 1, 279.

® Idem, SV2 11, 272.

10 Idem, SV?1I, 276.

I Kant. Fundamentacién a una metafisica de las costumbres. p. 35. También se
encuentra formulado en la Critica de la razon practica: "Obra de tal modo que la
maxima de tu voluntad pueda valer siempre, a la vez, como principio de una
legisiacion de la voluntad." p. 63. En el System der Sittenlehre nach den
Prinzipien der Wissenschaftslehre Fichte describe asi al comportamiento ético:
"Obra siempre en conformidad con la conciencia de tu deber, o bien, obra segin tu
conciencia. Tal es la condicion formal de la moralidad de nuestras acciones." Vol. I
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contexto, el despliegue autéonomo del yo hacia el hombre
universal.2

El trabajo, el matrimonio y la sociedad son los deberes
fundamentales dentro de la existencia ética. No es necesario,
para el hombre ético hacer una extensa normatividad para su
vida, pues ésta viene dada en el conocimiento de cada una de sus
situaciones concretas, esto es, no se requiere ni se puede tener
una normatividad a priori, pues lo concreto no puede sujetarse a
este tipo de conocimiento. Tampoco necesita de la ley positiva
general (no matar, no robar, no cometer adulterio, etc.) pues
éstas sirven mas bien para contener los impulsos de las
personalidades estéticas, el hombre ético muy rara vez se
encuentra relacionado con problemas judiciales, su deber esta en
lo ordinario su trabajo y su familia y, cumpliendo con estas dos
responsabilidades, en la sociedad.?

Lo que si se espera del hombre ético es la intensidad en el
cumplimiento de su deber, la energia y la resolucion con los que
se acepta el deber. «En lo que se refiere a la ética, lo que vale
es su intensidad y no su diversidad. La personalidad ha
madurado éticamente con {toda energia, ha sentido la
intensidad del deber, y éste, entonces, surgird en ella. Lo
importante no es pues, que el hombre sepa contar con los dedos
cuantos deberes tiene, sino que, de una vez por todas, haya
sentido la intensidad del deber, de tal modo que la conciencia,
a este respecto, le de la seguridad de la validez eterna de su
naturaleza. "

B. El trabajo como deber.

p. 156.

12 Kierkegaard contrapone a esta universalidad del deber el cardcter de excepcional -
no general- que estd en la base del yo frente a Dios.

13 Cfr, Zubiri, X. Sobre el hombre, p. 356. Macntyre, A. Tras la virtud. p. 64-65;
en donde muestra la relacion de Kierkegaard con Kant al exponer esta forma ética.
4 La alternativa. IL Estética y ética en la formacién de la personalidad. SV? 11,
287-288.
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Aunque el trabajo lleva consigo repercusiones externas su
mas genuino valor es el subjetivo; el trabajo, la labor que cada
hombre desempeiia, es la ocasion que cada hombre tiene para
hacerse a si mismo. «Saber trabajar es una expresion de la
perfeccion humana y deber hacerlo es expresion superior de la
misma. »®

El trabajo es, en primer lugar la tarea de hacerse a si
mismo, es realizar en si mismo el ideal humano en su propia
concresion, y el trabajo corresponde, en gran medida, a esa
concresion. «&l deber de trabajar para vivir expresa lo que es
comun al género humano y expresa también, en ofro sentido, lo
general porque expresa la libertad. Precisamente el hombre se
libera trabajando, trabajando se aduefia de la naturaleza y
demuestra que es superior a la naturaleza.»* Es en esta
dialéctica con la naturaleza, en donde el hombre, con su trabajo,
alcanza lo que necesita y se alcanza a si mismo, pues gracias al
trabajo se ejerce como hombre.

Muy vinculado al sentido de la vida como trabajo se
encuentra la vocacion que corresponde a cada hombre, pues en
ella el individuo manifiesta su empefio por encarnar lo general
desde sus propias circunstancias. «&! deber de todo hombre es
tener una vocacion.»’ Del mismo modo que en los aspectos
generales del deber, la vocacion no solo es especifica para cada
individuo, sino también autonoma, tiene que ser conocida en el
propio sujeto, la ética como ciencia objetiva no puede mostrar el
camino que cada hombre tiene sefialado. «La ética como tal es
siempre abstracta, y una vocacion abstracta, buena para todos
no existe; lejos de ello, la ética supone que todo hombre tiene
una vocacion especial. »'®

15 Jdem, SV? 11, 305.
16 Idem, SV? 11, 305.
17 Idem, SV21I, 314.
18 Ihidem.
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La vocacion abre en el hombre el sentido del mundo en la
existencia, pues el yo que desea hacerse, por muy interior que
sea, requiere de la concresion que es su relacion con el mundo.
«El individuo tiene su teleologia en si mismo, tiene su
teleologia interior, él mismo es su teleologia; su yo es entonces
la meta hacia la cual aspira. Su yo, sin emabrgo, no es una
abstraccion, sino algo absolutamente concreto. En su
movimiento hacia si mismo no puede tomar ninguna actitud
negativa frente a lo que lo rodea, pues su yo seria y
permaneceria siendo abstraccion; su yo debe abrirse de
acuerdo con toda su concresion, pero los factores que estdn
destinados a intervenir activamente en el mundo pertenecen
igualmente a esa concrecion. De ese modo su movimiento se
abre paso, a través del mundo, por si mismo, hasta él mismo.»"
Esta tarea consiste en armonizar el ideal general ético con su
labor en el mundo. «&l que se ha elegido a si mismo y se ha
encontrado éticamente, se posee a si mismo, determinado en
toda su concresion. Se posee, pues, como un individuo que tiene
tales capacidades, tales pasiones, talesdisposiciones, tales
costumbres que estdn bajo influencias externas y sufren su
impronta, tanto en un sentido como en el otro. He aqui, pues,
donde se posee a si mismo como tarea propia, la que consiste
sobre todo en regular, en formar, en moderar, en excitar, en
reprimir, en una palabra, en producir en el alma una armonia
que es el producto de las virtudes personales. »®

La vocacion abre también, en el hombre, el sentido del
tiempo en la existencia. Su caracter teleologico hace que la vida
sea un proyectarse al futuro, como un yo que esti en el
porvenir, pero también en el pasado como el yo realizado. «&/
yo tipico es, sin embargo, el yo imperfecto, pues no es mas que
una profecia y no el verdadero yo. Sin embargo, lo acompaiia
siempre; pero, cuanto mds lo realiza, mas desaparece dentro de

19 fdem, SV? 11, 296-297.
20 Idem, SV 11, 283.



Los limites de la razon en la existencia humana 197

si, hasta que, finalmente, en vez de estar delante de él, se
encuentra detrdas de él, como una posibilidad pasada. Esta
imagen es como la sombra del hombre. Por la mafiana el
hombre proyecta su sombra ante él, a mediodia su sombra, casi
imperceptible, anda al lado de él, y, al anochecer, esta detrds
de él.»" Del mismo modo su relacion con el mundo lo hace
saberse parte de una continuidad, que viene del pasado y seguird
en el futuro. El yo ético sabe que el mundo no comienza con €I,
que no terminara con él, que él no se crea a si mismo. «No puede
elegirse éticamente sino eligiéndose en la continuidad y de ese
modo se posee a si mismo como tarea diversamente
determinada. No trata de borrar o dispersar esta diversidad.»*
La vida, como el cumplimiento del deber por medio del
cual el yo se realiza, encierra un sentido de la belleza mas
profundo que el que pueda tener un estéta, el hombre ético no
tiene que ir de aqui para alld buscando "bellezas" que pronto
cansan, el hombre ético encuentra la belleza en su propio
interior, en ver que lo general lo habita. «la concepcion ética al
afirmar que todo hombre posee una vocacion tiene dos ventajas
sobre la teorta estética. Por un lado, no muestra lo fortuito de
la existencia sino lo general, por otro, muestra lo general en su
belleza.»* Esta belleza no esta, por consiguiente, en las grandes
realizaciones externas, ni en el éxito externo de las empresas
llevadas a cabo, sino en el propio yo que responde positivamente
al deber. De aqui que para observar en toda su pureza la belleza
del trabajo sea preferible observar al hombre ético con un trabajo
que nunca lo sacara de su pobreza externa. La existencia hace
justicia a los que a pesar de su empefio laboral pasan
necesidades, pues estan mas lejos de engafiarse con las pasiones
equivocadas que suelen venir de la abundancia: la vanidad, el
orgullo, la autosuficiencia y la ambicion. «las preocupaciones

M Idem, SV? 11, 280.
2 Idem, SV 11, 278-279.
B Idem, SV* 11, 317.



198 Luis Guerrero Martinez

materiales son ennoblecedoras y utiles para la formacion: no
permiten que un hombre se engafie acerca de si mismo; esa
lucha es ennoblecedora, porque lo obliga a ver en ella algo
mds y, si no quiere rechazarse a si mismo, lo obliga a mirarla
como una lucha de honor y a comprender que la recompensa es
pequeiia para que el honor sea proporcionalmente mayor. »*

Esta belleza de la labor, por estar fundamentada en lo
general, esta en lo ordinario. «&! verdadero hombre
extraordinario es el verdadero hombre ordinario. Cuanto mds
sabe un hombre realizar en su vida lo que es comin al género
humano, mds es un hombre extraordinario. Cuanto menos
pueda asimilarse lo general, mds imperfecto es. Entonces, bien
puede ser un hombre extraordinario, pero no en el buen
sentido.»” El coraje para realizarse a si mismo, por medio del
coraje puesto en realizar las cosas ordinarias, puede recibir con
mayor propiedad el calificativo de héroe que el de aquél que
conquista paises y reinos sin poseerse a si mismo. Por el
contrario, la desgana o apatia en realizar lo ordinario es un
sintoma de que no ha sabido o no ha querido emprender el
camino hacia su yo. «Todo hombre cuya vida expresa
mediocremente lo general no es un hombre extraordinario, pues
esto significaria un culto de la trivialidad; para que en verdad
pueda ser llamado asi, es necesario saber con qué intensidad de
Juerza se obra. »*

De este modo, en contraposicidn con la concepcion
estética de la vida, no puede considerarse al trabajo como una
triste carga, como una pesada carga o una manifestacion clara de
la imperfeccion humana. La vida del hombre no pierde su belleza
porque tenga que trabajar para vivir. «Es hermoso ver los lirios
del campo, que aunque no trabajan ni hilan estdn vestidos con
mayor magnificencia que Salomon mismo en toda su gloria; es

M Idem, SV* 11, 308,
B Idem, SV 11, 254.
 Idem, SV 11, 358.
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hermoso ver como los animales sin mayores afanes encuentran
su alimento; es hermoso ver a Addn y Eva en un Pariso donde
pueden fener cuanto quieren con solo sefialarlo con el dedo.
Pero mds hermoso aun es ver a un hombre alcanzar mediante-
su ftrabajo todo lo que necesita. Es hermoso ver a una
Providencia que alimenta todo y de todo se hace cargo; pero es
aun mds hermoso ver a un hombre que es como su propia
Providencia. El hombre es grande, mds grande que cualquier
otra criatura porque sabe proveer a sus necesidades. Es
hermoso ver a un hombre poseer lo superfluo adquirido por él
mismo y es hermoso también ver a un hombre realizar la
hazafia de transformar pocas cosas en muchas. Saber trabajar
es una expresion de la perfeccion humana y deber hacerio es
expresion superior de la misma. »”

C. Amor y deber en el matrimonio.

Cuando Kierkegaard, por medio de sus pseuddnimos,
expresa el comportamiento ético lo hace en la voz de hombres
casados, que presentan como principal prueba a favor del
matrimonio su propia vida dichosa, mostrando en el seno de su
familia el valor y la belleza del amor, que eleva al plano ético las
inclinaciones estéticas.

El matrimonio es, por exigencia de la existencia humana,
un deber en sentido abstracto, para todo hombre «El que se casa
realiza lo general »® Al mismo tiempo, por medio de los lazos
positivos que se establecen en la concresion de cada uno de los
matrimonios éticos, se presenta como una responsabilidad. «Un
esposo se arriesga todos los dias, y todos los dias la espada del
deber esta suspendida sobre su cabeza, y el diario intimo de la
vida conyugal esta regularmente registrado, y el registro de la

¥ Idem, SV2 11, 305.
2 La alternativa. Il Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV2 I,
325. -
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responsabilidad jamas cerrado, y la responsabilidad es mads
exaltante que el poema épico mds brillante que deba cantar la
gloria de los héroes. »® Estas responsabilidades marcan el mejor
cauce de los deberes laborales, el que trabaja éticamente es
digno de una familia.

Sin embargo, estas consideraciones del matrimonio como
un deber, no deben entenderse como algo distino u opuesto al
amor, En La estética del matrimonio el Asesor Wilhelm presenta
una argumentacion para salir al paso de este posible mal
entendido, diciendo que en el supuesto de que un hombre
quisiera amar con todas sus fuerzas (y no porque el deber se lo
imponga) resultara al final que no estd haciendo otra cosa que
cumplir con su deber, pues en el matrimonio el amor es el deber.
«Ll deber es simplemente un deber, que consiste en amar de
veras, en el movimiento interior del corazén.»® De aqui que el
valor estético no se pierda con el matrimonio.

Asi considerado, el matrimonio constituye el supremo fin
de la existencia individual, el compromiso conyugal abre la
existencia a la clave de cualquier otro deber, como centro de la
vida temporal y como medio del propio conocimiento. El esposo
que escribe Palabras sobre el matrimonio comienza con los
siguientes consejos referidos al matrimonio: «Mi querido lector:
si no tienes tiempo ni ocasion de consagrar una decena de afios
de tu vida a un viaje alrededor del mundo a fin de observar en
¢l todo lo que puede aprender un circunnavegador; si te faltan,
por no haber estudiado largamente las lenguas extranjeras, los
dones y los medios para iniciarte en las diversas mentalidades
de los pueblos que se revelan sabios; si no piensas descubrir un
nuevo sistema astronomico que suprima el de Copérnico tanto
como el de Ptolomeo, entonces cdsate; y hasta si tienes tiempo
para viajar, dones para el estudio y esperanza de hacer
descubrimientos, cdsate igualmente. No lo lamentards, aunque

» Etapas en el camino de Ia vida. Palabras sobre el matrimonio. SV2 VI, 128.
* La alternativa. II. El valor estético del matrimonio. SV2 1, 161.
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eso te impidiera adquirir el conocimiento de todo el globo
lerrestre, expresarte en muchas lenguas y comprender el
espacio celeste; pues el matrimonio es y seguira siendo el mas
importante viaje de descubrimiento que pueda emprender el
hombre; cualquier otro conocimiento de la existencia,
comparado al de un hombre casado es superficial, porque él y
solo él ha penetrado realmente la existencia. »

Desde la perspectiva de una existencia é€tica puede
responderse a la objecion fundamental que le presenta la
concepcion estética, a saber, que el amor no puede desvincularse
de las pasiones ni de su caracter de irracionalidad que conlleva, y
esta irracionalidad es incompatible con el caracter electivo y
deliberativo del matrimonio; de igual forma, dada la inmediatez
de las pasiones, éstas se hacen incompatibles con la estabilidad
que corresponde al matrimonio.®

La respuesta ética no elimina la distincion entre la
espontaneidad propia de las pasiones y la racionalidad que
corresponde a la eleccion; sin embargo, hace coincidir —en el
verdadero amor— a la pasion, a la decision y a la
responsabilidad. A esta coincidencia corresponde el significado
verdadero de la expresion ‘estar enamorado’.

Cuando alguién esta realmente enamorado, al mismo
tiempo que la pasion busca ciegamente a la amada, ve
clarividentemente® con los ojos de la razén que ella es la bien
amada, eligiéndola sin dubitar y poseyéndola para siempre en
matrimonio,* siendo una sintesis de la inclinacion amorosa y de

3t Etapas en el camino de la vida. Palabras sobre el matrimonio. SV? VI, 101.

2 Objeciones planteadas principalinente en los discursos estéticos contenidos en In
vino veritas, y se encuentra resumida en Palabras sobre el matrimonio de la
siguiente forma: «La dificultad es la siguiente: el amor y la inclinacion amorosa
son completamente espontineos, el matrimonio es una decision; no obstante, la
inclinacidn amorosa debe ser recogida por el matrimonio o por la decision: querer
casarse quiere decir que lo que hay de mds espontdneo debe al mismo tiempo ser la
decision mas libre.» Idem, SV? VI, 113.

3 Cfy. Etapas en el camino de la vida. Palabras sobre el matrimonio. SV? VI, 170.
3 El matrimonio asi entendido es compatible con el hecho de no casarse como
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la decision. Por estdé razon s6lo se puede estar realmente
enamorado una vez en la vida. «En consecuencia, si la bien
amada es la mads encantadora de las mujeres, o no se ve
Javorecida de tal modo, la unica frase correcta, breve,
imperativa y adecuada para designar por entero el cardcter de
la inclinacion amorosa, es: yo la amo.»*

De esta manera la personalidad ética rechaza toda
reflexién como medio de eleccion conyugal, pues si la admitiera
no habria modo de ajustar a un ideal reflexivo una pareja
concreta. «Si la reflexion se arroja sobre la inclinacion
amorosa, esto significa que uno va a examinar si la bien amada
responde a la idea abstracta de un ideal. Toda reflexion a este
respecto, aun la mds vaporosa, es un pecado y una estupidez. »s
Esta es la principal distincion entre el temperamento estético del
seductor y del hombre enamorado, pues paradéjicamente el
esteta es reflexivo en la pasién amorosa, mientras que la libertad
en la eleccion del hombre ético queda resguardada de la
reflexion.

El matrimonio ético, por estas exigencias del verdadero
amor, no necesariamente se identifica con el hecho de "estar
casado”, no se reduce al acto juridico. «S5i uwno no ve
exactamente todos los dias una inclinacion amorosa verdadera,
es naturalmente mds raro aun ver una real union conyugal »®
Sucede algo analogo, al fenémeno externo de "ser cristiano" sin
serlo realmente, pues las formas sociales se pueden ir
configurando de tal modo que, viviendo en categorias inferiores,
pueda "decirse" que uno se sujeta a las normas éticas y religiosas
del comportamiento.

Por medio del matrimonio el hombre se abre, del mejor

excepeidn expuesto en Palabras sobre el matrimonio. V2 VI, 189-196.

3 Idem, SV? VL, 171. «la decisién no tiene palabra, pues la palabra misma es casi
demasiado concreta, la promesa es silenciosa o no consiste mds que en ese inmortal
‘st"» Idem, SV? VI, 126,

3% Idem, SV? VI, 170,

3 Idem, SV? VI, 186,
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modo existencialmente posible, a la relacion con otros
individuos, del conyuje, de los hijos, de la familia en general;
puede decirse que esta apertura es el fundamento ético del
matrimonio y es por esto que el sexo, orientado a la procreacion
de los hijos, adquiere un valor moral. «Precisamente, porque el
matrimonio constituye la cosa central, la mujer lo mismo que el
hombre deben ser considerados con relacion a él, y toda
cuestion de sexo separadamente, es galimatias y cosa
profana. »#

Estas relaciones estan sabiamente ordenadas por la
naturaleza, que hacen complementarias las personalidades
masculina, femenina y el modo propio de los hijos. Asi la fuerza
temperamental del hombre es el complemento adecuado para la
debilidad femenina; pero al mismo tiempo, el batallar cotidiano
del hombre esta recompensado por la tranquilidad que
proporciona la mujer. «Si una vez mds sintieras la necesidad de
una palabra conciliadora, si tienes la necesidad de olvidar las
disonancias de la vida, entonces refiugiate junto a ella,
permanece dignamente sentado junto a ella, que es digna. »® La
belleza de la mujer no esta basada en lo que los jovenes buscan
exteriormente en las mujeres, sino en ese rejuego de debilidad y
sus cuidados femeninos que alivian fa carga del hombre,
embellecida alin mas por la maternidad y la fidelidad.

Si el hombre no puede conocer plenamente qué significa
existir mientras no se ‘case, la mujer no llegara plenamente a su
personalidad mientras no sea agraciada con la maternidad.” Los
seres humanos formados en sus entrafias constituyen la mejor
sintesis entre su debilidad y su fuerza, por medio de la
maternidad la mujer se supera a si misma. «Si se puede decir
bromeando que el hombre sélo queda terminado cuando le sale
la muela del juicio, se puede decir justamente que el desarrollo

3% Idem, SV? VI, 157.
¥ Idem, SV? VI, 145.
% Cfr. Diario, VA 4.
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de la mujer no ha terminado hasta no ser madre; sélo entonces
existe en toda su belleza. »" Por medio de la maternidad la mujer
comparte el deber del esposo de fundar una familia, su razén de
ser no sera, por consiguiente, el hecho de ser o no atractiva, sino
la de vivir para sus responsabilidades familiares.

El hombre que vive una existencia ética tiene como una de
sus mayores ganancias la fidelidad de su mujer, pues esta
fidelidad es la estabilidad de su propia existencia. «%n el pecho
de mi mujer late un corazon, tranquilo y humilde, pero
constante e igual; sé¢ que late por mi y por mi bien y por lo que
a los dos nos pertenece; sé que su movimiento tranquilo y dulce
no cesa, jay!, jamds, mientras que yo me ocupo de mis
negocios; jay!, mientras que yo me distraigo de muchos modos;
sé que en cualquier momento en que me refugie junto a ella, y
cualesquiera que sean las circunsiancias, su corazon no deja de
latir por mi.»®

De esta manera el yo ético como proyecto es asumido
como un proyecto comun, que se realiza conjuntamente con la
familia,® que unido naturalmente al trabajo se extiende a la
sociedad. El estado, y con éste el trabajo, estan natural y
sabiamente relacionados y ordenados al matrimonio. «Pues el
que no quiere que el matrimonio tenga realidad, j;qué interés
puede tener por la idea de Estado?, ;qué amor por su patria?
(qué patriotismo burgués para todo lo que concierne a la dicha
y a la desdicha social?!»* Los intereses comunes de los

4! Etapas en el camino de la vida. Palabras sobre el matrimonic. SV? VI, 146.

2 Idem, SV2 VI, 141.

® «Lo que yo soy por mi mujer, ella lo es por mi, y ninguno de nosotros es algo por
si mismo sino solamente por la alianza. Por ella yo soy un hombre, pues sdlo el
esposo es hombre verdadero; cualquier otro titulo no es nada en comparacion, e
implica realmente éste; por ella soy padre, y cualquier otro honor no es mds que
una invencién humana, una novedad que serd olvidada dentro de cien aflos; por
ella soy cabeza de familia, por ella soy el defensor de la casa, su sostén, el apoyo
de los hijos.» Idem, SV? V1, 106.

M Idem, SV? VI, 126.
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ciudadanos no estan proyectados al sostenimiento de un aparato
burocratico o ideas abstractas de un "edificio estatal", sino en los
intereses que pueden descubrirse en el seno de la familia, y esos
intereses son comunes, pues son éticos y sostienen los intereses
patridticos como una prolongacion de la propia familia.

El yo como proyecto comin encuentra en el deber de su
propio trabajo el medio para —desarrollandose él— sustentar una
familia y colaborar en el desarrollo social. De esta manera el
fruto de sus obras son (tiles y no se reducen a una simple terapia
ocupacional, por modesta que sea su vocacion. «Lo que todo
hombre hace y puede hacer como obra itil es su tarea en la
vida. »*

Bajo estd concepcion del yo como proyecto comin el
hombre ético armoniza la autonomia de su propia conciencia con
su necesaria relacion con otros hombres, constituyendo esta
armonia general la belleza y la felicidad de la vida ética.

% La alternativa. Il. Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV? II,
318.



3. La religiéon mundanizada

La conocida distincion de los tres estadios de la existencia
en la filosofia kierkegaardiana apunta al estadio religioso como
el modo mas perfecto. No obstante, lo religioso no tiene un solo
sentido en el pensamiento del danés. A este respecto, ya se ha
sefialado que Kierkegaard no marca una separacion radical de
los tres tipos de vida, como podria a primera vista suponerse, es
decir, que la afirmacion de un estadio no nos lleva
necesariamente a la negacion absoluta de los otros dos. De este
modo, del hecho de que un individuo tenga preocupacicnes
religiosas, no se sigue que éste haya alcanzado el nivel mas alto
de existencia; ya que bien se puede estar inmerso en un ambiente
o sociedad religiosa y aun asi vivir bajo categorias estéticas o
éticas, pero no religiosas en estricto sentido; peor aun, puede
uno "llamarse" cristiano y estar "contado" entre el nimero de los
feligreses y en realidad existir de manera opuesta a sus
exigencias.

La preocupacion de Kierkegaard se centra en
desenmascarar el falso cristianismo convertido en herramienta
para el que vive en categorias temporales. «La totalidad de mi
trabajo como escritor se relaciona con el cristianismo, con el
problema de llegar a ser cristiano, con una polémica directa o
indirecta contra la monstruosa ilusion que Illamamos
cristiandad, o contra la ilusion de que en un pais como el
nuestro todos somos cristianos.» Por esto, no basta decirse
cristiano, sino que la verdad del decir debe corresponder a la
verdad de la auténtica existencia cristiana.

! Punto de vista explicative de mi obra. Introduccion. SV? XIII 552.
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El propésito de Kierkegaard no es atacar al cristianismo
sin méas. Mas bien su intencién es defenderlo y presentarlo en su
forma verdadera. Este cristianismo verdadero implica un deber,
un deber de amor que es exigente.

En La ejercitacion del cristianismo Anti-Climacus
retoma y amplia los argumentos presentados en Migajas
filosoficas para hacer una detallada critica a la iglesia
establecida, para lo cual realiza una comparacion entre el
cristianismo auténtico —la contemporaneidad con Cristo— y el
cristianismo  establecido como ‘"Iglesia Triunfante". El
argumento general es el siguiente:

A. Una de las verdades fundamentales del cristianismo es
que Cristo es Dios-Hombre? «Dios hombre no es la unidad de
Dios y hombre; semejante terminologia no es mas que pensada,
profundamente encegacion. Dios-hombre es la unidad de Dios
y un hombre individuo. Que el Género Humano esté o tenga
que estar emparentado con Dios es viejo paganismo,; pero que
un hombre individuo es Dios, esto es cristianismo, y este
hombre individuo es Dios-hombre. »*

B. Cristo nacido en Belén y crucificado en Jerusalén, en su
convivencia fisica entre los hombres, se presenta en su humildad
y pequeiiez, en la forma de un hombre sencillo.* Nacido de una
familia humilde y en un pequefio pueblo sometido politicamente,
un hombre al que gusta rodearse de personas despreciadas por la
sociedad, un hombre al que la muchedumbre termina por
traicionar y aceptan con complacencia su muerte ignominiosa,

2 Cfv. Idem, I, TI. SV? XIII, 605. «Este trabajo {Postscriptum] trata y plantea el
Problema, que es el problema de toda la prafesién del escritor: cémo legar a ser
cristiano.» Idem. 1, A. SV? X, 557. «Una vez por todas tengo que pedir
seriamente amable lector que tenga en cuenta siempre que el pensamiento gue hay
tras la obra en su totalidad es: lo que significa llegar a ser cristiano.» Idem, I 1, A.
SV2 X1, 564.

3 Cfr. Post-scriptum. IL II, IL. SV? VII, 196.

4 Ejercitacion del cristianismo. I. El contenido de esta exposicion. SV2 XTI, 103.

S Cfr. Idem, 1. La parada. [, a. SV2 XII, 40-41.
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reservada para los peores culpables. «El pueblo, que lo
idolatraba, el pueblo mds o menos lo ha abandonado,
solamente en uno que otro momento flamea la antigua
representacion. »*

C. La humildad de Cristo es, al mismo tiempo,
contrastante con su predicacién y sus milagros. Sin embargo, la
fuerza de su predicacion y sus prodigiosos milagros no prueban
que un individuo concreto sea Dios, son una llamada de atencién
para presentar la opcién entre creer o escandalizarse.
Comentando Kierkegaard el pasaje en que los discipulos de Juan
el Bautista le preguntan a Jesus si es El el que ha de venir,’
afirma que Cristo «no dice: ergo, yo soy el esperado; dice,
después de haberse dirigido a las pruebas: dichoso el que no se
escandalizare de mi, es decir, aclara concretamente que en
relacion a El no sirve ningiin argumento, que no se llega a El
mediante las pruebas, que no hay ningiin pasadizo directo para
hacerse cristiano, que las pruebas pueden a lo sumo servir para
hacer a un hombre atento, para que asi, actualmenie atento,
pueda situarse en el punfo: si quiere creer o prefiere
escandalizarse. »®

D. Este contraste entre la humildad y humillacién de
Cristo con sus exigencias y con su predicacién y sus milagros,
que corresponden al hecho de que un individuo sea Dios-
hombre, son ocasiéon de escandalo, de tal modo que la fe exige
haber vencido el impulso al escandalo, no el ignorarlo. «La
posibilidad del escandalo es insoslayable, tienes que pasar a
través de ella, y solamente de una manera puedes ser liberado
de ella: creyendo. Por eso dice Cristo: dichoso el que no se

S Idem, SV? X1, 73.

7 Et respondens iesus ait illis: Euntes renuntiate loanm quae audistis, et vidistis.
Caeci vident, claudi ambulant, leprosi mundantur, surdi audiunt, mortui resurgunt,
pauperes evangelizantur: et beatus est, qui non fuerit scandalizatus in me. Mt. X1,4-
6.

¥ Ejercitacion del cristianismo. I. Exposicion. B. SV XTI, 116-117.
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escandaliza de mi. »° ;

E. Bajo esta humildad Cristo dice de El mismo que es el
camino, la verdad y la vida; y pide a sus discipulos que lo imiten
en su humildad, que recorran el camino trazado por El que
vivan la vida que El llevd. Lo mismo que pidi6 a sus
contemporaneos®™ pide a todo cristiano posterior a EL" de tal
suerte que la existencia temporal sea un tiempo de prueba.
«Nuestra existencia temporal es cabalmente una prueba, es el
tiempo de la prueba; esta es la ensefianza del cristianismo, lo
que siempre, consiguientemente, ha sido considerado por la
ortodoxia cristiana como su punto de vista tipico. »?

F. El cristianismo cree que Cristo esta en la Majestad de la
gloria y que desde ahi vendra y juzgari sobre este tiempo de
prueba. Asimismo, cree que solamente después de haber pasado
la prueba entrara en su Reino triunfal.

Sin embargo, la iglesia establecida ha hecho un doble
movimiento para eliminiar estas exigencias y establecer en el
orden temporal el Reino y la Majestad de Cristo. Este doble
movimiento consiste en revestir de Majestad a Cristo de tal
forma que lejos de ser ocasion de escandalo sea evidente su
divinidad y, en segundo lugar, después de despojarlo de su
humildad y revestirlo de la Majestad, establecer su reino en el
orden temporal. De tal suerte que ya no es necesario recorrer su
vida para llegar a su reino; por el contrario, hay que afirmar que
estamos "ya" en su reino triunfante, por lo que debemos
establecernos en él.

® Idem, SV2 X1, 118-119.

1® Johannes Climacus comprende que ser contemporéneo de Cristo no significa tener
una 'prueba’ de su divinidad, sino una ocasion de escdandalo. Cfr. Migajas
filosoficas. IV. SV2 1V, 251-252. Post-scriptum. II, I, I, 3. SV VII, 85.

" Cfr. Ejercitacién del cristianismo. II, V. SV2 XII, 225-226. Viallaneix, N.
Kierkegaard. pp. 68-74.

12 Bjercitacién del cristianismo. IIL, TV. SV2 XII, 205.

3 Cfr. Idem, L IV. SV2 XTI, 219.
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Para la iglesia establecida la historia lo ha hecho todo,*
después de 19 siglos es claro que Cristo era Dios, «se guiere con
ayuda de la historia, con la consideracion de las consecuencias
de su vida, alcanzar concluyente aquel ergo: ergo era Dios,
mientras la fe hace cabalmente la afirmacion contraria, que
quien, en general, comienza con este silogismo, comienza con
una blasfemia. »> Comprende con categorias temporales que sus
contemporaneos se hayan escandalizado de €l —porque no tenian
la visién historica necesaria—, «en fal caso seguramente
concluir con buena probabilidad que los que vivian en el afio
300 no consideraban a Cristo como Dios, mucho menos los que
vivieron en el siglo primero, de modo que la seguridad de que
era Dios iria creciendo, desde luego, con los siglos, siendo la
del nuestro, la del siglo X1X, la mdaxima que hasta la fecha haya
podido alcanzarse. »'*

Asimismo, con el paso de los siglos, la iglesia ha
cristianizado a la sociedad. «;No se cumplen ahora 1800 afios
desde que Cristo vivio, no es su nombre anunciado y creido por
toda la faz de la tierra, su doctrina (el cristianismo) no ha
transformado la semblanza del mundo, atravesando victoriosa
todas las relaciones: y la historia no ha hecho bueno de esta
manera, mas que suficientemente, lo que El era, que El era
Dios.»" De tal suerte que deja de ser necesario el ser testigos de
esta verdad, mas aun, resulta ofensivo pretender cristianizar a
una sociedad cristiana. La historia ha convertido el cristianismo
en una Iglesia triunfante. «Esta fantasizacion de una Iglesia
triunfante estd estrechamente unida con la impaciencia
humana, que desea anticipar lo venidero.»”® Este’

1 Cfr. Mackey, Louis. Kierkegaard: A kind of poet, p. 143. Hohlenberg, J.,
L'Ocuvre de Soren Kierkegaard. p. 132.

15 Ejercitacidén del cristianismo. I La parada. I, c. SV? XTI, 46-47.

16 Idem, SV XII 44-45.

17 Idem, SV? XII, 43. Esta concepcion histérica del cristianismo es criticada
anteriormente en el Post-scriptum. I, I, 3. SV2 VII, 3841.

18 Ejercitacion del eristianismo. III, V. SV2 X1, 234
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establecimiento de la Iglesia triunfante profana la Iglesia
militante de Cristo.”

La sociedad burguesa, en su gran mayoria, hace caso
omiso a las anteriores consideraciones, pues no existe un
suficiente interés por llegar a la comprension del hecho de ser
cristiano; se piensa que pertenecer a la Iglesia es necesario para
poder tener un bienestar, como puede serlo el pertenecer a una
asociacion cultural, pero en el fondo se carece de fe, y la fe es
indispensable para poder entender el significado del deber de
amor y su fundamento.

Se han comentado ya las duras criticas de Kierkegaard a
los que quieren racionalizar la fe. Hay que decir, entonces, que
asi como no es valido racionalizar la fe intentando por la razén ir
mas alla de la fe®, tampoco es valido mundanizarla, limitandola a
categorias temporales. Por eso, su rebelion, como ya se ha dicho
antes, es contra un cristianismo oficial, mundano y burgués, ya
que para Kierkegaard el hombre estd frenfe a Dios? La
sociedad masificada que mundaniza y racionaliza® al cristianismo
es su misma muerte. El cristianismo mundano ha matado al
auténtico cristianismo "trocando la independencia y la intimidad
de la fe con la mundanidad y la servidumbre al Estado, con las
comodidades y las riquezas. Asi los cristianos burgueses han
suprimido a Cristo."?

La critica a este modo de vida que mundaniza la religion
hace referencia a tres aspectos fundamentales, a saber:

¥ Cfr. Pascal. Comparacion entre los cristianos de los primeros tiempos y los
cristianos de hoy. En Opiisculos, pp. 69-75. En donde se encuentra una critica a la
iglesia establecida muy similar a la de Kierkegaard.

B «Nadie en nuestros dias se detiene en la fe; va mds lejos.(...) Antaflo no sucedia lo
mismo,; entonces la fe era una tarea asignada a la vida entera; pues, se pensaba, la
aptitud para creer no se adgquiere en pocos dias o en pocas semanas.(...)» Temor y
temblor. Prologo. SV 1II, 69.

M Cfr. Perkins, L. R. "Kierkegaard's critique of the bourgeois state.* En Inquiry,
pp. 207-218.

2 Cfr. Diario, X* A 550.

B Sciacca, M. La filosofia, boy, Vol. I, p. 153.
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a) una cultura socio-cristiana que carece de fe;

b) individuos que reflexionan sobre el cristianismo
considerandolo convieniente pero sin fe; y

c) una clase de sacerdotes o predicadores carentes de
vocacion y de fe.

La religion es una categoria exterior en tanto que requiere
de un tercero que se revele como su fundamento; pero también
es una categoria interior en tanto que el individuo que la vive la
fundamenta en su propio interior.

Sin embargo, en el mundo podemos ver que esa
interiorizacion ha desaparecido. Entonces el hombre "religioso”
lo es para cumplir con un formalismo social mas. «7odo aquel
con alguna capacidad de observacion que considere seriamente
lo que se llama Cristiandad, o las condiciones de un pais
llamado cristiano, sin duda se sentird asaltado por profundas
dudas. ;Qué significa el que todos esos miles y miles se llamen
a si mismos cristianos como cosa corriente? jEsos hombres
innumerables, cuya mayor parte, segin es posible juzgar, vive
en categorias completamente ajenas al Cristianismo!»* Es
sencillo observar este fenomeno, cristianos que nunca entran a
una iglesia, excepto en las ceremonias sociales; que no
mencionan el nombre de Dios, excepto en los juramentos; que
no dudan en remover cualquiera de sus "creencias" ante las
exigencias de una determinada situacion mundana. «;Gente a la
que nunca se le ha ocurrido que puede tener alguna obligacion
hacia Dios, gente que o bien considera ésta como mdximo en la
culpabilidad de trasgredir la ley criminal, o que ni siquiera
considera esto necesario! jSin embargo, toda esa gente, incluso
aquellos que aseguran que no hay Dios, es cristiana, se llama
cristiana, es reconocida como cristiana por el Estado, es
enterrada como cristiana por la Iglesia, queda como cristiana
por la eternidad!»»

2 Punto de vista explicativo de mi obra. I, [, A, 1. SV2 XIII, 564.
3 Idem, SV XIII, 564-565. Cfr. Post-scriptum. I, I SV? VII, 41-42.
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Estos hombres piensan que le prestan un servicio inmenso
a Dios con ir una que otra vez a la iglesia, donde publicamente
reciben los elogios del parroco, «el cual les agradece a todos en
nombre de Dios el gran honor de la visita y cierra la escena
otorgandoles a cada uno el titulo de piadosos, no sin anies
haber dicho unas palabritas de puya contra los que nunca le
hacen a Dios el honor de ir a la iglesia »* Lo cual resulta
bastante motivador para los "fieles" que, como en todas las
actividades de la vida, necesitan de la aprobacion de la masa.” Y
con respecto a la razon por la que son cristianos, no se
preocupan demasiado por entenderla con claridad® Se
contentan con saber que su felicidad estd asegurada por el simple
hecho de pertenecer a la cristiandad.”

Asi, la mayor parte de los hombres que pertenecen a la
cristiandad viven dentro de una ilusion.* Se imaginan que son
cristianos, pero no viven en categorias religiosas. Viven en
categorias estéticas o, como maximo, en categorias estético-
éticas.® No obstante, la fe no es un impulso de orden estético; es
de otro orden mucho mas elevado, «justamente porque
presupone la resignacion; no es el inmediato instinto del
corazon, sino la paradoja de la vida. »* Es muy posible, afirma
Kierkegaard, que la mayoria de los hombres de la sociedad
mundanizada vivan de esa manera tan mediocre y que asi se
pasen toda la vida trabajando en el oscurecimiento de sus

% La enfermedad mortal. IL I, 1. SV2 X, 255.

¥ «Ast como el nifio pequeriito no se duerme mientras no le cante la nana, asi
también toda esta gente necesita del canturreo apaciguador de la sociedad para
poder comer, beber, dormir, rezar, enamorarse, etc., etcw Idem, [, L 1L 11, 1, b.
SV2XI, 199.

3 Cfr. Post-scriptum. I, I, IV, I, 1. SV? VII, 354.

B «..en cuanto cristianos que son -jno faltaba mds!- en medio de la cristiandad,
estan bien tranquilizados por sus sacerdotes en tode lo que concierne al asunta de
su felicidad.» La enfermedad mortal. L IL IL 1T, 1, a. SV2 X, i91.

® Cfr. Diario, XI' A 141.

3 Cfr. Punto de vista explicative de mi obra. 11, 1, A, 1. SV2 XTI, 566.

3 Temor y temblor. Problemata. SV2 111, 110.
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conocimientos éticos y ético-religiosos, que con sus decisiones y
consecuencias los llevarian a comportarse de un modo que no
agrada a la naturaleza inferior del hombre. Y para compensarse
de esto se dedican con mucho entusiasmo a desarrollar todos sus
conocimientos estéticos y metafisicos, los cuales éticamente no
son méas que distraccion.®

Todas estas distracciones desvian al hombre de ese deber
de amor del que se hablaba y le hacen creer que el
reconocimiento publico es lo que importa. Sin embargo, lo
importante, lo Ginico que importa es que ese amor dé frutos y en
consecuencia que pueda conocerse, no el hecho de que el amor
sea reconocido.*

Una segunda manifestacion de la religion mundanizada es
la que se da en los individuos que se preocupan por presentarse
ante si y ante los demas como cristianos responsables, que van a
la iglesia todos los domingos, escuchan y entienden lo que el
sacerdote dice, pero en realidad jamas se han preocupado o
esforzado por llegar a ser un yo. «...dentro de la cristiandad es
un cristiano —completamente en el mismo sentido que en el
paganismo seria un pagano v en Holanda un holandés—, y un
cristiano de los cultos. Con mucha frecuencia le ha preocupado
el problema de la inmortalidad y mas de una vez le ha
preguntado al pdrroco si de veras existe una tal inmortalidad y
si realmente uno volvera a reconocerse de nuevo. Naturalmente
que esta ultima pregunta ha de encerrar un interés muy
especial para él, ya que no tiene ningin yo.» En realidad vive
dentro de categorias estéticas, aun cuando se dice a si mismo
que, de hecho, es esencialmente cristiano. Por consiguiente, no
se puede negar que en la cristiandad, los hay que viven tan
sensualmente como cualquier pagano vivia. «Si, incluso mds
sensualmente, porque tienen esa desastrosa sensacion de

B Cfr. La enfermedad mortal. I, T, II. SV2 XT, 232
¥ Cfr. Las abras del amor. I. SV2IX, 23.
3 La enfermedad mortal. I, IIT, I, 11, 1, a. SV2 X1, 190.
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seguridad de que esencialmente son cristianos.»* Se ha
convencido paulatinamente de que su sensualidad es cristiana.

Ante los ojos humanos este tipo de cristiano puede ser
calificado de ejemplar, «un hombre hecho y derecho, padre de
familia..., sin olvidar tampoco que se trata de un funcionario
extraordinariamente capaz, y como padre, muy respetable, con
los amigos una maravilla, con su mujer enormemente suave, y
cuidadoso hasta mas no poder con sus propios hijos. Y jen
cuanto cristiano? Claro que si, también es un buen cristiano,
tan excelente en esto como en todas sus demds virtudes.»’ Sin
embargo, este hombre aun cuando aparente vivir el cristianismo
no ha dado el salto a la verdadera existencia cristiana, pues
evidentemente sus aspiraciones estan supeditadas al orden
temporal, eludiendo lo que pueda poner en juego este orden.

La més penosa confusién resulta al pretender llamar
cristianamente amor a lo que no es mas que egoismo,
asegurando con las palabras mas solemnes que no puede vivir sin
la persona amada, mientras no quiere oir que la tarea y la
exigencia del amor consisten en negarse a si mismo y renunciar a
todo egoismo enamorado. «Se equivoca el hombre que da el
nombre del amor a lo que no es mds que débil abandono, o
depravada blandengueria, o dafiosa asociacion, o profanadora
intimidad, o relaciones egoistas, o sobornos lisonjeros, o
Sfenomenos del momento, o lazo de la temporalidad. »® Usar el
cristianismo para asegurarse en la temporalidad no es otra cosa
que intentar destruir el yo para la eternidad y desfigurar la senda
cristiana.

No escapan a la critica kierkegaardiana los sacerdotes que,
por no ser portadores de un cristianismo auténtico, son fuente de
multiples equivocos.® Para Kierkegaard, la razén de esto estriba

3 Punto de vista explicativo de mi obra. 1L, I, A, 3. SV2 XIII, 572.
37 La enfermedad mortal. IT, I, I, 10, 1, b. SV2 XI, 198,

38 Las obras del amor. 1. SV2IX, 16.

¥ Cfr. Diario, XI' A 100.
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en que hay mas sacerdotes de los que puedan necesitarse.
Comparativamente, poetas hay muy pocos en una generacion, ya
que un poeta, dice, ha de tener vocacién, pero, a juicio de los
cristianos, para hacerse sacerdote basta y sobra con pasar un
examen. Sin embargo, un verdadero sacerdote es mas raro que
un verdadero poeta. «Lo de ser sacerdote es algo que a los ojos
de la muchedumbre de los hombres -es decir, de los cristianos-
cae fuera de toda perspectiva elevada, algo que no encierra ni
un adarme de misterio y que en pura naturalidad no es mds que
un modo de ganarse el pan.»*® Sin embargo, un sacerdote
deberia ser sin duda ninguna un verdadero creyente, mostrando
con su vida la vida de Cristo, sin reducir sus exigencias. Pero «a
no pocos sacerdotes les parece oportuno demostrar por ftres
razones que rezar, por ejemplo, es una cosa muy provechosa.
jComo si lo de rezar hubiera bajado tanto de precio que se
necesitasen tres razones para empujar un poco el alza de su
cotizacion!»

Asi como se envilece el cristianismo al diluir sus exigencias
también se envilece por la retorica fraudulenta con la que se
realiza su predicacion.© Resulta triste y comico contemplar a un
predicador poniendo todo su empefio en la voz y en la mimica,
haciendo esfuerzos por no salirse del pilpito, «que se conmueve
y te conmueve hasta las entrafias, que de una manera
estremecedora te va describiendo todos los rasgos de la verdad,
que pone por los suelos todas las infulas de la maldad y tiene
entre ojos a todos los poderes del infierno, y todo ello con un
aplomo en la figura, con una gallardia en la mirada y con una
exactitud en el movimienio de los brazos verdaderamente
admirables..., para en seguida, casi sin haberse quitado todavia
el sobrepelliz, verlo con qué cobardia y timidez se aparta del

“ 1a enfermedad mortal. II, I. Apéndice. SV2 XIT, 240.

4 Idem, SV X1, 241.

2 Cfr. Reale, G. y Antiseri, D. Historiz del pensamiento filoséfico y cientifico,
Vol. I, p. 226.
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camino al menor entorpecimiento. »®

El mal del cristianismo establecido se manifiesta en esos
sermones de domingo, necios e insinuantes, que lo han
empotrado en un mundo de ilusiones, por medio de los cuales
han engafiado a los hombres, metiéndoles en la cabeza el sefiuelo
de que todos sin mas son cristianos.*

Muy frecuentemente se oyen en los templos discursos
entusiastas acerca del amor, de la fe y la esperanza, de la bondad
del corazén, en una palabra, muchos discursos sobre los grandes
conceptos espirituales; discursos que con las mas ardientes
expresiones y colores describen y fascinan. Y sin embargo,
semejantes discursos no son, en realidad, mas que una tela
pintada, que vista de cerca y con mayor seriedad, es un engafio
que solo sirve para embaucar a los oyentes o hacer mofa de
ellos, de suerte que como discursos y orientaciones no encierran
otro secreto que el de un engafioso entusiasmo. Se leen y se
escuchan peligrosos sermones cristianos, en los que quizas lo
que se predica acerca de la fe, de la caridad y de la humildad sea
completamente verdadero y completamente cristiano; «sin
embargo, estos sermones, en vez de orientarlo, desorientardn
sin duda al joven que los escuche, precisamente porque
soslayan por principio lo que después le acontecerd en el
mundo a todo lo que es cristiano. Estos sermones, desde luego,
le exigen al hombre que trabaje por desarrollar en si mismo el
sentido cristiano de la vida, pero no se dice mds, o las
precisiones mds proximas, altamente inquietantes, se pasan en
silencio, en tanto que el orador se pierde por los cerros de
Ubeda y jura y perjura que el que ejercita el bien siempre
tendra su recompensa, que serd amado tanto por Dios como
por los hombres.»* Kierkegaard pone el ejemplo figurativo de
un joven en el que los sermones producen una asociacion de la

4 La enfermedad mortal. I, I, TI. SV? X1, 228.
4 Cfr. Las obras del amor. [, V. SV? IX, 219.
4 Idem, SVEIX, 219.
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lucha cristiana con una recompenza temporal, esta relacion falsa,
al quedar frustrada, lo dejara mas confundido que en un
principio. «7al engafio conducira al joven a desesperar de si
mismo —como si la culpa directamente fuese suya, por no ser
un cristiano verdadero— o le conducira a que, desanimado,
deje de esforzarse, como si lo que le acontecia a él fuera una
cosa totalmente inhabitual... »*%

El predicador deberia vigilar que el cristiano lo fuera de
verdad o, por lo menos, denunciar las imposturas y hacer caer en
la cuenta a los cristianos de sus verdaderas exigencias; sin
embargo, este especifico deber es echado en tierra al querer
acomodarlo a los requerimientos del mundo. Por eso —afirma
Kierkegaard— «si tuviera que expresar mi juicio sobre esta
época en una palabra yo diria que le falta educacion religiosa
(entendiendo esta palabra en el sentido mds amplio y
profundo). Hoy en dia es cosa sin importancia el hecho de
llegar a ser y de ser cristiano.»*"

El hombre, por medio de esta religion mundanizada,
pretende, en su afan de seguridad y bienestar temporal, sintetizar
los elementos estéticos, éticos y religiosos, a costa de ocultar su
yo a sus propios 0jos. «Lo estético tiene la supremacia. Al ir
mas lejos del mero hecho de ser cristiano (lo cual todo el
mundo es, cosa corriente), se ha vuelto atras otra vez, o bien se
ha ido a parar dentro de un paganismo estético intelectual con
la mezcla de un poco de cristianismo.»*® Sin embargo, este
modo de existir no es otra cosa que pura inmediatez.

 Ibidem.
47 Punto de vista explicativo de mi obra. II, IIl. $V2 XTI, 603.
2 [bhidem.



4. La obstinacion de la conciencia hermética

La distincién que hay entre el estadio estético y el ético
estd fundamentada en la estructura dialéctica de alma-cuerpo
que es, a su vez, la base de la alternativa antropologica,
sensibilidad o deber inmanentista, por medio de la cual el
hombre se puede apoyar para elegir su modo de existencia. Sin
embargo, Kierkegaard insiste en un estado superior del individuo
—no necesariamente identificado con el estadio religioso— al que
le corresponde un salfo cualitativo con respecto a los estadios
estético y ético, por medio del cual el hombre es
cualitativamente superior —«fodo un paso dialéctico mds
cerca»'—, ya que es por medio de este salto como el hombre se
posee como espiritu.

Este salto cualitativo corresponde a la conciencia de
poseer un yo. «En general, la conciencia, es decir, la
autoconciencia, siempre es lo decisivo en relacion al yo.
Cuanta mds conciencia, mds yo.» Esta conciencia no es la
simple distincién entre el suefio y la vigilia psicosomatica, ni el
saber que se esta haciendo esto o aquello, o de que se persigue
este 0 aquel fin, ni que se ha "elegido" este u aquel modo de
vida. La auténtica conciencia de poseer un yo implica cualidades
precisas: ser consciente de ser espiritu, de poseer un yo eterno,’
de la necesidad de que en el yo se realice la sintesis de la
dialéctica constitutiva —con la angustia correspondiente—, de la
propia imposibilidad de realizar esta sintesis —de

! La enfermedad mortal. [, II. SV2 XI, 158.
2 Idem, ¥, TII. SV2 X1,160.
3 Cfr. Jolivet, R. Introduccion a Kierkegaard, p. 261.
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autofundamentarse—, de la necesidad de fundamen-tarse en un
tercero por medio del abandono del propio yo. De este modo
puede decirse que este salfo cualitativo es la conciencia de
poseer un yo eterno frente a Dios.4

Solamente el que es consciente en esta forma puede
auténticamente elegir su existencia desde el espintu, ponerse
delante de Dios y fundamentarse en El por medio del abandono
en la fe o rechazarlo. Esta es la auténtica eleccion del espiritu.
En estricto sentido aqui se encuentra la posibilidad de la
verdadera libertad.

Este salto cualitativo de la inconsciencia a la conciencia
puede realizarse de diversas maneras, la existencia no tiene una
forma Gnica para hacer presente al individuo su propio yo
eterno. No obstante esta diversidad de formas, la gran
muchedumbre de la mundanidad puede pasar toda o gran parte
de su vida sin el mas importante de los conocimientos, que es el
de poseer un yo, el ruido de las ocupaciones mundanas alejan a
los individuos de esta conciencia. «;En el mundo se habla
muchisimo de las vidas desperdiciadas! Sin embargo, no hay
mds que una vida desperdiciada, la del hombre que vivié toda
su vida engaiiado por las alegrias o cuidados de la vida; la del
hombre que nunca se decidié con una decision eterna a ser
consciente en cuanto espiritu, en cuanto yo; o lo que es lo
mismo, que nunca cayo en la cuenta ni sintio profundamente la
impresion del hecho de la existencia de Dios y que €él, él mismo,
su propio yo existia delante de este Dios, lo que representa una
ganancia infinita que no se puede alcanzar si no es pasando
por la desesperacion.» Sin embargo, la existencia se las arregla
para intentar sacudir la espiritualidad que duerme en los hombres

4 «El nifio que hasta ahora solamente ha tenido a los padres como medida, pronto
serd un hombre en cuanto tenga al Estado por medida. Pero, jqué rango infinito no
adquiere el yo cuando Dios se convierte en medida suya! La medida del yo siempre
es aquello ante lo cual precisamente el yo es lo que es en cuanto yo, pero esto es a
su vez la definicicn de 1a medida.» La enfermedad mortal. I, L L. V2 X, 216.

5 La enfermedad mortal. 1, IT. SV2 XT, 158.



se sabe libre para construir su propia existencia, para aceptar o
rechazar a Dios de su vida. En cambio, la supuesta madurez que
da la edad no es otra cosa que callar o diluir las exigencias de la
juventud; esta supuesta madurez es el disfraz de la mundanidad,
del escepticismo. «Lo mds comico del caso estd en que el
Jundamento de toda esa sabiduria de la vida, tan ensalzada en
el mundo, y de todo ese repertorio satdnico de buenos consejos
y prudentes palabras —'deja que pase el tiempo’, 'no fe apures,
todo se arreglard’, etc.— no es otro, entendiéndolo idealmente,
que una completa estupidez que ni sabe donde estd el verdadero
peligro ni en que consiste.»® Por esto —afirma Kierkegaard— no
es extrafio que SoOcrates, que conocia tan bien a los hombres,
amase tanto a la juventud.

La segunda forma natural por la que un individuo puede
ser consciente de poseer un yo lo constituyen los golpes de la
vida, las situaciones limite.” Por este modo llegan «aquellos a
quienes un terrible acontecimiento o una decision espantosa
han ayudado a tomar conciencia de su espiritualidad»® La
presencia inminente de la muerte y las enfermedades, las

S Idem, I, I, T0, 11, 1, a. SV2 XT, 190-191.
7 Cfr. Diario, X! A 645.
% La enfermedsd mortal. I, I. SV2 XT, 158.



la conciencia del propio yo es la de llevar a sus limites el estadio
existencial en el que se esta viviendo; esto es, descubrir que el
futuro de la vida estética ya no puede ser mayor al que ya se
posee y que, sin embargo, el placer sensible es insuficiente e
insatisfactorio para fundamentar la propia existencia."

Lo mismo acontece con la vida ética cuando el deber de la
propia razon desespera de encontrar, en esta categoria, la
adecuada sintesis entre su individualidad y la eternidad." La
trascendentalidad a la que tiene acceso el deber ético no logra
constituir la sintesis con la eternidad, quedando la individualidad
destinada a desaparecer en la universalidad o en el tiempo.” No

 Idem, 1,10, IT, L. SV2 X1, 176.

0 Cfr. La alternativa. II. Estética y ética en la formacion de la personalidad. SV2 I,
250.

'! En el ambito ético, puede acontecer también, que el ideal propuesto como tarea no
se consiga y esto sea la ocasién para que el yo replantee su existencia. «Esto es lo
que le pasa, por ejemplo, al ambicioso del dominio, al que tiene el lema de 'César o
nada’, que en cuanto no llega a ser César, se pone a desesperar sobre el particular.
Pero en realidad lo que esto significa es algo distinto, a saber: que el tal sujeto,
precisamente por no haber llegado a ser César, ya no puede soportar ser si mismo.
Por lo tanto, no desespera propiamente sobre el particular de no haber legado a
ser César, sino del propio yo que no lo ha llegado a ser» La enfermedad mortal.
LI, ML SV X1, 145.

2 Cfr. Collins, J. El pensamiento de Kierkegaard. IIl, 4. Los limites de la



personalidad melancolica. La melancolia consiste precisamente
en el desengaiio de la existencia resuelta en categorias estéticas o
éticas, siendo lo propio de esta personalidad la intranquilidad de
la propia existencia. Aqui el yo, por medio de la reflexion, es
enfrentado continuamente a su propio yo, de tal modo que no
puede confundir sus determinaciones con su propia naturaleza.
La existencia melancolica coloca al hombre de manera inmediata
con el verdadero problema de la existencia, y en este sentido es
una gran ganancia el ser con esta personalidad,” pero al mismo
tiempo es muy costosa, pues la vida se le presenta como
desdicha; dificilmente un melancdlico puede encontrar
tranquilidad en su existencia. El! diario de Culpable? ;no
culpable? constituye en su conjunto una autoreflexion sobre la
melancolia; la siguiente afirmacién puede resumir su patetismo:
«jAy, por qué los nueve meses que pasé en el seno de mi madre
bastaron para hacer de mi un viejo/»"

concepeion ética, p.102-112.

3 «Pero yo no abandono las ideas extrafias de la melancolia, pues estas iultimas,
que un tercero llamaria quizd fantasias, y ella, afectuosamente, tristes caprichos,
yo las llamo hostigadoras. Con tal de que las siga y de que persevere, me
conducirdn a la certidumbre eterna de lo infinito.» Etapas en el camino de la vida.
{Culpable? ;No culpable? Nabucodonosor. SV VI, 399.

4 Etapas en el camino de la vida. ;Culpable? ;no culpable? El sueflo de Salomén.



lenguaje también puede alejar a un individuo de su propio yo.*
Para que la comunicacion sea edificante requiere, entre otras
caracteristicas, encontrar a los hombres en su real posicion para,
estableciendo una cierta empatia, empezar desde ahi su labor,
«porque ser maestro no significa simplemente afirmar que una
cosa es asi, o recomendar una lectura, etcétera. No, ser
maestro en el sentido justo es ser aprendiz.»" Es necesario
también que se tenga la suficiente habilidad expresiva para llamar
la atencién del otro, para evitar que el intento sea una
comunicacion mas, «algunos condenan y denuncian, vociferan y
arman mucho ruido; todo eso no tiene valor intrinseco, aunque

SV2 VI, 278,

1 Cfr. Kampmann, T. Kierkegaard como educador religioso, pp. 31-50.

16 Reiteradamente en su Disrio critica la labor de Ia "comunicacién" periodistica por
alejar al lector de su propia conciencia; por ejemplo: «cada hombre tiene o deberia
de tener un fin, pequeiio o grande, complicado o dificil o menos dificil, acerca del
cual conozca algo, de manera que él sea el maestro y los demds (la turba, la
pluralidad), quienes aprendan, y asi todos, en esto o en aquello, tendrdn su propio
fin. Pero ;qué hacen hoy los periédicos? Informan acerca de todo (el tema es
indiferente: politica, critica, etc.) como si fuese la turba, la pluralidad quien lo,
supiese. Por eso los periodicos son el sofisma mds funesto que haya aparecido.»
VII' A 134. Cfr. Llano, Carlos. Las formas actuales de la libertad, p. 114.

17 Punto de vista explicativo de mi obra. I, I, A, 2. SV2 XIII, 570.



instaladas con excesiva comodidad en su situacién temporal.
«Socrates es y serd para mi el uinico reformador que reconozco;
los otros, en mi opinion, pueden haber estado entusiasmados y
bien intencionados, pero al mismo tiempo eran notablemente
limitados.» La comunicacién asi entendida no consiste en
mostrar, con eruditos argumentos, la verdad objetiva que el
hombre debe seguir si desea ser coherente con sus
razonamientos,” sino una llamada de atencidén sobre la
autenticidad de la propia existencia.?

Por el caracter existencial del hombre la comunicacion
edificante llega a los linderos de la libertad perc no los
sobrepasa. «Por toda la eternidad es imposible que yo obligue a
una persona a aceptar una opinion, una conviccion, una
creencia. Pero si puedo hacer una cosa: puedo obligarle a

18 ldem, 10, 1, A, 1. SV2 XTI, 568.

1 Idem, SV? X111, 568.

» Jolivet, R., op. cit., p. 159.

2 Diario, VIIT' A 123.

2 Cfr. Post-scriptum. I, I, 11, 1. SV VII 64-65 .

B A este respecto dice Von Balthasar que "Pascal y Kierkegaard se han expresado
existencial y adecuadamente, pues ambos estuvieron bajo la mirada de fuego de
Cristo, que les prohibja toda retérica superflua y les exigia simplemente que
sostuviesen su mirada. Ciertamente, ambos fueron grandes artistas del lenguaje y
pusieron todo su arte al servicio de la verdad de Cristo." Gloria, p. 459.



cristiandad, en el sentido positivo de este término, es poseedora
de las verdades mas sencillas y al mismo tiempo maés profundas
de la existencia, de la propia relacion existencial con Dios, de las
verdades mas esperanzadoras pero al mismo tiempo mas
angustiosas y escandalizadoras que puede haber.

Cada una de estas formas mencionadas anteriormente
pueden ser la ocasion de que el individuo tome conciencia de lo
que significa poseer un yo, existir frente a Dios. Esta conciencia
es una gran ventaja para el hombre, pues solamente aqui el
hombre se ejerce como espiritu. Solamente aqui el hombre
gjercita su mas radical voluntad de elegir, solamente desde esta
conciencia el hombre puede salir auténticamente de si y
abandonarse en la fe.* Sin embargo, es también en esta forma
del espiritu como el hombre puede encerrarse en si por medio de
la auténtica desesperacion en sus dos formas: la que siendo
consciente de si no quiere ser si mismo —debilidad—, o la que
siendo desesperadamente consciente de si prefiere ser si mismo
desesperadamente —lo demoniaco— a ser fundamentado en

 Punto de vista explicativo de mi obra. I, L, A, 4. SV2 XIII, 574.
* Cfr. La enfermedad mortal. I, I, I, . SV2 X1, 178.
B Cfr. Idem, 1, I, 0, 11, 2. SV2 X1, 202-203.



de los inoportunos que solazarian su curiosidad entrando en sus
secretos personales.® Por lo general quien sufre tiene echada la
vista sobre una o muchas de las maneras en que pudiera ser
auxiliado y desearia serlo. Si se le auxilia de una de esas maneras
no pone ningin reparo en que se le ayude. La cosa cambia
cuando se trata de tener que ser socorrido en un sentido
profundamente serio y sin ninguna condicién, como es el caso de
una ayuda superior o de la ayuda Suprema. Aqui hay que
humillarse y recibir la ayuda sin reparo o condicion,
anonadandose en las manos del poderoso auxiliador a quien todo
le es posible.

Esto seria demasiado doloroso para el desesperado.
Prefiere, so pretexto de ser si mismo, quedarse solo con sus
habituales sufrimientos, que son muchos y muy fuertes, pero que
al yo en cuestion no le parecen tan intolerables como aquella
humillacion.

En general, el impulso hacia la soledad siempre sera un
signo de que en el hombre hay en todo caso alguna espiritualidad

7 «Si comparamos al desesperado que es consciente de su desesperacién con aquel
que lo ignora, diremos que este iltimo estd —un paso negativo— todavia mds lejos
de la verdad y de la salvacién.» Idem, [, 11, 11, 1. SV? X1, 176.

B Cfr. Idem, |, L I, I, 1, b. SV2 X1, 198.



celdas de la cdrcel »®

El desesperado hermético, ocupado con la relacion de su
propio yo consigo mismo, sigue viviendo unas horas que aunque
no vividas de suyo para la eternidad, sin embargo tienen un poco
que ver con ella. Lo peor es que nuestro desesperado esta
estancado ahi, Por eso, cuando pasadas unas horas, el impulso
de la soledad ha quedado satisfecho, se puede decir que nuestro
hombre vuelve a salir otra vez de si mismo.

La obstinacion es complementaria del hermetismo, ya que
ante la conciencia de la imposibilidad de que el yo pueda
autofundarse, el individuo obstinadamente desespera de que
alguien salga en su ayuda o ve obstinadamente en esa ayuda un
descamino del propio yo. Por eso, no existe ninguna
desesperacion que no entrafie obstinacion o desafio. «La misma
expresion 'no querer ser..." nos estd indicando obstinacion. Por
otra parte, la suprema obstinacion de una desesperacion nunca
deja de venir acompanada de cierta debilidad. En una palabra,
que la diferencia mutua es solo relativa.»®

Tanto el hermetismo como la obstinacion no tienen una

® Jdem, I, I, I 11, 1, b. SV2 X, 199.
¥ La enfermedad mortal. [ I, I, 1L, 1. SV2 X1, 182. Cfr. Jdem. 1, I, Il SV2.XJ,
150-151.



propio yo, de que hay algo eterno en él, o de que él contiene en
si algo eterno. «Y para desesperar uno por si mismo es preciso
que tenga conciencia de poseer un yo, que es por él que en
realidad desespera y no precisamente por lo temporal o por
alguna cosa temporal. Aqui se tiene un mayor conocimiento de
lo que es la desesperacion, ya que ésta consiste en la pérdida
de lo eterno y de uno mismo.»* Se tiene también mayor
conciencia acerca de que el propio estado de uno es la
desesperacion.

La obstinacion en este estado de desesperacion convierte
en pérdida lo que era ganancia cualitativa, el que es consciente
de estar desesperado y se mantiene en ese estado, esta mas lejos
que nadie de la salvacion, puesto que se afirma en ella.

La conciencia desesperadamente débil es aquella a la que
le humilla su condicion existencial, pero que no soporta la
humillacién de abandonarse en un tercero, por lo que no desea
ser si mismo. El yo no quiere reconocerse después de tanta
debilidad.® No puede olvidar esa debilidad y por eso se odia en
cierto sentido a si mismo, no queriendo humillarse como un

3 Cfr. Idem, LI, TL IL, 1, b. SV X, 198.
3 Jdem, |, M, 1L, 11, 1, b. SV2 XT, 196.
3 Cfr. Pieper, J. Las virtudes fundamentales, p. 395.



apasionamiento con que su yo se ha hecho a la idea de su
debilidad, volvera otra vez a imaginarse que no es posible que
aquello sea soberbia, puesto que en realidad esta desesperado
por su misma debilidad.*

La conciencia débil puede reaccionar de diversos modos;
puede intentar perder su yo con el ruido de la mundanidad,
puede también intentar reducir a la nada su yo eterno por medio
del suicidio, o puede, por ultimo, obstinadamente permanecer
desesperadamente en su debilidad.

La reaccion que ocurre ordinariamente, en virtud de la
propia debilidad del espiritu es la de arrojarse de lleno a a la vida
de la mundanidad, quizd en la distraccion de las grandes
empresas, y por este camino llegue a ser uno de los espiritus
inquietos que con su carrera fulgurante deje en la historia una
gran huella de su existencia, «uno de esos espiritus inquietos que
quiere olvidar a todo trance y pretende acallar los fuertes
ruidos interiores con medios no menos fuertes, aunque de otra
clase, que los que empleaba Ricardo IIl para no oir las

¥ «Primero llega la desesperacion por lo femporal o por alguna cosa temporal,
después la desesperacion en tomo a lo eterno y por uno mismo.» La enfermedad
mortal. [, I, I, 11, 2. SV2 XI, 202.

B Cfr. Idem, I I, 10, 1, b. SV2 X1, 199.



que no desea en absoluto, no pudiendo soportar su propia
existencia.

Los paganos, que desconocian el concepto espiritual del
yo, juzgaban de manera ligera el suicidio, considerandolo como
algo en cierta medida indiferente;® por eso, para desaconsejarlo
desde esta perspectiva, «habria que dar un rodeoc muy largo con
el fin de mostrar asi que el suicida violaba los deberes que
ligan a todo hombre con los demds hombres.»® Sin embargo, si
el suicida es consciente en cuanto espiritu «representa uno de
los pecados mayores que se puedan cometer, una verdadera
rebeldia contra Dios»" Su maldad consiste en elegir
radicalmente no ser —sustrayéndose de la temporalidad— a
confiarse en el Poder que pudiera fundamentarlo.

Aunque rara vez se presente la desesperacion potenciada
como pura obstinacion de no querer ser si mismo, puede suceder
que el tipo de conciencia que nos ocupa permanezca plantada en
el mismo punto de su desesperacién, meramente dando vueltas

% Ydem, SV2 X1, 200.

3 Ci, Idem, 1, I, 11, L SV? X1, 179,

38 Cfr. Idem, SVA IV, 469 .

¥ Cfr. Séneca. Epitres, XI1.

40 La enfermedad mortal. I, I, I, 1. SV2 X1, 179.
A Jdem, 1, I, 1. SV2 XI, 179.



feminidad. «En la entrega se ha perdido la mujer a si misma y
solamente asi es feliz, solamente asi es ella misma; porque,
desde luego, no tiene ni un adarme de feminidad la mujer que
sea feliz sin el abandono, es decir, sin entregar su propio yo,
por muchas que por otra parte sean las cosas que entregue.»*
Por eso mismo la naturaleza la defiende en su acto de abandono
al dotarla de una especial sensibilidad para saber discernir a
quien se abandona. El abandono de la mujer en Dios puede ser, a
su vez, en la mediacion de su abandono en un hombre; el
abandono en un hombre la impulsa a abandonarse en Dios y el
abandono en Dios la mueve a abandonarse en un hombre, en
ambos casos su tarea es salir de si.

En la tragedia presentada por Esquilo, Io, la hija de Inaco,
representa la debilidad de la mujer, que desespera ante sus

* La enfermedad mortal. I I, L. SV2 XTI, 149.

® Cfr. La enfermedad mortal. I, I, 11, I, 1. SV? X1, 182-184. «No pretendo negar
en modo alguno que en la mujer puedan darse formas de desesperacién masculina
e, inversamente, que entre los varones se den formas de desesperacion femenina;
pero éstas son excepciones.» Idem, SV? X1, 183.

M Cfr. Idem, 1, HI, II, 2. SV? X1, 205. Encuentro una gran similitud entre la tragedia
griega y el planteamiento de Kierkegaard en el capitulo La desesperacion
considerada bajo la categoria de conciencia de La enfermedad mortal.

S fdem, I, TN, 0,0, 1. SV2XI, 183 .



dCSITOZado sundicniemente 'y no cncucniro cual
pueda ser el modo de escapar a mis desdichas. "+

Los lamentos de Io alcanzan, en la tragedia, la mas alta
desesperacion al pretender suicidarse:

"¢(Entonces qué utilidad me viene de seguir
viviendo? ;Por qué tardo en arrojarme de este
enhiesto monte? jDespefiandome me libraré de
todos mis dolores! Mejor me estad morir de una
vez que suffir jmiseria! dia por dia."¥

El yo que desesperadamente quiere ser si mismo sin
permitir que Dios ni nadie venga en su ayuda —obstinacion de la
virilidad— es la forma existencial mas radicalmente opuesta a
Dios como fundante; esta radicalidad se basa precisamente en
que se le opone espiritualmente y por eso Kierkegaard le da el
nombre de personalidad demoniaca.*

% Esquilo. Obras completas. Prometeo encadenado, p. 207.

47 Esquilo. Op. eit., p.213.

“® WLa desesperacion del diablo es la mds intensa de todas, ya que el diablo es puro
espiritu y por ello conciencia y transparencia absolutas; en el diablo no se da
ninguna oscuridad que pueda servir de disculpa atenuante y por eso su
desesperacion es la mds absoluta de todas.» La enfermedad mortal. I, I, II. SV
X1, 174



intencién del yo negativo sea en este caso la de arrojar muy lejos
esa cruz, haciendo como si no existiera y no mencionandola para
nada. Pero en su fracaso este yo infinito y negativo se sentira
inevitablemente aherrojado en esa esclavitud *

Este desesperado, que desesperadamente quiere ser si
mismo, no quiere abrigar la esperanza de que una miseria o cruz
temporales puedan sernos quitadas. Se ha convencido de que
llevara ese aguijon por toda la eternidad. Ese mal le ofrece la
ocasion de escandalizarse de toda la existencia. Quiere
tercamente ser si mismo y obstindndose contra el aguijon no
quiere estar sin €l. No le interesa buscar ayuda: prefiere ser si
mismo aun a costa de todos los tormentos del infierno.

Un yo, que desesperadamente quiere ser si mismo, estd
gimiendo bajo una que otra calamidad dolorosa, hasta que al fin
es ya imposible eliminarla o separarla de su yo concreto. Asi
todo estd definitivamente perdido. Lo tinico que le queda es su
propio tormento, devorandole y convirtiendo este sufrimiento en
furia contra todo, al considerarse la victima injusta del mundo
entero y de toda la existencia. Por eso es importante para €l que
su tormento no se le escape o que nadie se lo quite pues de lo

* Jdem, I, 00, 11, 10, 2. SV2 XI, 202 .
R Cfr. Idem, SV? XI, 205.



intima y con una prudencia diabdlica de los modos de que ha
de echar mano para mantener a la desesperacion
completamente encerrada en el hermetismo mds riguroso.»® En
consecuencia, puede también prestar mas atencién al hecho de
colocar todos los signos exteriores en una plena indiferencia,
haciéndolos tan insignificantes como sea posible.

Esta ocultez es algo espiritual y constituye uno de los
medios mas adecuados de asegurarse a espaldas de la realidad,
algo asi como un cercado o un mundo exclusivamente para uno
mismo, un mundo en el que el yo desesperado y sin reposar,
como Téntalo, siempre esté ocupado con esa tarea de querer ser
si mismo.

Rebelandose contra toda la existencia, esta conciencia
desesperada opina que ha descubierto un legitimo argumento
contra ella y contra toda su bondad. Y el desesperado piensa que
¢l mismo es dicho argumento y ése es todo su afan. «Por eso
desea ser si mismo y encallarse en su propio tormento, para
con ese tormento tan grande rechazar la existencia entera.»*

Esquilo presenta en su Prometeo encadenado esta rebeldia
del espiritu que se niega a escuchar los consejos de aquellos que

3 La enfermedad mortal. L I, I, I, 2. SV2 XT, 208 .
2 Idem, SV2 XTI, 209.



patalido IHIVILSLADd, YULLO BIUY  PIuUIily  siwguswes s
oidos de Zeus, aunque su trono esté muy arriba y
muy lejano. Si sucede, la colera que hoy te
castiga vendra un dia a parecerte juego de nifios.
iEa, pues! jOh desdichado! Haz a un lado tu
enojo y mejor date a buscar la liberacion de los
presentes tormentos. Quiza te parezca que no
digo sino cosas de viejo. Pero, oh Prometeo, tal
es ahora el salario que recibes por usar de un
lenguaje demasiado altanero. No eres humilde ni
soportas los males, y aun procuras afiadir a las
presentes otras desdichas. Tomame como
maestro y cesaras de dar coces contra el
aguijon."*

Las palabras de Prometeo, a lo largo de toda la
descripcion que hace Esquilo, reflejan esa arrogancia de querer
ser si mismo, precisamente a costa del rechazo de la voluntad de
los dioses:

"iSéabelo bien! No cambio yo mi desgracia por un
rebajamiento como el tuyo que llega hasta la

33 Esquilo. Op. cit., p. 198.



L1 yY {ub QUICIE 5T ol HTHLING HU JUISIC i llaua avla wva U
la consolacién que la eternidad pudiera tener guardada para él,
porque ese consuelo representaria su ruina, en cuanto es la
objecién contra toda la existencia. «Lo que aquél quiere no es
otra cosa sino desligar su yo del Poder que lo fundamenta.
Pero en esto fracasa inevitablemente a pesar de toda su
desesperacion, porque a pesar de todos los esfuerzos de la
desesperacion aquel Poder es el mds fuerte y le constriie a ser
el yo que él no quiere ser.»* Esta desesperacién entendida
eternamente constituye la perdicion.

5 Idem, p. 221-222.
% La enfermedad mortal. I, T, TIL. SV2 XI, 151,



CAPITULO I

La fe como realizacion existencial

1. Los limites de la razéon en la existencia cristiana

La tradicion cristiana ha visto en el ejercicio de la fe, la
esperanza vy la caridad, el fundamento y esencia de la vida
cristiana.! El estadio religioso presentado por Kierkegaard
también puede ser estudiado mediante ellas, quedando de
manifiesto, una vez mas, sus consideraciones sobre la relacion
que hay entre la razon y la existencia cristiana.

A. El caballero de la fe.

A lo largo de la historia de la filosofia se ha intentado
continuamente dar una explicacion a la existencia humana; sin
embargo, no se ha llegado a algo definitivo. Este hecho, muchas
veces ha sido causa de escepticismo, pues las teorias que se han
dado sobre la existencia no hacen sino mostrarnos que la razon

1 Cfr. Mt. X 32-33; Mt. XXTI 37-39; Ioh. XIV 21; Rom. VIII 24-25; I Cor. XIII 13.
Tomés de Aquino Suma teologica. II-IT q. 1-46. Cerfaux, L. El cristiano en San
Pablo, pp. 425-426.
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resulta insuficiente para entender la existencia. Por eso la fe
exige ir mas alla de la razon, «;qué mérito tiene querer
comprenderlo todo si el cristianismo entero estriba en que sea
creido y no precisamente comprendido? ;jQué mérito puede
tener eso si ante el cristianismo no queda otra alternativa que la
de creerlo o escandalizarse? jAcaso no serd mds bien una
desvergiienza que un mérito —o en el mejor de los casos una
absurda irreflexion— el querer comprender lo que no quiere ser
comprendido?»

Esta postura de Kierkegaard debe entenderse en su justa
relacioén con la teologia, pues no es un simple desprecio a la
razon sino la necesidad de ser superada en el acto de fe. Esto
puede mostrarse, por ejemplo, si comparamos su pensamiento
con la dogmatica catdlica del siguiente modo:3

(1) La verdad fundamental para el hombre es aquella por
medio de la cual puede salvarse.

(2) La verdad por medio de la cual puede el hombre
salvarse implica la fe en los misterios divinos.

(3) La fe en los misterios divinos implica exceder la razon.
Ergo: La verdad fundamental para el hombre excede a la
razon.!

Este argumento es sostenido por el pensamiento de
Kierkegaard y por la tradicion catélica; sin embargo, el modo de
complementar la premisa (3) es distinto. La teologia catdlica
agrega las siguientes afirmaciones:

a) la fe no contradice a la raz6n;’
b) en orden al acto de fe el hombre puede y le es

! La enfermedad mortal. 1, I, IIl. SV? X1, 236.

3 Cfr. Guerrero, L. "Fe luterana y fe catélica en el pensamiento de Kierkegaard” en
Scripta theologica val. XXIII, 3, Navarra 1991, pp. 990-992.

4 Forma tipica del silogismo Sorifes.

% Cfr. Leon X. Apostolici regiminis, 19 de diciembre de 1513, V Concilio de
Letran, DZ 738. Pio IX Qui pluribus, De la fe y la razén, 9 de noviembre de 1846,
DZ 1634-1639. Pio X Sacrorum Antistitum, 1o de septiembre de 1910, DZ 2146.
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conveniente usar la razon (preambulos de la fe);*

c) la razén esta obscurecida por el pecado;’

d) algunas verdades de fe sobrepasan de suyo a la razén
humana;?

e) las verdades de fe, en ocasiones, 'aparentan’
contradiccion con la razon.®

En cambio para Kierkegaard:

a) la fe supone en muchos casos escandalo para la razon;

b) ordinariamente los intentos de la razon por acercarse al
contenido de la fe son perjudiciales para ésta;

c) la tarea de la razon es encontrar sus propios limites.

Lo cristiano tiene que ser creido.” Comprender es la
actitud del hombre relativa a todo lo humano; creer es la Gnica
relacion del hombre con lo divino." «En consecuencia, podemos
preguntarnos: ;como explica el cristiano esa doctrina
inconcebible? Pues muy sencillo, de una manera igualmente
inconcebible, diciéndonos que se trata de una revelacion.»

Desde el punto de vista espiritual todo es posible; en el
mundo finito, sin embargo, hay muchas cosas que son
imposibles. Pero un caballero de la fe «hace posible lo imposible
encardndolo desde el angulo del espiritu, lo cual expresa

8 Cfr. Pio IX. Constitucion dogmatica sobre la fe catélica, Concilio Vaticano I, 24
de abril de 1870, DZ 1789-1800. Pablo VI. Gaudium et Spes, la fe y la cultura,
Concilio Vaticano II, 7 de diciembre de 1965. Lang, A. Teologia fundamental.
Contribucion de la ciencia teologica a la preparacién de la fe, pp. 10-19.

7 Cfr. Gregorio X VL. Mirari vos arbitramur, 15 de agosto de 1832, DZ 1616.

8 Cfr. Pio IX. Gravissimas inter, 11 de diciembre de 1862, DZ 1666-1676.

? Cir. Pio IX. Constitucién dogmaitica sobre la fe catélica, Concilio Vaticano [, 24
de abril de 1870, DZ 1816-1820. Lang, A., ap. cit. Concepto del misterio, pp. 96-
97.

0 Cfr. Diario, VII' A 200. Pieper, J. Las virtudes fundamentales, p. 317.

! Cfr. Klemke, E.D. Studies in the philosophy of Kierkegaard. IIl. Kierkegaard
ethical theory, pp. 27-37.

12 | g enfermedad mortal. IT, I, IT. SVZ XT, 233.
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diciendo que renuncia a ello.»® El caballero de la fe dice: 'Sin
embargo, creo que obtendré lo que amo en virtud de lo absurdo,
en virtud de mi fe en que todo le es posible a Dios.'

Uno de los ejemplos que da Kierkegaard del caballero de
la fe como un caso excepcional es el de Abraham.

Hubo en la historia hombres grandes; su grandeza se debi6
a sus energias, a su saber, a su esperanza o a su amor. «Pero
Abraham fue el mds grande de todos.» De los grandes cada
uno lo fue segln el objeto de su esperanza. Asi hubo quien fue
grande en la esperanza que atiende a lo posible; otro en la de las
cosas eternas; «pero el mds grande de todos fue quien espero lo
imposible.»'¢ Igualmente, su grandeza se mide por la grandeza
del objeto que amdo. De este modo, grande fue quien se amo a si
mismo; y quien amé a otro fue grande en cuanto se daba al otro;
pero el mas grande fue aquel que amé a Dios. Cada uno fue
grande a su modo y segun la importancia de aquello que
combatio. Quien luchd contra el mundo fue grande triunfando
del mundo; quien luchd contra si mismo fue grande por su
victoria sobre si; pero el mas grande de todos fue el que luchd
contra Dios. «Tales fueron los combates librados sobre esta
tierra: hombre contra hombre, uno contra mil; pero quien
lucho contra Dios fue el mas grande de todos." (...) Los hay que
se apoyaron en si mismos y {triunfaron de todo; otros lo
sacrificaron todo; pero fue el mds grande de todos quien creyo
en Dios.»'® Por eso fue Abraham el mds grande de todos:
«grande por la energia cuya fuerza es debilidad, por el saber

13 Temor y temblor. Problemata. SV2 111, 106.

" Cfr. Gen. XI-XVIL Diario, X* A 132. Von Balthasar, Gloria. p. 553. Polo, L.
Hegel y el posthegelianismo, p. 174. Copleston, F. Historia de la filosofia. Vol.
VIL, p. 269.

15 Temor y temblor. Elogio de Abraham. SV2TII, 80.

16 jdem, SV 1ML, 79.

!7 Seguramente Kierkegaard hace una analogia de Jacob (Gen. XXII, 22-28) con
Abraham (Gen. XVIII, 17-33).

12 Temor y temblor. Elogio de Abraham. SV? II, 79.
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cuyo secreto es locura; por la esperanza cuya forma es
demencia; por el amor que es odio de si mismo.»"

Fue precisamente por fe que Abraham abandoné la tierra
de sus mayores para ir en busca de la tierra prometida. En otras
palabras, abandoné su razon terrestre para tomar la fe. Pues si se
hubiese detenido a pensar en lo absurdo de su viaje, jamas
hubiera partido. «Por la fe fue extranjero en tierra prometida,
donde nada le recordaba aquello que amd, mientras que la
novedad de todas las cosas introducia en su alma la tentacion
de un doloroso arrepentimiento.»® Por esa misma fe, le fue dada
a Abraham la promesa de que todas las naciones de la tierra
serian bendecidas en su posteridad. El tiempo transcurrio hasta
que la espera se hizo absurda, y aun asi, Abraham creia. A
medida que pasaba el tiempo, no contaba tristemente los dias,
Abraham no nos ha dejado lamentaciones, pues si bien es
humano condolerse y llorar con el que llora, es mas grande
creer, y mas reconfortante contemplar al creyente. «Abraham
creyo, y por eso se maniuvo joven, pues quien espera siempre
lo mejor envejece en las decepciones y quien aguarda siempre
lo peor se gasta temprano; pero quien cree conserva una elerna
Juventud.»

Si es grande renunciar al voto mas caro, mas grande es
cumplirlo después de haberlo abandonado; «grande es asir la
eternidad, pero mas grande atin guardar lo temporal después
de haber renunciado a ello.»? Abraham crey0; y creyd para esta
vida.? Si su fe se hubiera referido solo a una vida futura,
facilmente se habria despojado de todo para abandonar un
mundo al cual ya no pertenecia. Abraham «creyo que habria de
envejecer en el pais, honrado por el pueblo, bendecido en su

19 Fdem, SV2 III, 80.

2 Ibidem.

2 Jdem, SVZIL, 81.

2 Ihidem.

B Cfy, Diario, IV A 108,
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posteridad, inolvidable a través de Isaac.»*

Abraham creyo lo absurdo y no dud6. Muchos padres han
creido perder con sus hijos su mas preciado tesoro asi como
toda esperanza para el porvernir. Pero ninguno de los hijos ha
sido el hijo de la promesa como Isaac lo fue para Abraham. La
mano de Dios, «la inmutable e insondable voluntad del
Todopoderoso»® ha arrebatado hijos a muchos padres. Caso
distinto es ¢l de Abraham, pues la suerte de Isaac dependia del
brazo de Abraham que sostenia el cuchillo. «;Esa era la
situacion del anciano frente a su unica esperanza! Pero no
dud6; no miré angustiosamente a derecha e izquierda, no fatigo
al cielo con sus suplicas. Sabia que el Todopoderoso lo estaba
probando y que ese sacrificio era el mas duro de los que podia
exigirle; pero sabia también que ningun sacrificio es demasiado
duro cuando Dios ordena, y sacé el cuchillo.»

El caballero de la fe ama y espera y asi encuentra su
fundamento en Dios. A Abraham le fueron necesarios cien afios
para recibir, contra toda esperanza, el hijo de la vejez; pero
Abraham esper6. Abraham tuvo que sacar el cuchillo para
conservar a Isaac, el hijo que amaba; y Abraham creyd, nunca
fue mas alla de la fe.

El caballero de la fe debe tener el poder de concentrar
toda la substancia de la vida y todo el significado de la realidad
en un solo deseo, debe tener la fuerza de concentrar en un solo
acto de conciencia el resultado de toda su labor de pensamiento,
en la fe.” En su defecto el alma se halla desde un principio
dispersa en lo multiple y jamas podra llegar a realizar el
movimiento, «se comportara en la vida con la prudencia de
aquellos capitalistas que colocan sus fortunas en distintos
valores de bolsa para recobrarse en unos de las pérdidas

# Temor y temblor. Elogio de Abraham. SV2 1, 83.

B Idem, SV 11, 85.

% Ibidem.

¥ Cfr. MacIntyre, A. Whose Justicie? Which Rationality?, p. 165
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sufridas en otros; en una palabra, no se trata de un caballero.
Correra incesantemente tras los menesteres de la vida sin
entrar jamas en la eternidad. Pensard que mds adelante podra
efectuar el movimiento; pero con parejas consideraciones
Jjamas acontecerd eso; por el contrario, ellas lo hundirdn cada
vez mds en el fango.»®

El caballero posee una naturaleza profunda. «Y las
naturalezas profundas no pierden jamds el recuerdo de si
mismas y tampoco llegan a ser otra cosa que lo que han sido.»”
Por lo tanto el caballero recordara todo; ese recuerdo es
precisamente su dolor; sin embargo, en su resignacion infinita se
halla reconciliado con la vida. El caballero no abandona su
resignacion, su amor conserva la frescura del primer momento,
pues ha efectuado el movimiento infinito.

El caballero de la fe es el unico feliz, el heredero directo
del mundo finito. Lo maravilloso es vivir asi, ver a cada instante
la espada suspendida sobre la cabeza, dichoso y contento en
virtud del absurdo, hallando, no el reposo en la resignacion, sino
la alegria en virtud del absurdo. «Quien sea capaz de eso es
grande, es el unico gran hombre, y el solo pensamiento de lo
que realiza llena de emocion mi alma, que jamds ha tasado su
admiracion frente a las grandes acciones.»®

Examinando de cerca la miseria y la angustia que contiene
la paradoja de la fe se ve que un héroe tragico, como lo llama
Kierkegaard, renuncia a si mismo para expresar lo general;* en
cambio, el caballero de la fe renuncia a lo general para
convertirse en Individuo. Todo depende de la actitud que se
adopte. Si se cree relativamente facil ser Individuo, puede
tenerse la certeza de que no se es caballero de la fe; «porgue los
pdjaros en libertad y los genios vagabundos no son los hombres

2-Temor y temblor. Problemata. SV2 HI, 105.

® Idem, SV 1II, 106.

 Jdem; SV 1, 113.

3 Cfr. El concepto de Is angustia. I, TIL SV21V, 410417,
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de la fe.»" El caballero de la fe, por el contrario, sabe que es
magnifico pertenecer a lo general. Sabe que es hermoso y
benéfico ser el Individuo que se traduce en lo general y que da
de si mismo una «edicion pura, elegante, lo mds correcia
posible, inteligible a todosy»® sabe lo reconfortante que es
hacerse comprensible a si mismo en lo general de manera que
comprenda esto y que todo Individuo que lo comprenda
comprende también lo general, hallando los dos su alegria en la
seguridad que da este plano. «E! caballero de la fe sabe qué
entusiasmo da la renunciacion por la cual se sacrifica para lo
general y qué valor es necesario para eso; pero sabe también
que hay en esla conducta una seguridad que se obtiene obrando
para lo general; sabe que es magnifico ser comprendido por
toda alma noble, de tal manera que quien lo considere asi se
ennoblece a su vez. Sabe todo eso y se siente como atado;
anhelaria que esa tarea fuera la suya.»* Sabe lo bello que es
haber nacido como Individuo cuya patria es lo general. Pero
sabe al mismo tiempo que por encima de ese dominio serpentea
un camino solitario, estrecho y escarpado; sabe cuéan terrible es
haber nacido solitario fuera de lo general y caminar sin hallar un
solo compafiero de ruta>® Sabe perfectamente donde se
encuentra y cémo se comporta con respecto a los
hombres.«Para ellos, él estd loco, y no puede hacerse
comprender por nadie. Y sin embargo, loco es lo menos que
decirse puede. Si no se lo mira desde este dangulo, entonces es
un hipécrita y tanto mds cruelmente lo es cuanto mds alto ha
trepado por el sendero.»*

El caballero de la fe no conoce el reposo, su prueba es
constante, a cada momento tiene una posibilidad de retornar,

3 Temor y temblor. Problema II. SVZ I, 139.

B fdem, SV 111, 139,

3 Idem, SV? 1T, 139-140.

 Cfr. Llano, Carlos. Las formas actuales de la libertad, pp. 123-124.
% Temor y temblor. Problema If. SV I, 139,
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arrepintiéndose, al seno de lo general, y esa posibilidad puede
ser tanto crisis como verdad. No puede pedir a nadie que lo
ilumine porque entonces estaria fuera de la paradoja. Sélo
dispone en todo y para todo de si mismo: de ahi lo terrible de su
situacion. La mayor parte de los hombres vivien en una
obligacion moral, postergando dia a dia ¢l trabajo de cumplirla;
pero jamas llegan a esta concentracion apasionada, a esta
conciencia enérgica. El caballero de la fe tiene sin cesar el aliento
contenido.”

El caballero de la fe ha aceptado el mensaje del
cristianismo. Este mensaje significa que uno tiene que formarse
una opinién en torno a Cristo. Porque Cristo es —el hecho de
que exista y haya existido— lo que decide toda la existencia. Y
cuanto mayor sea la idea que se tenga de Cristo, mayor sera el
yo humano. Porque un yo siempre sera cualitativamente lo que
sea su medida. «Ddndonos a Cristo por medida, Dios nos ha
testimoniado con una claridad meridiana hasta donde alcanza
la enorme realidad de un yo; porque en definitiva solo en
Cristo se hace verdad el que Dios sea el fin y la medida del
hombre, o la medida y el fin.»*®

Un yo delante de Cristo es un yo potenciado por la
inmensa concesion divina y por la enorme fuerza expresiva que
se encierra en el hecho de que Dios mismo, por culpa de ese yo,
se encarno, padecié y muri6. Y «si no se es creyente —y quien lo
es cree con toda el alma que Cristo era Dios— es necesaria una
gran dosis de falta de espiritu —como la que ordinariamente se
encuentra en la cristiandad— para no escandalizarse de que un

3 Cfr. Temor y temblor. Problema Il SV? III, 142. «Para el caballero de la fe
deseo y deber son absolutamente idénticos, pero se halla en la necesidad de
renunciar a ambos. Cuando, por consiguiente, quiere resignarse reminciando a su
deseo no encuentra el reposo, porgue él mismo es el objeto del deber. Si quiere
permanecer en el deber y en el deseo no se convierte en el caballero de la fe, porque
el deber absoluto exige justamente que renuncie al deber. El héroe trdgico expresa
un deber superior, pero no absoluto.» Ibidem.

% La enfermedad mortal. II, II, I. SV? XT, 253.
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hombre quiera perdonar los pecados. Y al mismo tiempo
también se necesita una no menos admirable falta de
espiritualidad como para no escandalizarse de que el pecado
pueda ser perdonado. Esto es para la razon humana lo mds
imposible de todo..., lo que no significa que por mi parte alabe
como una genialidad el hecho de no poder creerlo, puesto que
tiene que ser creido.»® Y a pesar del escandalo que esto pueda
causar «delante de Dios, en Cristo, no existen mds que
individuos —pecadores—, y si bien es verdad que él puede
abarcarlo todo perfectamente, sin embargo, no por eso deja de
preocupdrse hasta de los gorriones.»®

Para amar y para esperar lo fundamental es creer. El creer
significa abandono y humildad. Abandono de la razén para
abandonarse en Dios.# Humildad al creer no porque la razén lo
entienda sino porque Dios se revela.® La existencia, para
Kierkegaard, no se resuelve por la razén sino por la fe.

B. Para Dios todo es posible.

El hombre consciente de ser un yo frente a Dios sabe que
intentar autofundarse, contrariamente a fundarse en Dios, trae
como consecuencia el pecado. Esta situacion le lleva en
definitiva a afirmar que humanamente no hay esperanza.

Cuando un hombre es llevado a una situacion extrema, en
la cual, humanamente ya no queda ninguna posibilidad, o lo que
es lo mismo, ninguna esperanza, entonces lo decisivo es lo que
se contiene en la afirmacion de que para Dios fodo es posible, lo
cual es eternamente verdadero y, por lo tanto, es verdadero en

® Idem, SV X1, 255.

4 Idem, SV X1, 260.

4L Cfr. Diario, X* A 58.

2 «..Por eso tantas personas quieren ser fildsofos y no cristianos pues hay que
tener talento para ser filésofo y humildad para ser cristiano, y cuantos quieran
pueden tener humildad.» La alternativa. II. Estética y ética en la formacién de la
personalidad. SVZ I, 245,
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todo momento. Es asi como Kierkegaard vincula a la esperanza
la fe: esperar es creer que para Dios todo es posible. Lo que
importa es que el hombre quiera creer que para Dios todo es
posible. Esta formula, a saber, para Dios todo es posible,® se
hace decisiva cuando el hombre se encuentra en tal situacion
extrema que lo lleve a abandonarse en un tercero. Este abandono
implica la negacion de la razon, la cual enjuicia como imposible
lo que es objeto de la esperanza. Se pierde la razon para ganar a
Dios.#

A los ojos humanos la salvacion puede parecer
absolutamente imposible; esto es solo a los 'ojos' humanos, pues
"ipara Dios todo es posible!" Esta es la lucha de la fe, la cual
combate "locamente” por la posibilidad, siendo la posibilidad lo
tnico que salva. «Cuando uno se desvanece, todos gritan:
jagua!, jagua de Colonial, o gotas de cualquier otra esencia;
pero cuando uno estd a punto de desesperar hay que grilarle:
jabrete una posibilidad!, no cierres las puertas a la
posibilidad! La posibilidad es lo inico que salva.»®

En esta batalla la victoria depende de que quien combate
en ella tenga fe, es decir, que quiera abrir paso a la posibilidad
aunque sepa que, hablando humanamente, su ruina es segura. En
esto consiste el movimiento dialéctico de la fe. Ordinariamente el
hombre cuenta con que estc o lo otro no le sucedera. El
temerario, por otro lado, se mete en el peligro con muchas
posibilidades, pero si le ocurre lo peor, desespera y sucumbre. El
creyente, en cambio, ve y comprende su ruina (ruina respecto de
lo que le ha salido al encuentro o respecto de aquello en lo que
¢l mismo se ha arriesgado), pero cree. Y esto es lo que le salva.
«Deja completamente en manos de Dios el problema de como
serd socorrido, concentrandose con creer que para Dios todo es

9 Cfr. Mt. XIX, 26; Mc. XIV, 36; Le. I, 37.
“ Cfr. La enfermedad mortal. L, I, I, 11, 2. SV2 XI, 170.
4 Idem, 1,10, L, 10, 2. SV2 XT, 170-171.
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posible.»%

Seria imposible creer en su propia perdicion. La fe es
comprender que tal cosa, humanamente, es su perdicion,
creyendo a la vez en la posibilidad. Es entonces cuando Dios
viene en su ayuda, «quizd ahorrdndole el espanto, o quizd
mediante el pavor mismo, pero en tanto que también se le
muestra la ayuda divina de un modo inesperado y milagroso.
Si, milagrosamente..., porque es una mojigateria peculiar eso
de pensar que un hombre solo podia ser socorrido
milagrosamente hace mil ochocientos afios. El hecho de que un
hombre sea socorrido milagrosamente depende en realidad del
apasionamiento de su inteligencia para comprender que la
ayuda era imposible, al mismo tiempo que de la lealtad que
haya manifestado para con el Poder que a pesar de todo le
ayudo.»”

El creyente posee el eterno y seguro antidoto contra la
desesperacion, es decir, la posibilidad; cree que para Dios todo
es posible en cualquier momento. Esta es la salud de la fe, la cual
resuelve todas las contradicciones. La contradiccion aqui
consiste en que la ruina, hablando humanamente, es segura; v,
sin embargo, sigue habiendo posibilidad. «La salud en general
consiste en que se puedan resolver todas las contradicciones.
Asi, por ejemplo, en el orden corporal o fisico tenemos que una
corriente de aire es una contradiccion, un movimiento desigual
de frio y calor sin ninguna dialéctica, pero el cuerpo sano
resuelve esta contradiccion y no nota para nada la corriente.
Lo mismo acontece también con la fe. »*

El creyente se abandona en Dios a través de la plegaria, lo
que le permite rezar es, precisamente, la conviccién de que para
Dios todo es posible, pues si no hubiera mas que lo necesario el
hombre seria tan mudo como lo es el bruto ya que cualquier

4 Ibidem.
4 Idem, SVEXI, 171.
2 Idem, SV X1, 172.
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peticion secha a Dios seria en vano. En ese sentido rezar es
también respirar, la posibilidad es para el yo como el oxigeno
para los pulmones. Para rezar es necesario que haya Dios, un yo
y posibilidad; o dicho de otro modo, para rezar se necesitan un
yo y posibilidad,® ya que Dios es lo mismo que la absoluta
posibilidad, o la absoluta posibilidad es Dios. De ahi que s6lo el
que ha sido sacudido en su intima esencia, comprendiendo que
todo es posible, entra en contacto con Dios.

«Cuando se trata de creer, lo unico que ayuda es la
seguridad de que para Dios todo es posible.»® Aunque,
efectivamente, los hombres en general se retuercen dando gritos
sobre la imposibilidad de la ayuda.

C. La vida secreta del amor.

Asi como el pecado no puede —sin la ayuda de la
revelacion— ser objeto del pensamiento especulativo tampoco al
amor se llega por mediacion racional.

Dice la Escritura que "todo arbol se conoce por sus
propios frutos,"s! y asi el amor se reconocera por €l suyo propio.
«Si buscas racimos en los espinos, entonces no solamente
buscards en vano, sino que las espinas te convencerdn de que tu
busqueda no ha sido baldia. Pues cada arbol se reconoce por
sus propios frutos. También es posible, sin duda, que haya dos
Jfrutos que se asemejen muchisimo mutuamente, siendo el uno
sano y sabroso y el ofro dcido y venenoso; también puede darse
el caso de que el venenoso guste mucho y que el sano sea algo
amargo. Asi también se reconoce el amor por sus propios
Sfrutos.»* Si el amor se reconoce por los frutos, el amor mismo,
en este sentido, esta oculto, por lo cual sélo se le podra conocer

 Cfr. Post-scriptum. SV? VII, 78.

% La enfermedad mortal. I I L, I, 2. SV2 X1, 171.

5 Le. VI, 44.

52 Las obras del amor. Primera parte. . $V2 X, 15-16.
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por los frutos que lo revelan. El origen del amor es un lugar
oculto y por tanto, no se puede ver. Es un lugar en lo mas intimo
del hombre, de donde exhala la vida del amor.®

El amor habita en lo oculto, oculto en lo mas intimo.
«Como el raudal que fluye de la fuente y atrae al hombre con la
persuasion de su murmullo bullicioso, y casi le pide de rodillas
que siga el camino a la vera de su corriente y no se vuelva
curioso, pretendiendo remontarse hasta encontrar su origen y
descubrir su secreto..., como los rayos del sol invitan al hombre
a contemplar la gloria del mundo con su ayuda, pero, a modo
de advertencia, castigan con la ceguera al temerario que se
empeiia en volverse de cara hacia la luz para descubrir curiosa
e insolentemente el origen de la misma..., como la fe se ofrece
sugestivamente al hombre para acompaiiarle por las sendas de
la vida, pero petrifica al insolente que intenta osadamente
comprenderla: asi también el deseo y la suplica del amor
consisten en que su secreto manantial y su vida oculta en lo
mds intimo permanezcan en misterio, sin que nadie, de un modo
curioso, temerario y perturbador, se desgafiite por ver lo que
no es capaz de ver, mientras que con su curiosidad es capaz de
malbaratar la alegria y la bendicion que de alli dimanan.»*

La vida secreta del amor se desarrolla en una profunda e
insondable intimidad y también en una inescrutable armonia con
la totalidad de la existencia. «Como el lago tranquilo se
fundamenta profundamente en el oculto manantial que ningiin
ojo alcanzé a ver jamds, asi el amor del hombre se apoya
todavia mds hondamente en el amor de Dios. Por esta razon, .
no hubiera manantial en el subsuelo, si Dios no fuese amor,
entonces tampoco existiria el pequefio lago ni el amor en el
hombre. Como el lago tranquilo se ahonda oscuramente en el
profundo manantial, asi el amor del hombre se fundamenta
enigmaticamente en el de Dios. Como el tranquilo lago que te

B Cfr. Idem, SV IX, 17.
3 Idem, SV? IX, 18.
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invita atrayente a contemplarlo, pero el espejismo de sus
oscuras bases en la superficie te impide que puedas divisarias,
de la misma manera el origen enigmatico del amor en el amor
de Dios te esta impidiendo que veas su fundamento; si opinas
que lo alcanzas a ver, entonces lo que estds viendo es un
espejismo que te engafia, haciéndose pasar por el fundamento,
cuando en realidad solamente es algo que contribuye a ocultar
todavia mas el profundo fundamento.»

El Evangelio nos dice que es posible conocer la vida del
amor por los frutos; sin embargo no hemos de interpretarlo
como si fuese nuestra tarea urgar y perturbar su ocultez,
pretendiendo desvelar el misterio con nuestra comprensién o
autocontemplacion  descubridora.  Este  proceder  solo
"entristeceria al Espiritu" y pondria trabas al crecimiento de
aquella vida.*

El amor del que habla el cristianismo posee en si mismo la
verdad de la eternidad.” Otro amor, hablando humanamente, se
marchita o cambia, 0 se mantiene mientras dura la existencia
temporal, pero es pasajero y solamente florece.®

Para dar amor cristiano es necesario que primero sea vida
propia, no puede darse amor sin tener amor. «Se afirma de
ciertos vegetales que es preciso que 'pongan corazon' para
desarrollarse. Lo mismo ha de afirmarse también del amor
humano: para que realmente dé frutos y sea conocido por ellos,
es necesario que empiece en primer lugar por poner
corazon.(...) ésta es la condicion esencial para que el amor
produzca sus propios frutos, los frutos que le dardn a conocer.
Porque de la misma manera que el amor en si es invisible —y
en cuanto tal s6lo ha de ser objeto de la fe—, asi tampoco se le
puede reconocer absoluta y directamente por una cualquiera de

55 Idem, SV2 [X, 18-19.

% Cfr. Idem, SV IX, 19.

5T Cfr. Idem, Segunda parte. TIL SV2TX, *~ vy 296.
% Cfr. Idem, Primera parte. L SV? IX, 16.
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sus manifestaciones en cuanto tales. En el lenguaje humano no
se da ninguna palabra, ni siquiera una sola palabra, ni la mas
santa, de la que se pueda afirmar: si un hombre pronuncia esa
palabra es totalmente cierto que el amor habita en él.»”

No hay ningGn hecho, afirma Kierkegaard, sobre el que
podamos afirmar plenamente que quien lo realiza, demuestra
absolutamente con ello su amor. Esto depende de como se
realice la obra. «No es suficiente el que una persona dé
limosnas, visite a las viudas, vista al desnudo, etcétera, para
que con ello ya quede demostrado o conocido su amor; pues las
obras de misericordia pueden llevarse a cabo de un modo
desamable e incluso egoista, y en este caso las obras de
misericordia no son a pesar de todo obras del amor.»® El modo
amoroso de cumplir las acciones es el factor decisivo para
determinar y reconocer el amor por los frutos.

En definitiva, la mas exultante y absolutamente convictiva
senal del amor, siempre sera el amor mismo, tal como es
conocido y reconocido por el amor en otra persona.® Porque lo
semejante solo se conoce por lo semejante; solamente el que
permanece en el amor puede conocer el amor, de la misma
manera que asi su amor puede ser reconocido.®

El cristianismo ensefia ademéas que hay que amar al
projimo,® amar a toda la raza, a todos los hombres, incluso al
enemigo sobrepasando el odio natural ("poner la otra mejilla" si
es necesario), sin hacer ninguna excepcion ni por simpatia ni por
antipatia® «TU 'DEBES' AMAR, pues éste es cabalmente el
distintivo del amor cristiano y su peculiaridad, el que contenga

* Idem, SV IX, 22.

0 fbidem.

8 Cfr. Diario, I A 24,

81 Cfr. Las obras del amor. Primera parte. 1. SV? IX, 26.

8 Cfr. Diario, X! A 83.

84 Cfr. Mt. V, 39.

% Cfr. Las obras del amor. Primera parte. I, A. SV2 IX, 30.
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la aparente contradiccion siguiente: que amar sea un deber. »%
Amar al prdjimo como a uno mismo. Unicamente hay un ser a
quien el hombre, con la verdad de la eternidad, puede amar mas
que a si mismo o al préjimo: Dios. «FI amor de un hombre a
Dios ha de ser a la par obediencia absoluta y adoracion »¥

Si amar —amar a Dios y amar al projimo— es un deber, no
necesita prueba alguna. «Pasar por una prueba significa
siempre una posibilidad, es decir, que siempre serd también
posible que lo probado no salga bien de la prueba. Por eso, si
alguien pretendiera probar si tiene fe o intentara adquirirla,
ello significaria que ese tal se impediria a si mismo conseguir
la fe y caeria en un estado de ansiosa inquietud en el cual
jamas se alcanzaria la fe, pues el imperativo es: 't debes
creer'»® Asi, 'ti debes amar' ®

% Jdem, SV 1X, 35.

7 Idem, SV2TX, 30.

% Idem, SV2TX, 45-46. :

% «..el que ama no hace sino esperar que en todo momento haya posibilidad, v
posibilidad del bien, para el otre, quien quiera que sea.» Idem, Segunda parte. TIL
SV2IX, 288.



2, La relacién interioridad-exterioridad en la existencia
cristiana

Anéalogamente a las reflexiones en torno al reconocimiento
del amor, cabe la pregunta jcomo vivir en el mundo sin por ello
hacerse mundano? O en otras palabras, jcomo vivir en la
temporalidad con las exigencias de la eternidad?

Para conocer el pensamiento de Kierkegaard a este
respecto puede recurrirse a la sintesis cristiana que establece
entre la temporalidad y la eternidad, en la que el auténtico
cristiano, sin renunciar a las ocupaciones cotidianas vive
interiormente las exigencias de la fe al mismo tiempo que es
testimonio de Cristo.

A. Temporalidad y eternidad.

Ninguna de las formas dialécticas que presenta el hombre
puede realizar por si misma la sintesis del espiritu. La
constitucién mis radical del yo sblo puede llevarse a cabo
fundamentandose en un tercero fuera de si, en Dios.

La forma en que un auténtico cristiano realiza la sintesis de
la temporalidad y eternidad nos muestra en qué consiste la vida
cristiana; y es por medio de esta sintesis como se resuelven las
dificiles preguntas de como relacionarse con la temporalidad si
se vive cara a la eternidad y de como relacionarse con la
eternidad si se vive en la temporalidad, o dicho de otro modo,
como vivir en el mundo sin ser mundano.

El pasado, el presente y el futuro son las categorias con las
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que habitualmente suele hablarse del tiempo;! sin embargo, estas
categorias no introducen en la eternidad. El pasar, en esto
consiste la temporalidad, no incluye por si al espiritu, el cual
tiene mas parentesco con la eternidad. El cristianismo ensefia
que la temporalidad es un "tiempo de prueba" para el espintu,
durante el cual cada individuo elige constituirse a través de Dios
u obstinadamente busca autofundarse sin Dios.

También en este aspecto, la fe, la esperanza y la caridad
muestran ¢l modo de vivir eligiendo a Dios en la temporalidad.
Cada una de ellas tiene una forma especifica de relacionar la
temporalidad con la eternidad.

Creer para un cristiano no es algo abstracto e intemporal,
no consiste en creer en un objeto racionalmente universal y
trascendente a todo tiempo. Creer para un cristiano es creer en
la Revelacion, en lo que se nos ha dicho y trasmitido. Lo
revelado, aunque verse sobre lo futuro, es algo que ha sido dicho
y en este sentido es creer en algo pasado.

La auténtica existencia cristiana consiste en hacerse
contemporaneo con Cristo y, escuchando lo que ha dicho, creer
en sus palabras y creer que él es Dios. El cristiano debe tener
siempre la mirada en el momento historico en que Dios se hace
hombre, en el que la eternidad abriendo la puerta de la
temporalidad convive con ella. El hecho més radical para la
salvacion, para la auténtica y definitiva constitucion del yo, es un
hecho pasado, el paso de Cristo en la temporalidad. "En
adelante, es ahi, en ese punto del mundo, en ese punto del
tiempo, llamado instante, en que la palabra ha resonado, donde
hay que retenerse y prestar atencion."

! Cfr. Supra p. 110.

? Viallaneix, N. Kierkegaard. p. 62. De esta forma Kierkegaard responde al intento
hegeliano y al movimiento teologico de corte racionalista que ven en el futuro, en el
progreso de la razon, en la historia como evolucién, el paradigma de la perfeccion,
por el contrario, Kierkegaard recuerda al cristiano la necesidad de tener siempre la
mirada en el pasado, sin pretender demostrar lo que es objeto de fe.
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La fe orienta al individuo hacia e} propio interior;? es decir,
«que para uno mismo fuese como si todos los demds no
existieran, tan interiorizado, que se esté como literalmente solo
en todo el mundo, sélo delante de Dios, sélo con la Sagrada
Escritura como vademécum, solo con el Modelo ante los ojos.»*
La auténtica Iglesia de Cristo subsiste en este mundo en cuanto
que combate.’ Esta lucha le corresponde al individuo.
«Cristianamente luchan siempre sclo los individuos; pues eso
cabalmente es el espiritu, que cada uno es un individuo delante
de Dios, que la sociedad es una determinacion inferior a la del
individuo, a lo que cada uno puede y debe ser.»® Solo siendo
infinitamente interiorizado se puede aprender a comprender en
qué consiste la tarea de hacerse cristiano y, ademads, serlo: esto
es, aprender a comprender qué tarea ha de ser realizada hasta lo
Ultimo.

De este modo el individuo con responsabilidad ante Dios
debe decidir en su interior si quiere o no quiere recorrer todo el
camino sin importarle el hecho de que otro o todos los demas
recorran el camino; sin importarle el hecho de que otro o
incontables millones hayan recorrido el mismo camino. Pues para
el cristianismo la verdad no estd en el resultado. En el mundo
sucede que una vez que se ha triunfado no se vuelve a recorrer
el camino. Por eso una generacion triunfa sobre otra: lo que era
muy dificil para una resulta simple para la siguiente la cual ya
cuenta con el resultado. El cristianismo pone el acento en el
camino y el individuo. El mundo acentua la ganancia y la
sociedad, pues lo que le interesa es poseer la verdad,
considerando incidental que un individuc lo haya descubierto,

3 Cfr. Nicol, E. Psicologia de las situaciones vitales, p. 100.

4 Ejercitacion del cristinnismo. IIT, V. SV2 X1, 248. Cfr. Hohlenberg, J. L'Ocuvre
de Siren Kierkegaard. II. Les ouvrages pseudonymes, pp. 63-65.

5 Cfr. Ejercitacion del cristisnismo. I, V. SV? X1, 234. «..esta vida es tiempo de
tribulacion y de milicia, mienfras la eternidad es la victoria.» Las obras del amor.
Segunda parte. 1. SV2 IX, 281.

¢ Ejercitacion del cristianisme. 111, V. SV2 XII, 246.
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inventado, escudrifiado, etc. «Si Cristo hubiese sido de esta
manera, por ejemplo, un maestro de la verdad, un pensador que
habia hecho un descubrimiento, o escudrifiado algo que quizd
le costara indescriptibles quebraderos de cabeza, pero que de
esa manera también podia convertirse en resultado (porque el
camino guardaba solamente una relacién incidental con la
verdad): entonces estaba perfectamente en regla que la
generacion siguiente se posesionara de ello por las buenas y
trivmfante.»’

La esperanza hace referencia al porvenir; sin embargo, la
simple esperanza humana en el futuro no logra superar la
temporalidad y facilmente se convierte en desesperacion. La
esperanza cristiana, por el contrario, tiene puesta la mirada en el
porvenir eterno. Sabe que las promesas temporales se cumpliran,
fiel es Dios y no dejara de cumplir su palabra; pero ninguna de
sus acciones deja de ser calibrada en referencia a la eternidad.

Vivir con esperanza cristiana es vivir hacia adelante, las
acciones que se realizan no estan motivadas por un placer
inmediato ni por la intemporalidad racional del deber, lgjos de
reducirse a un mero pasar se proyectan a la eternidad.

La esperanza cristiana que es peticion y confianza en
Dios,® no tiene la preocupacion mundana por el dia de mafiana.
«jCudan raros son los hombres contempordneos consigo
mismos! La mayoria estan a cientos de miles de kilometros por
delante de si mismos, gustosamente precipitados en los
sentimientos, la fantasia, los designios, las resoluciones, los
deseos y ansias, y espectacularmente en el encantamiento iluso
del teatro; o esian varias generaciones adelantados a si
mismos. Mas el creyente —el presente— es contempordneo
consigo mismo en el sentido mds profundo de la palabra. Y esto
de ser, con la ayuda de lo eterno, plenamente contempordneo
consigo mismo en el dia de hoy, es también lo que mas forma y

T Idem, SV? K11, 233.
% Cfr. Supra, p. 248.
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perfecciona la vida humana, es el beneficio de la eternidad.»
El cristiano auténtico es actual a si mismo, estd al dia y en la
medida de que se es al dia dejan de existir las preocupaciones
del dia de mafiana. «La alegria es el tiempo presente, poniendo
todo el acento en lo de: el tiempo presente. Por esia razon es
Dios dichoso. El que eternamente dice: hoy; EI que
eternamente e infinitamente se es actual a si mismo en ese ser
al dia.»®

El cristianismo exige vivir las ensefianzas de Cristo, el
imitarlo; el cristianismo no consiste en saber una doctrina sino en
vivirla; por esto ser cristiano es ser la verdad y no simplemente
saber la verdad. En las categorias cristianas es un contrasentido
conocer la verdad sin vivirla. La caridad es el deber cristiano, en
donde se encuentra toda le ley y los profetas. Ser cristiano
significa vivir en presente la caridad.

Todas las obras del amor tienen su fundamento en el amor
eterno. Ejercitarse en la caridad es realizar lo eterno dentro de la
temporalidad."” La palabra préjimo hace referencia al presente, a
aquél que estd ahora mas cerca, el que hoy estd necesitado, al
que se le debe de ayudar hoy. El cristiano debe vivir en presente
preocupado por encontrar a Cristo en el projimo. «&n la
temporalidad puede acontecer que un hombre quiza tenga éxito
en la empresa de sustraerse al amor, que quiza logre malgastar
todo su tiempo sin llegar a descubrir el autoengariio, e incluso
que quiza logre esta cosa espantosa: llegar ensofiadamente a
Jactarse de estar en él, pero en la eternidad no podra sustraerse

? Discursos cristianos. I, VI, SV? X 91. «E! dia del mafiana es el primer eslabon de
la cadena que sujeta al hombre y a miles de hombres a esa maldita pleamar de las
preocupaciones. Quien se condena a la preocupacion del dia siguiente se condena a
sf mismo a cadena perpetua.» Discursos cristianos. I, VI, SV2 X 88.

1® Les lirios del campo y Ias aves del cielo. I, SV2 XI 50.

W «;Cudl es el lazo que une el tiempo con la eternidad? ;Cudl otro es sino el del
amor, que cabalmente por eso existe antes que existieran todas las cosas y
subsistird cuando todo haya pasado?» Las obras del amor. Primera parte. SV2 IX
i5.
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del amor, ni dejar de descubrir que lo malbarato todo.»"

La caridad se distingue del eros que corresponde
preponderantemente al estadio estético, y se distingue también
del amor de benevolencia que corresponde al ético®, la caridad
del estadio religioso es abierta a todos los hombres y concretada
en el projimo.

De esta forma puede encontrarse en Kierkegaard la clave
para realizar, por medio de la vida cristiana, la sintesis entre la
temporalidad y la eternidad. El cristiano no se mundaniza
cuando, ocupado en el ajetreo cotidiano que reclama de él el
mundo, vive continuamente en el pasado por medio de la fe, vive
confiando en el porvenir por medio de la esperanza y vive muy
ocupado del presente buscando vivir las exigencias de la caridad.
Pasado, presente y futuro adquieren asi un significado de
eternidad. La muerte, que constituye la preocupacion mas
radical de los paganos, es presentada con una nueva Optica por
medio de esta sintesis. «Medita —cosa que si no te concierne en
cuanto hombre, si en cuanto cristiano— que la misma
peligrosidad de la muerte es para ti tan insignificante, que se
dice: "hoy mismo estards en el Paraiso"; y, consiguientemente,
el transito de la temporalidad a la eternidad —la distancia
mdxima— es tan rdpido; aunque tuviera que verificarse a través
del desmoronamiento del universo, es, sin embargo, tan rdpido,
que hoy mismo, de permanecer cristianamente en Dios, estards
en el Paraiso.

B. La vida cotidiana.

Ser cristiano no significa necesariamente una negacion del

12 fdem, Primera parte. SV2IX 14.

3 Cf. Idem, Primera parte. SV? IX 16. El amor de benevolencia tiene su mejor
expresién en el matrimonio y en la amistad, en ambos casos el amor exige cierta
exclusividad, el amor conyugal es celose y para la amistad se recomiendan pocos
amigos. Cfr. Anistoteles, Etica Nicomaques, L. IX, C. X. 1170b 20-1171a 20.

14 Los lirios del campo y las aves del cielo. [II. SV? XI 56.
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mundo y de lo finito, es decir, un rechazo absoluto del mundo."
Se puede hablar de un rechazo de lo mundano pero no del
mundo. No se trata, pues, de que aquel que viva ajeno a las
actividades del mundo sea el cristiano auténtico. «Cuando el
cristianismo es auiéntico, es ciertamente un reino en este
mundo, pero no es de este mundo, lo que significa que estd
combatiendo.»'®

El caso de Abraham es un caso excepcional vy
extraordinario de fe.'” Para ser caballero de la fe no es condiciéon
de ello haber recibido las pruebas extraordinarias que recibi6
Abraham. Vive en el estadio religioso todo aquel que acepta la
invitacion de Cristo, es por esto que, del hecho de que un
hombre haya asumido en su interioridad las exigencias del
cristianismo no se sigue que sus actividades diarias externas lo
manifiesten. '

Johannes de Silentio, con sus agudas observaciones sobre
la fe, describe la dialéctica interioridad-exterioridad que se
encierra en el estadio religioso. «Lo confieso sinceramente: no
he hallado en el curso de mis observaciones un solo ejemplar
auténtico del caballero de la fe, sin negar por eso que quizds un
hombre de cada dos acaso lo sea.»”

Pero aunque no conozcamos al auténtico caballero de la fe
nos lo podemos representar muy bien. «Aqui estd: trabamos
conocimiento; he sido presentado. En el instante mismo en que
fijo sobre él mi mirada, lo rechazo de mi, retrocedo
instantaneamente, junto las manos y digo a media voz: 'iGran
Dios! jEste es el hombre! Pero ;es verdaderamente él? ;Tiene
todo el aspecto de un recaudador!' Y con todo, es él. Me acerco
un poco, vigilo sus menores movimientos para tratar de

B Ch. Post-scriptum. II, I, IV, I, A, 1. SVZ VII, 391-400.

16 Ejercitacion del cristianismo. III, V. SVZ XTI, 234,

'7 Temor y temblor. Problemata. SV? III, 100.

8 Cfr. Disrio, V A 10.

¥ Cfr. Gabriel, L. Filosofia de Ia existencia. Existencia, pp. 60-66.
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sorprender en él algo de otra naturaleza, una pequeiia sefial
telegrdfica que emane de lo infinito, una mirada, una expresion
de fisonomia, un gesto, un aire de melancolia, una sonrisa que,
por irreducible a lo finito, delate lo infinito. |Nada! Lo examino
desde la cabeza hasta los pies buscando el intersticio a través
del cual salga a la luz la infinitud, [Nada! Es de un solo blogue.
(Y su conducta? Es firme, integramente dedicada a lo finito.»®
Es un hombre que los domingos pasea por Fresberg como
cualquier burgués; por las tardes camina por el bosque y cuando
baja el sol regresa a su casa con un paso que no traiciona mayor
fatiga que la de un cartero. «Nada denuncia a esta naturaleza
extrafia y soberbia donde se reconoce al caballero de lo
infinito»* pues pertenece completamente a este mundo.

Cuando retorna a su casa desea que su esposa le haya
preparado para su vuelta algin plato caliente, «una verdadera
novedad, ;quién sabe?, una cabeza de cordero al gratin y quizd
condimentada.»* Mas si su mujer no ha hecho ese plato no por
ello pierde su buen humor.

Cuando por el camino se halla con alguien semejante a él,
es capaz de acompafiarlo para hablarle de este plato con una
«pasion digna de un fondero» ® Y si se diera la casualidad, verlo
sentado a la mesa es un espectaculo digno de envidia para gentes
de alta condicion y capaz de provocar el entusiasmo del bajo
pueblo pues ni Esai tuvo apetito semejante. Al llegar la noche
fuma su pipa tal como lo haria un «salchichero en la beatitud de
la jornada terminada.»*

Si en alguno de sus paseos halla un terreno para edificar y
pasa un viajante se detiene a conversar un momento; en un abrir
y cerrar de ojos nuestro hombre hace surgir el edificio. «&/

2 Temor y temblor. Problemata. SV21II, 101,
2 Ihidem.

2 Jdem, SV I, 102.

3 Ihidem.

M Ibidem.
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extraiio lo abandona creyendo que se trata de un capitalista
seguramente, mientras que mi admirable caballero se dice: 'Si
se plantease el problema ciertamente lo resolveria sin
trabajo’. »®

En sus ocupaciones esta realmente dedicado a lo que hace.
«Fs tan meticuloso que al verlo pareceria un escribiente que ha
perdido su alma en la contabilidad por partida doble.»* Y a
pesar de todo no es un genio.”

Los domingos va a la iglesia. «Ninguna mirada celestial,
ninguna seiial de lo inconmensurable lo traiciona.»® No se le
puede distinguir del resto de la congregacion, ya que su manera
potente y sana de cantar los salmos prueba, a lo sumo, que posee
un buen pecho.

Se alegra con todo, se interesa por todo; «cuando se le ve
intervenir en algo lo hace con una perseverancia caracteristica
del hombre terrestre cuyo espiritu estd atado a estos
intereses.»”® Todo lo que ve le entretiene: el bullicio de la
muchedumbre o los 6Gmnibus nuevos. Por la ventana abierta mira
el lugar hacia el cual da su departamento siguiendo todo lo que
alli transcurre; «ve una rata escabullirse bajo una canaleta, los
niflos que juegan; todo le interesa; y tiene ante las cosas la
tranquilidad de alma de una jovencita de dieciséis aiios.»*

En su exterioridad vive en una despreocupacion de
holgazan y sin embargo no realiza la menor cosa sino en virtud
de lo absurdo. Ese hombre ha efectuado y cumplido en todo
instante el movimiento infinito. «Vuelca en la resignacion
infinita la profunda melancolia de su vida, conoce la felicidad
de lo infinito, ha experimentado el dolor de la total renuncia a
aquello que mds ama en el mundo; y gusta lo finito con tan

5 fbidem.

¥ Idem, SV I, 101.

¥ Chr. Idem, SV I, 102.
% Idem, SV I, 101.

® Ibidem.

% fdem, SV2IIL, 102.
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pleno placer como aquel que no ha conocido nada mejor, no
muestra sefiales del adiestramento que hace sufrir inquietud y
temor.»* Se deleita con tal aplomo que parece no haber nada
mas cierto que este mundo finito. Pero toda esa representacién
del mundo que él produce no es sino una nueva creacion en
virtud de lo absurdo. «Se ha resignado infinitamente a todo
para recobrarlo todo en virtud del absurdo.»*

Afirma Kierkegaard que el caballero posee la habilidad
semejante a la de un bailarin que se coloca de un golpe en una
posicion precisa, sin un segundo de titubeos incluso efectuando
el salto mismo. En cambio la mayoria de los hombres viven
sumergidos en las inquietudes y placeres del mundo; y son como
aquellos que en las fiestas se quedan sin bailar. El caballero de la
fe es el Gnico 'bailarin' capaz de caer de tal modo que parezca a
la vez estar «detenido y andando, transformar en marcha el
salto hacia la vida, expresar el sublime impulso en el curso
terreno: he alli el unico prodigio, aquello de que solo el
caballero de la fe es capaz.»® Pues una vez que perdié todo en
virtud de lo absurdo puede entregar a su trabajo lo suyo, amar a
su esposa y estar contento con ella, educar a sus hijos que son su
alegria, amar a sus semejantes y gozarse con la vida. Y si en un
momento dado se exigiera mas de él, lo sabria, pues Dios se lo
daria a entender.»

C. El testimonio cristiano.
Como se dijo en el apartado anterior, para ser cristiano no

es necesario alejarse del mundo o de las actividades del mundo;,
pero tampoco basta con afirmar que en la interioridad ya se ha

3 Idem, SV, 103.

32 Ibidem.

3 Jdem, SV2 TII 103-104.

3 Cfr. Ejercitacién del cristianisme. I Moraleja. SV? XII, 87. Von Balthasar,
Gloria, p. 49.
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aceptado la invitacion de Cristo, pues de este modo se convierte
al cristianismo en algo que no representa el mas minimo
esfuerzo. «En la oculta interioridad todos son cristianos;
équién se atreveria a negarlo, si quien se dedicase a negarlo
correria muy seguramente el peligro de pasar por auscultador
de los corazones? Por lo tanto, nadie puede negarlo. De este
modo, el que cada uno sea cristiano en la ocultez interior se ha
convertido en un misterio misteriosisimo que, por decirlo asi,
casi ha quedado cerrado en la cerradura: ya es imposible saber
si estos miles y miles de cristianos son realmente cristianos,
pues todos los son, segun se dice, en la oculta interioridad »»
Por eso para no pasar por "auscultador de corazones" basta con
que cada uno, por lo que a €l respecta, se dedique a confesar a
Cristo en medio de la cristiandad. Asi no juzga a nadie y muchos
quedaran patentes segin la manera en que le juzguen. No
afirmard que es un cristiano mas perfecto que los demis;
concedera a los demas que son mis perfectos cristianos que él,
ya que lo ocultan por miedo a conquistar honor y estimacién,
mientras él estd tan preocupado, por su propia conducta,
aferrandose a la antigua manera de confesar a Cristo. El no
afirma que ninguno de los demés no sea cristiano.* Lo Gnico que
afirma es que ¢l es un pobre hombre; sin embargo, se revelarian
los pensamientos de muchos corazones en la medida en que se
juzga de este cristiano imperfecto. So6lo expresa que él,
conforme a la educacion cristiana que ha recibido, es un
miembro de la Iglesia militante.>” El verdadero caballero de la fe
no es un maestro pero si un testigo.® La voluntad del
cristianismo era y es anunciarselo a todo el mundo sin que ello

33 Ejercitacién del cristianismo. IIl, V. SV2 XTI, 243.

¥ Cfr. Post-scriptum. I, 11, III, 2. SV2 VIL, 310.

¥ Cfr. Ejercitacién del cristisnismo. III, V. SV2 XII, 243-244,

® Cfr. Temor y temblor. Problema IL SV2 T, 144. Nicoletti, M. La dialettica
dell'incarnsazione. Cristianesimo e mondo, p.p. 96-98. Hall, Harrison. "Love and
death: Kierkegaard and Heidegger on authentic and inanthentic buman existence”
En Inquiry, pp. 179-197.
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signifique que el cristianismo supone que todo el mundo lo
aceptara. No obstante, la Iglesia cristiana siempre serd aqui en
este mundo una Iglesia militante.®

Por eso la verdad, entendida cristianamente, no es lo
mismo que saber la verdad: es ser la verdad.# La exigencia del
cristianismo consiste en ser la verdad; saber la verdad es algo
que se sigue completamente de suyo con solo ser la verdad, pero
no al contrario; es falsa la separacién entre saber la verdad y ser
la verdad, o la equivalencia entre el saber la verdad con el ser la
verdad, ya que la relacion es la contraria: «ser la verdad
equivale a saber la verdad, y Cristo jamds habria sabido la
verdad si no lo hubiese sido; y ningin hombre sabe mds de la
verdad que lo que él sea de la verdad. Ya que saber la verdad
es propiamente imposible; pues si se sabe la verdad ha de
saberse que la verdad es serlo, y sabiendo la verdad de esta
manera se sabe que saber puramente la verdad es una
Jalsedad.»* Conozco de la verdad la verdad si ella se hace una
vida en mi. De ahi que Cristo compare la verdad con el alimento,
y el apropiarsela con el comer. Asi como corporalmente, el
alimento al ser asimilado mantiene la vida, asi también
espiritualmente, la verdad da la vida y mantiene la vida, es la
vida.2 «Cristo era la verdad, era el camino, o era el camino en
el sentido de que la verdad es el camino. El que El haya dejado
atras el camino no altera en absoluto la situacion del seguidor,
quien, si es de la verdad, y desea ser de la verdad, solamente
conseguira esto recorriendo el camino.»® Es en este sentido en
el que hay que confesar a Cristo: siendo contemporaneos con El,
recorriendo el camino. No ensefiando la verdad, sino siendo la

¥ Cfr. Ejercitacion del cristianismo. I, V. SV2 XII, 246.

% Cfr. Polo, L., Hegel y el posthegelianismo. p. 176. Nicol, E. Historicismo y
existencialisma, p. 194.

4! Ejercitacion del cristianismo. III, V. SV? X1, 227

2 Cfr. Idem, T, V. SV2 XTI, 229.

4 Idem, SV? XII, 231. Cfr. Schmaus, M. Teologia dogmatica, Vol. I, p 270.

“ Cfr. Las obras del amor. Segunda parte. Ill. SV? [X, 282.
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verdad. El testigo no ha conseguido facilmente lo que gano;
tampoco lo vende a vil precio. No acepta la admiracion de los
hombres para ofrecerles en cambio su secreto menosprecio; sabe
que la verdadera grandeza es accesible a todos por igual.® «Se
ve qué grande extravio, a punto de ser el mayor de todos, es
‘ensefiar’ cristianismo; y cémo se ha (transmutado el
cristianismo con tan continuado enseftamienlo, se ve en seguida
que se atiende a que actualmente todas las expresiones se
conforman en la dimension de que la verdad es conocimiento,
saber (solamente se habla ya de comprender, especular,
considerar, etc.), del modo mds opuesto al del cristianismo
primitivo en que todas las expresiones se conforman en el
sentido de que la verdad es un serlo.»%

* Cfr. Temor y temblor. Problema II. SV2 III, 144.
% Ejercitacion del cristianismo. I, V. SV2 X1I, 229.



EPILOGO

El didlogo kierkegaardiano

Introducirse a las obras y al pensamiento de Soren
Kierkegaard es penetrar a un didlogo filosofico y teologico, en el
que los interlocutores pertenecen a las mas variadas épocas y
sistemas de pensamiento. La existencia humana y las relaciones
entre sus diversos estadios —especialmente razon y fe— son los
temas fundamentales a partir de los cuales entran en escena los
topicos tradicionales de la filosofia. Puede compararse este
didlogo con las rondas de la acciébn comunicativa presentadas
por Jirgen Habermas, en las que son expuestas y valoradas las
posturas intelectuales.

En 1843, al inicio de su produccién filosofica, Kierkegaard
escribié que lo realmente importante para la existencia tenia que
ser accesible a las personas mas sencillas, en contraposicion al
dificil manejo de las categorias logico-filosoficas. Sin embargo,
el acceso a las verdades sobre el hombre —que presenta
Kierkegaard en sus obras pseudonimas— recorre los
razonamientos dialécticos mas complejos. Esta paradoja tiene
una explicacion al interpretar la obra de Kierkegaard como un
didlogo.

En efecto, como lo muestran muchas de sus discursos
edificantes, lo importante de la existencia es accesible a los
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hombres sencillos, pero Kierkegaard no solamenie se dirige a
ellos en sus escritos. Como Sdcrates se enfrenté a los sofistas en
su propio terreno refutdndolos de manera ironica, Kierkegaard
se introduce en las categorias logico-filosoficas para mostrar el
callejon sin salida al cual conducen; esto hecho, por demas, de
manera igualmente irénica.

A manera de epilogo presentaré cinco aspectos que, a mi
modo de ver, pueden servir como clave interpretativa para
recorrer y analizar el dialogo kierkegaardiano. En primer lugar
presento su didlogo critico en —el terreno intelectual— con el
idealismo inmanentista, especialmente representado por Hegel, al
mismo tiempo que rechaza el realismo pagano de la filosofia
precristiana y el pensamiento cristiano que se ha dejado enviciar
por el idealismo o por el paganismo moderno, los cuales estan
estrechamente vinculados. En segundo lugar su dialogo critico —
en el terreno existencial— con los diversos modos de vivir la
existencia, por medio de sus pseudonimos; mostrando, en ultima
instancia, que en ninguno de ellos la razén puede servir como
fundamento definitivo. En tercer lugar su didlogo con la
tradicion cristiana y su propia interpretacion de la Revelacion.
En cuarto lugar el didlogo interpretativo del que ha sido objeto
después de su muerte, especialmente en este siglo. Por altimo, a
modo de resumen analitico, la postura del propio Kierkegaard
como una superacion de la razén a favor de la fe, mostrando Ia
insuficiencia de la razon.

A. El contexto intelectual en que vivié Kieregaard es el del
apogeo de los grandes sistemas idealistas de Fichte, Schelling y
Hegel, en los cuales la inmanencia sujeto-objeto pretende quedar
resuelta sin necesidad de trascender el propio sujeto, por medio
de la autoconciencia en su saber absoluto. El didlogo
emprendido por Kierkegaard con las tesis fundamentales de
estos filosofos tiene el mismo punto de partida inmanente: el
sujeto como autoconciencia. Su tarea, opuesta a los sistemas
idealistas, es buscar trascender al propio sujeto; en concreto
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llegar a un Dios trascendente.
Esta tarea esta guiada por tres consideraciones a las que
Kierkegaard continuamente acude:

lo La filosofia clasica precristiana, lo que suele llamarse
simplemente realismo, es desacreditada precisamente por su
desconocimiento del sujeto como inmanencia; esta filosofia fue
conocida por Kierkegaard, y le da el calificativo de inocente —
por este desconocimiento de la conciencia como espiritu— o es
simplemente llamada filosofia pagana. Kierkegaard no esta en
contra de esta filosofia, reconoce muchos de sus valores, pero le
parece obvio que deba ser superada.

20 El hecho de la Revelacion, en la cual Dios (un Tercero
trascendente al propio sujeto) muestra en si mismo la verdad e
invita al interior de cada individuo a su propio reconocimiento y
exige la fe para existir conforme a la verdad.

30 La filosofia modermna —a partir de Descartes—, de la
cual tiene un amplio conocimiento, en ella descubre Kierkegaard
el principio de la inmanenecia pero también percibe que por
medio de la razon se pierde en ella toda esperanza de
trascendencia.

Con este estado de cosas la trascendencia buscada por
Kierkegaard partiendo de la propia conciencia implica el rechazo
de la razon —como medio para explicar el sujeto— y la eleccion
existencial —como un acto de la voluntad— por medio de la fe
en la Revelacion.

B. El dialogo critico de Kierkegaard en el terreno
existencial se lleva a cabo por medio del genial uso de los
pseudénimos en sus escritos. Su antropologia no se reduce a
mostrar el estadio en el que se realiza la verdad existencial,
dedica una parte importante de su produccion a describir como
son de hecho las mds variadas actitudes existenciales; dejando a
los mismos pseudonimos la explicacion de su propia existencia y
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su valoracion de los otros modos de existir.

Este dialogo es compatible con las dos interpretaciones
habituales que se hacen sobre los pseudonimos de Kierkegaard:
el de que tienen desde el principio una clara orientacion
pedagdgica-cristiana, 0 el de que manifiestan simplemente la
alternativa de los modos de existencia; pues en ambos casos
queda de manifiesto como son los hombres independientemente
de la idealidad que queramos marcarles.

Considerando los pseudonimos no desde una perspectiva
exclusivamente religiosa sino unida al didlogo filoséfico que
Kierkegaard mantiene, adquiere mayor fuerza la afirmacion de
que lo realmente importante para la existencia debe ser accesible
a las personas mas sencillas, puesto que son los pseudonimos los
que se encargan de la irénica tarea de dialogar con los sofistas
de la existencia, haciéndoles ver la contradiccion que hay en sus
categorias filosoficas o en su existencia. Mientras que la firma de
Kierkegaard aparece en los discursos edificantes que, sin perder
su profundidad teologica, son aptos para un dialogo con la gente
sencilla.

C. Las obras de Kierkegaard son una manifestacion del
continuo didlogo que mantuvo con las Escrituras y con la
teologia. Kierkegaard conoce bien los escritos de la Revelacion;
por su situacion singular —objetor de la teologia protestante y su
exiguo conocimiento de la teologia catblica— su hermenéutica
de las Escrituras reviste una novedad que ha sido positivamente
valorada en las altimas décadas por muchos tedlogos
protestantes y catolicos.

Su critica a la Iglesia oficial luterana no consiste en la
postura de "estar contra lo establecido” ni mucho menos de
rechazo a la institucion misma de la Iglesia. Consiste mas bien en
un conocimiento de los errores teoldgicos en los que estaba
cayendo la teologia, al pretender reducir el cristianismo a lo
racional, en su intento de amalgama con el idealismo. Al mismo
tiempo se daba cuenta de que "la cristiandad" —ministros y fieles
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en pgeneral— habian diluido las exigencias cristianas para
acomodarse a los deseos de la temporalidad, mundanizando la
religién. Este es el verdadero sentido de las polémicas que
consumieron los dltimos afios de su vida.

D. En el coloquio organizado por la UNESCO en la
Primavera de 1964 con motivo del ciento cincuenta aniversario
del nacimiento de Kierkegaard, Jean-Paul Sartre tuvo una
intervencion en la que, con una ingeniosa argumentacion usando
el titulo del coloquio Kierkegaard vive, intentd mostrar que el
concepto de contemporaneidad utilizado por Kierkegaard
encerraba paradojas, pues al ser aplicado —segtin Sartre— a cada
uno de los hombres "con el mismo derecho que a Jesius" la
posterioridad y la contemporaneidad se contradicen.

En el discurso de clausura de ese coloquio Jean Wahl
respondio a esa sentencia de Sartre de una manera breve pero
muy precisa, que en el pensamiento de Kierkegaard el concepto
de contemporaneidad s6lo puede ser aplicado en su justo
sentido a la persona de Cristo, "se le puede reprochar que, al
decir esto, haya laicizado a Cristo."

El argumento de Sartre es un ejemplo tipico del peligro de
distorciébn del pensamiento de Kierkegaard, al olvidar o
desconocer ¢l inseparable caracter teologico de su pensamiento.
Suele decirse que Kierkegaard sin Dios es Nietzsche, pero
laicizarlo es quedarse con un fantasma y no con Sodren
Kierkegaard. Es dialogar exclusivamente con la ironia
fantasmagoérica de Victor Eremita o Johannes de Silentio o
Vigilius Haufniensis o Johannes Climacus o Anti-Climacus,
mientras que Kierkegaard se mantiene al margen escribiendo
exclusivamente discursos para la edificacion cristiana.

Por estas razones, al hablar de alguno de los multiples
aspectos filosoficos o psicologicos presentes en sus obras, pero
desconectandolos del trasfondo religioso, habria que seguir la
peticion de Kierkegaard de no citarlo a él sino simplemente a su
pseuddnimo, en el cual el filésofo danés no se reconoceria.
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E. Kierkegaard, ante todo, dialogé consigo mismo
buscando la verdad, de ello da prueba su extenso Diario. En una
carta fechada el primero de junio de 1839, después de manifestar
su respeto por las ciencias naturales, refiriéndose a sus
inquietudes afirma: «Se frata de comprender mi destino, de
descubrir aquello que en el fondo Dios reclama de mi, de hallar
una verdad que sea tal para mi, de encontrar la idea por la cual
deseo vivir y morin.

Su empefio por entablar un didlogo en el que pudieran
mostrarse las diversas argumentaciones sobre el modo de vivir o
de pensar, no excluyé este didlogo interior, en el que fue
enriqueciéndose su propia postura intelectual y existencial, por
medio de la cual se enfrento a sus interlocutores.

Con un breve razonamiento —a modo de resumen— se
puede sintetizar la postura de Kierkegaard sobre la relacion entre
fe y razon por medio de la cual desarrolla todo su pensamiento:

(1) Hacer filosofia sobre el hombre es buscar conocer la
verdad sobre el hombre.

(2) Conocer la verdad sobre el hombre implica conocer su
relacion con Dios en la que interviene el pecado.

(3) Conocer la verdad sobre el hombre implica conocer
como verdad el hecho de la Revelacion.

(4) Conocer la relacion del hombre con Dios en la que
interviene el pecado y/o conocer la verdad del hecho de la
Revelacion implican superar la autonomia de la razén.

Ergo: Si no se conoce la relacion del hombre con Dios en
la que interviene el pecado y/o no se conoce la verdad del
hecho de la Revelacion y/o no se supera la autonomia de la
razon, enionces no se hace filosofia sobre el hombre.

Kierkegaard sustenta estas premisas del siguiente modo:

lo Muestra fenomenologicamente y con las categorias
ordinarias de la filosofia que el hombre se encuentra en un
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estado de enfermedad dialéctica autoconstitutiva.

20 Demuestra que la razon es insuficiente para explicar y
resolver esta enfermedad.

30 Hace ver dogmaticamente que la causa de la
enfermedad es el pecado y que la salvacion se opera mediante la
fe.

40 Muestra coémo el conocimiento del pecado y el hecho
de tener fe implican superar a la razon.

50 Hace ver la inutilidad y el perjuicio que comporta el
hacer una filosofia del hombre sin tener en cuenta los aspectos
anteriores.

60 Presenta un cristianismo coherente con esta forma
limitativa de la razon.
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de "La alternativa" (Primera Parte, 1843) SV21317-480.

Diario de un seductor.

Trad. de Aristides Gregori.

Santiago Rueda Ed., Buenos Aires, 1951,

Esta edicion corresponde al apartado EI diario de un seductor
de "La alternativa" (Primera Parte, 1843) SV21 317-480.

Estudios Estéticos III. Diario de un seductor. In vino veritas.
Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama, Madrid.

Esta edicion corresponde al apartado El diario de un seductor
de "La alternativa" (Primera Parte, 1843) SV2 1 317-480 y al
apartado In vino veritas de "Etapas en ¢l camino de la vida"
(1845) SV2 VI 21-97.

Temor y temblor.



280 Luis Guerrero Martinez

Trad. del danés e inglés de Vicente Simén Merchan.

Ed. Tecnos, Madrid, 1987.

Esta edicién corresponde a la obra "Temor y temblor” (1843)
SVv: I 65-187.

Temor y temblor.

Trad. de Jaime Grinberg.

Ed. Losada, Buenos Aires, 1947 y Ed. Hyspamérica, Buenos
Aires, 1985.

Esta edicion corresponde a la obra "Temor y temblor" (1843)
SV21III 65-187.

Temor y temblor. Diario de un seductor.

Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama, Madrid, 1975.

Esta edicion corresponde a la obra "Temor y temblor" (1843)
SVz Il 65-187 y al apartado Diario de un seductor de "La
alternativa” (Primera Parte, 1843) SV21 317-480.

La espera de la fe. Con ocasion del afio nuevo.

Trad. del inglés y francés de SIEK, con la colaboracién de
Catalina Garcia M.

Ed. Mixcoac, México, 1992.

Esta edicion corresponde a la primera parte de la obra "Dos
discursos edificantes" (1843) SV2 III 19-42.

El concepto de la angustia.

Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama. Madnd, 1965.

Esta edicion corresponde a la obra "El concepto de la angustia"
(1844) SV21V 309-473.

El concepto de la angustia.
Trad. del aleman de José Gaos.
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Revista de Occidente, Madrid, 1930. A partir de 1940 Espasa
Calpe la ha reeditado.

Esta edicién corresponde a la obra "El concepto de la angustia”
(1844) SV21V 309-473.

Etapas en el camino de la vida.

Trad. de Juana Castro.

Santiago Rueda Editor. Buenos Aires, 1952,

Esta edicion corresponde a la obra "Etapas en el camino de la
vida" (1845) SV? VI 1-418; sin embargo no esta incluida la
ultima parte de ;Culpable? ;No culpable? Carta de Frater
Taciturnus a un lector.

In vino veritas. La repeticién.

Trad. de Demetrio G. Rivera.

Ed. Guadarrama, Madrid, 1975.

Esta edicion correponde al apartado In vino veritas de "Etapas
en el camino de la vida" (1845) SV? VI 21-97 y a la obra "La
repeticion" (1843) SV2III 191-293.

El amor y la religion.

Trad. de Juana Castro.

Santiago Rueda Editor, Buenos Aires, 1960.

Esta edicion corresponde al apartado Carta Frater Taciturnus a
un lector de "Etapas en el camino de la vida" (1845) SV2 VI
419-517.

Las obras del amor. Primera parte.

Trad.de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama, Madrid, 1965.

Esta edicion corresponde a la primera parte de la obra "Las
obras del amor" (1847) SV2IX 11-232.

Las obras del amor. Segunda parte.
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Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama, Madrid, 1965.

Esta edicion corresponde a la segunda parte de la obra "Las
obras del amor" (1847) SV2IX 233-435.

Mi punto de vista.

Trad. de José Miguel Velloso.

Ed. Aguilar, Buenos Aires, 1959,

Esta edicion corresponde a la obra "Punto de vista explicativo de
mi obra de escritor" (1848, publicada por su hermano en 1859)
SV2 XTII 547-655.

Mi punto de vista.

Trad. de J. A. Miguez.

Buenos Aires, 1966.

Esta edicion corresponde a la obra "Punto de vista explicativo de
mi obra de escritor" (1848, publicada por su hermano en 1859)
SV XTI 547-655.

Los lirios del campo y las aves del cielo.

Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama, Madnid, 1963.

Esta edicion corresponde a la segunda parte de los "Discursos
edificantes de diversos puntos de vista" (1847) SV VIII 285-
348; a la primera parte de los "Discursos cristianos" (1848) SV2
X 7-109; y a la obra "Los lirios del campo y las aves del cielo”
(1849) SV2 X1 7-57.

La enfermedad mortal.

Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama, Madrid, 1969.

Esta edicion corresponde a la obra "La enfermedad mortal”
(1849) SV X1 131-272.
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La enfermedad mortal.

Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Sarpe, Madnd, 1984.

Esta edicién corresponde a la obra "La enfermedad mortal”
(1849) SV2 XTI 131-272.

La enfermedad mortal.

Trad. de Liacho.

Santiago Rueda Ed., Buenos Aires, 1941.

Esta edicion corresponde a la obra "La enfermedad mortal"
(1849) SV X1 131-272.

Ejercitacion del cristianismo.

Trad. de Demetrio G. Rivero.

Ed. Guadarrama, Madrid, 1961.

Esta edicién corresponde a la obra "La escuela del cristianismo"
(1850) SV X1 1-286.

Diario intimo.

(Solo fragmentos de todo el diario)

Trad. del italiano de Maria Angélica Bosco.
Santiago Rueda Editor, Buenos Aires, 1955,

Cartas del noviazgo.
Trad. del francés de Carlos Correas.
Ediciones Siglo Veinte, Buenos Aires, 1979.

II. Principales traducciones de las obras de Kierkegaard a
otros idiomas.

En lengua alemana existe Gesammelte Werke, editado por E.
Hirsch y colaboradores, en 36 volimenes; Disseldorf-Colonia
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1950ss.

En lengua francesa existe Oeuvres Complétes de Soren
Kierkegaard, Edictions de L'Orante, Paris 1966, traducida del
danés por Paul-Henri Tisseau y por Else-Marie Jacquet-Tisseau,
impresa en 20 volimenes.

En lengua inglesa existe Kierkegaard's Writings, editados y
traducidos por Howard V. Hong y Edna H. Hong, Princeton,
1979ss.

En italiano existe la traduccion del Diario a cargo de Cornelio
Fabro, Editrice Morcelliana, Brescia 1981-1983, impresa en 12
volumenes.
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