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INTRODUCCION.

Presentar una interpretacion de cualquier autor en particular siempre resulta una
gran problematica, porque en cierta forma se intenta posicionarse en comunién
con él, tratarnos de acercarnos lo mas posible, pisar la huella que dejo, todo en
aras de una mejor comprension, sin embargo, siempre existira una pequefa
rendija que no podremos tapar. En el caso especifico de Kierkegaard, lo dicho se
amplifica o como diria el Doctor Blanco Regueira, al referirse a la obra de Sgren,
“ésa es la sombra de la Sombra”, pues Kierkegaard siempre va un paso al frente
de su lector, aspecto que dificulta, en cierto grado la comprension de su obra. Por
ejemplo: lo mas abundante y lo mayormente resaltante en toda la obra
Kierkegaardiana, son las constantes referencias a momentos biograficos de suma
importancia en la vida del autor del Evangelio de los Sufrimientos, tan es asi que
podriamos decir, él nos relata su vida, y con ello nos vemos tentados a considerar
dichos elementos como relevantes, pero esta trasformacion de la vida de
Kierkegaard en un elemento literario o incluso detenernos en el caracter polémico
de su libros nos ubicariamos muy lejos de lo esencial, mas bien, lo esencial del
pensamiento Kierkegaardiano se esconde entre un juego de pseudonimos, donde
nos es posible observar como poco a poco cobra sentido el propésito implicito en
dentro de su obra,. Convirtiéndolo en un Divino Burlador. Recordemos que
Kierkegaard no intenta darnos conceptos acabados, o una especie de receta a
manera de un platillo de cocina, en la cual se nos indique pasé a paso cémo
deberiamos vivir, menos aun, €l intenta erigir un sistema pretendiendo abarcar
todo conocimiento e incluso a la existencia misma. Cuando leemos a Sgren
Kierkegaard nos damos cuenta con cuan singular peculiaridad él se dirige a
nosotros, sus lectores, es una forma muy distinta a la de un tradicion filosofia,
siendo la exposicion de conceptos lo Unico relevante, en contraste, €l se dirige
“directa y personalmente” e intenta, de igual manera, hablarnos de cosas, que
quizas muchos puedan considerar “simples”, pero no por ello exentas de dificultad
o de menor importancia a la hora de entenderlas, por ejemplo, ¢Qué seria lo mas

simple de entre muchas cosas, que aquello que ya somos, individuos singulares?



Pero al mismo tiempo ¢Qué seria mas dificil de entre todas las cosas, sino llegar a

ser lo que ya somos?

El presente trabajo intenta dar un recorrido interpretativo, a lo largo de la
obra Kierkegaardiana traducida al espafiol, con la firme intencién de ir mostrando
poco a poco el desarrollo que tiene el concepto de individuo singular, su
constitucion, su papel y las implicaciones de este concepto dentro de la filosofia
Kierkegaardiana, hasta llegar al punto -.denominado por Kierkegaard- de “la
existencia auténtica”. Este recorrido que intento plasmar en este trabajo, es —a mi
consideracion, una forma mediante la cual es posible, no sélo dar una vision
global de la obra Kierkegaardiana limitandome a un aspecto puramente técnico de
Su pensamiento, sino también es posible remarcar varios aspectos criticos de la
filosofia del danés. Asi, el interés de remarcar el concepto de individuo singular, no
se circunscribe a un elemento tedrico dentro de un esquema interpretativo de la
realidad o la existencia en su propuesta, muy al contrario, al mencionar el aspecto
critico de su filosofia, me refiero a considerar las implicaciones que se desprenden
de un concepto que trasciende lo meramente tedrico, es decir, la relevancia que
podria tener un autor como Kierkegaard, en un contexto como el de hoy en dia,
estriba en el problema desde el cual se gesta el concepto del individuo, siendo un
problema que en cierta forma desborda el propio contexto de Kierkegaard porque
él alude a una condicion humana(individuo singular) que se encuentra en una
especie de somnolencia, colocando al hombre en una especie de sometimiento
indirectamente padecido dado la ausencia de conciencia, en otras palabras, al
hablar del individuo singular, Kierkegaard se refiere al hombre consciente de si, de
sus posibilidades, consciente de su situacion en su aqui y ahora, por lo tanto, el
hombre, en este sentido, despliega dentro de si la posibilidad del pensamiento
critico; obviamente, el sentido al cual estda apuntando, primeramente Kierkegaard,
es un sentido religioso, la relacion personal y voluntaria con Dios, sin embargo, si
tomamos en cuenta La época presente, un texto donde aborda un tema tan actual
como los medios de comunicacibn masivos, con la problematica de una
constitucién social a partir de una ideologia dominante e impuesta que alinea a

todos, cobijandolos en un comuin denominador, fendmeno al cual nombra
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Kierkegaard como nivelacion, refiriéndose al valor significativo de una idea a
través de aspectos cuantitativos, no obstante, si intentamos entender el significado
que adquiere la categoria del individuo singular en el corpus Kierkegaardiano y a
su vez resaltar la injerencia en un contexto como el de nosotros, se vuelve
necesario tener en claro los aspectos posicionados entorno al concepto, porque es
claro que Kierkegaard antes de siquiera poder plantear en forma “directa” la
categoria del individuo singular, él debe lidiar y librar varias problematicas(las
cuales abordara de manera bastante peculiar, como se vera mas adelante) en
tanto haran imposible una comprension inmediata de la importancia de esta, su
categoria, por ejemplo, el hecho de despertar la duda dentro de una concepcién
de vida que aparentemente responde a cada una de las necesidades el hombre,
con la intencion de determinar si realmente, puede hablarse de una estado
“autentico” , es decir, enfrentarse a una especie de enajenacion que no permite
cruzar mas alla de lo establecido. De ahi que en lo concerniente a los capitulos
subsiguientes pretendo implementar un andlisis de los conceptos claves en el

pensamiento Kierkegaardiano en el siguiente orden:

a) En el primer capitulo, mi intencion es remarcar un desarrollo de como
Kierkegaard nos presenta la existencia a partir de su ya conocida triada de los
estadios, es decir, al referirse al estadio estético, estadio ético y el estadio
religioso, debemos tomar en cuenta que no se trata de una tipificaciéon puramente
tedrica, estableciendo conceptos sin ton ni son, ahogando la existencia en un mar
de abstracciones, por el contrario, cada estadio tiene una relacion profunda con la
existencia al ser una concepcion de vida y en este sentido, los estadios llevan
consigo un significado vital y personal, no son ajenos al hombre, ahora bien, lo
que se ponda en cuestion en este capitulo, seria desmenuzar el sentido que
Kierkegaard le da al concepto de la existencia auténtica en relacion a la
concepcion de vida que se tiene, pero siempre teniendo en mente el estadio desde

el cual se gesta el individuo singular en sentido estricto.

b) Posteriormente dentro del capitulo I, teniendo en mente cada uno de los
tres estadios desarrollados anteriormente, remarco una vez mas su importancia

referida por Kierkegaard dentro de la constitucion del individuo singular, ya que
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desde mi perspectiva, cada estadio o esfera de existencia, toma un cierto papel
que permite generar un posicionamiento frente a si mismo, a cada individuo
singular; desde esta perspectiva, el primer tema en abordar dentro de este
segundo este capitulo, es el referido a la comunicacion indirecta, la cual
representa en la obra de Kierkegaard, la posibilidad de dirigirse a su lector, sin por
ello imponerle argumentos o conclusiones producidos por una serie de
razonamientos l6gicos a manera de un malabarismo retorico y lingiistico, muy al
contrario, si se dirige al lector, es para dejar en ultima estancia, que sea €l mismo
quien tome la decision sobre su propia situacion personal. Es importante retomar
la comunicacion indirecta, en el entendido de sefialar el método del cual se servira
Kierkegaard para poder dar cuenta de la categoria del individuo singular, ademas
de plantear la peculiaridad que guarda un concepto como esté, es decir, hay una
correspondencia paralela entre la comunicacion indirecta y la categoria del
individuo singular, cabalmente, porque la apertura hacia la individualidad “real” es
a partir de mis propios medios, a través de mi voluntad, y por lo tanto, el problema
gue subsiste de trasfondo, es una problematica muy al estilo socratico, en el

sentido de posibilitar el surgimiento del individuo por si mismo.

Continuando con el andlisis, y siguiendo bajo la misma tonica de la
comunicacién indirecta, desarrollo otro tépico: la verdad subjetiva, un concepto
clave en cuanto que refleja la expresion clara de la interioridad a partir de la
apropiacion, siendo esta Ultima una caracteristica propia del individuo singular.
Cabe aclara que el caracter subjetivo de la verdad nos colocara frente a lo que
Kierkegaard nos indicard como la paradoja, dado que, dicha verdad alude al limite
de la razoén, limite donde pierde toda su fuerza, donde cae desfallecida, porque
desde la perspectiva del filosofo de la existencia, la verdad no se nos presenta con
la fria mira del pensamiento especulativo, mas bien, la verdad como subjetividad
nos abre los calidos brazos de la apropiacion, y justamente ello es lo mas dificil de
entender, es el escandalo que aterra a la razon aun obstinada en la pretension de
enunciar la verdad aun cuando ha enmudecido, y es en este sentido que la
paradoja se convierte en la antesala de lo religioso en cuanto la fe adquiere

importancia decisiva, dado los aspectos contrastantes respecto a la razén. La fe
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es el punto mas alto donde la contradiccion encalla a la razén, para Kierkegaard,
la fe representa el pathos profundo de la relacion con Dios, una relacién que,
cabalmente, por la paradoja, despierta una terrible dificultad; la razén al no poder
plantear una explicacion, al chocar constantemente sobre si misma, exigiéndose
en demasia y al no poder encontrar una respuesta, se niega aceptar que delante
suya existe algo que pidiera transcenderla , en el caso de Abraham, por ejemplo,
la manera en que nos relata Johannes de Silentio, sus impresiones respecto a
esta figura, es de destacar la constante tensién que envuelve el acto de Abraham,
es decir, para la razén no hay mayor explicacién, concerniente al sacrificio de
Abraham, mas la de ser un asesino, creer que aquel acto lo comete por amor a
Dios y por amor a Isaac, es la paradoja que frena la comprensién de un hecho
semejante, es el punto de quiebre donde la razon cierra los ojos, donde la fe la
escandaliza. A partir de esta perspectiva es desde la cual intento marcar el
desarrollo de la relacion paradoja-verdad subjetiva, perfilando el panorama desde
el cual se percibe cada vez mas nitido el sentido que Kierkegaard le otorga al
individuo singular, preparando el terreno para plantear su valor como hombre libre,

porque en ultima instancia la fe es una eleccion.

c) Finalmente, dentro del capitulo Ill, contando con los antecedentes
presentados en el primer y segundo capitulo, trato de explicar, dedicandome
particularmente, en qué media toma relevancia la apertura hacia el individuo
singular, asi mismo, su significado e implicaciones, para lo cual, parto de la
consideracion de la angustia como eje antecedente de la conciencia de si mismo,
es decir, la importancia de la angustia radica en la posicién y el punto donde el
hombre se conduce a enfrentarse consigo mismo, la angustia es el eco que
resuena en el interior del hombre, es la nada que lo desnuda y lo obliga a tomar
una resolucién, y en este sentido, la angustia es un fendmeno que se manifiesta
en el hombre como antesala de la libertad, en cuanto la conciencia de si es una
apertura de las posibilidades resguardadas en la interioridad del hombre, si la
angustia tiene una correlacion con la nada, es porque en la autoconciencia el
hombre se descubre no como un hombre acabado o determinado, sino un ser

instalado en un punto cero de su existencia, porque el vivir no es sinénimo de
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existir, en la existencia el hombre recorre un camino donde poco a poco, de

decision en decision, va formandose a si mismo.

Teniendo en claro el sentido de la angustia y habiendo preparado el terreno
donde se despliega el individuo singular, como un siguiente paso abordaré un
punto clave dentro de la filosofia de Kierkegaard correspondiente al significado del
individuo singular, refiriendome, a la relacién que guarda con lo religioso, con el
cristianismo, dado la finalidad en la obra Kierkegaardiana, es decir, abordaré el
cristianismo en relacion al individuo singular, siendo dicha relacién el verdadero
sentido que determina la existencia autentica, donde el hombre puede concebirse
en plena constitucion singular, donde le es posible superar la desesperacion
producida por una necesidad negada del espiritu y una obstinada voluntad que no
sabe como lidiar con su propia cadencia, por lo tanto, el cristianismo es la directriz
donde converge perfectamente cada uno de las determinaciones que dan vida al
individuo singular, asi, dentro de este capitulo la tarea consistira en ir
desdoblando, los elementos que de alguna forma ya habian sido presentados en
anteriores capitulos, pero ahora bajo la luz del cristianismo.

Cada uno de los temas que en el presente trabajo abordo, intentan ir
demostrando poco a poco la incidencia del concepto “individuo singular’ en el
pensamiento Kierkegaardiano, por lo cual, a través del método analitico, me
serviré de la obra en general del danés, con especial atencién a los libros bajo la
rubrica de los seudénimos, dado que, es -precisamente- en estas obras donde el
desarrollo del individuo singular hacia la existencia autentica, es de gran
notoriedad, sobre todo si tomamos en cuenta lo mencionado en Mi punto de vista,
donde Kierkegaard nos definirh su obra seudénima como una herramienta que
permitira tener un contacto “indirecto” con el lector, con la intencion de despertar
en él la duda de la ilusion en la cual esta inserto, algo realmente necesario antes

de poder introducir su categoria del Individuo singular



Capitulo I los estadios de la existenciay su papel en la obra de Kierkegaard.

Es muy conocido por todas las personas que hayan tenido un acercamiento al
pensamiento de Sgren Kierkegaard, que él comprende — por decirlo de alguna
manera- la existencia del hombre en “tres estadios o esferas de la existencia”, a
saber: el estadio estético, el ético y el religioso, los cuales deben entenderse, no
como “etapas” a superar, dado que presuponer ello, seria tanto como afirmar que
el hombre desde que nace hasta su muerte, pasaria necesariamente por cada una
de dichas etapas, sino, mas bien, debe entenderse como ethos, es decir, modos
de ser o de existir, siendo asi, el hombre no necesariamente. a lo largo de su vida,
tendria que pasar por cada uno de los “estadios”, es mas, la vida de un hombre
bien podria consumirse, ya sea en el estadio estético o ético, no obstante, cabe
aclarar, no ocurriria asi en el estadio religioso, dado que dicho estadio representa
para Kierkegaard la forma mas elevada de existencia, donde la vida del hombre
toma pleno sentido, ademas es un estadio donde se implica “pasion” la cual —tal
como lo denuncia Kierkegaard- se encuentra ausente en la personalidad de su
época’, por lo tanto, la tarea a la que se dedica el autor de Cristianismo y
Cristiandad, es precisamente despertar esa pasion dormida, para asi, podernos
llevar o0 posicionarnos, en tanto individuos, frente al estadio religioso, el cual

implicaria “la existencia auténtica®”.

De ahi que la importancia de los estadios de la existencia resulta
plenamente evidente cuando se observa la obra de Kierkegaard, pues

precisamente, dicha consideraciéon de la existencia, es la herramienta con la cual

! Aqui Kierkegaard critica sobre todo a la sociedad danesa de su época.

% Al referirme a la “existencia auténtica” hay que tomar en cuenta que para Kierkegaard los estadios
anteriores al religioso representa una suerte de insuficiencia, en cuanto el hombre inserto ya sea en el
estadio estético o ético no logra establecerse por completo la presencia de si como individuo, como Den
Enkelte, es decir, la determinacidn correspondiente es el grado de individualidad alcanzado en cada uno de
los estadios, asi, el analisis que posteriormente haré en este capitulo se basa en acentuar, desde el estadio
estético hasta el religioso, los matices presenciales de la categoria del individuo singular, en el entendido de
exponer la posibilidad de dicha categoria dentro de cada uno de los estadios, por tanto, la existencia
autentica es la posibilidad del hombre de constituirse como si mismo en su individualidad real, esto es como
individuo existente y Unico en cuanto si mismo.



el pensador de Copenhague se trata de comunicar, es decir, el hecho de que la
obra de Kierkegaard parta desde el estadio estético hasta llegar al religioso, no es
sino un camino-en el cual transcurre su obra, dicho sea de paso- que guarda una
cierta malicia intencional, pues Kierkegaard proyecta cada estadio de una forma
tan seductora que —pareciera ser- nos encontramos como atrapados en su
escritura, he aqui la relevancia de sus seud6nimos, pues son parte de su

maliciosa forma de comunicar.

Asi, entonces, cada una de sus mascaras(seudénimos), encarna una
perspectiva que corresponde al estadio en cuestion, y ahora bien, el propdsito del
seudonimo en turno es expresar con enfatica fuerza todo lo que implica dicho
estadio, con la intenciébn de provocar una identificacion entre el lector y el
seudénimo—con lo cual la trampa ha resultado- pero enseguida muestra también
las cadencias, dejando perceptible que la permanencia ya sea en el estadio
estético o en el ético, implica una estancia que conlleva necesariamente —para

Kierkegaard- a una existencia inauténtica.

Es curioso como el llamado padre del existencialismo, “se comunica”,
puesto que — en cierta forma- él no lo hace de forma directa en cuanto a los
seudonimos se refiere, es decir, hay dos maneras a considerar respecto a la
comunicacién en el pensamiento Kierkegaardiano que tienen que ver con el
desarrollo mismo de su obra, asi, por un lado se considera como comunicacion
directa a las obras de talante religioso firmadas con su propio nombre, y por otra
parte, la llamada comunicacion indirecta referida a los seudénimos los cuales —
como se ha dicho- corresponden propiamente a un estadio particular que expresa
un tipo de subjetividad especifica; recordemos que Kierkegaard establece un
juego de comunicacion con su lector, por ello sus obras pseuddnimas aunque son
escritas por €l no expresan en realidad la finalidad que persigue con respecto a la
categoria del individuo singular , incluso es muy notorio la diferencia en cuanto a
temas y las maneras en como los maneja, pues es tal el uso del lenguaje que en
ocasiones nos orilla a pensar que realmente otra persona fue quien escribio dicha

obra.
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Ahora bien, cabria puntualizar cuales son las implicaciones de esa llamada
comunicacion indirecta, pues no podria agotarse solamente en la consideracion de
los diferentes seuddénimos, sino, hay que tener en cuenta la correspondencia que
dicha comunicacion tendria en relacion con su forma de entender la verdad, es
decir, para Kierkegaard, la verdad no se encuentra contenida en términos
epistemologicos, y por lo tanto —evidentemente- para él no puede ser entendida en
términos racionales, no obstante, si de una forma subjetiva, con lo cual
Kierkegaard, lo que intenta comunicar indirectamente es propiamente la verdad

(contenida en el estadio religioso).

Ahora bien, al enfrentarnos a la obra de éste divino burlador, nos
percatamos que €l no intenta aprehender o enunciar la verdad,ya que, pretender
decirla no sélo se estaria cayendo en un grave error, sino también, resultaria
imposible so pena de caer en construcciones ilusorias, en conceptos sumamente
abstractos, la verdad se nos escaparia de entre las manos como el agua se
escurre de entre los dedos, asi, la tarea de Kierkegaard es proporcionarnos la
conciencia de una verdad que, si bien, se encuentra a nuestro alcance, ésta nos
orilla a callar, a aceptar que nos situamos frente a frente a aquello que no se

puede pensar.

Queda claro que el papel de los tres estadios, representa, para puntualizar,
en primer lugar una consideracion propedéutica — por decirlo de alguna manera-
ya que el considerar paralelamente los estadios con sus obras, implica una forma
de “mover” en el lector una reconsideracion sobre si mismo y sobre su existencia
como individuo concreto; y en segundo lugar, Kierkegaard trata de hacer
comunicable — de manera indirecta, claro esta- aquello que “no se puede pensar”,
despertar el pathos oculto en el estadio religioso, dado que el acceso a dicho
estadio, es enfrentarse a un lugar donde la razon resulta insuficiente, un lugar
gue en cierta forma, te condena al aislamiento y en el cual te encuentras en pugna

contigo mismo y con Dios.

Se dice que para conocer bien a un autor, no solo se debe conocer su obra

como tal, sino, también es de necesidad conocer su contexto, su biografia, su
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desarrollo como persona, tal vez en el filosofo de Copenhague -como ningun otro
autor- estas palabras tomen demasiada fuerza, dado al indudable hecho que al
mirar dentro de la obras de Kierkegaard nos encontramos con claras alusiones
sobre pasajes de su vida, desde menciones de su padre; que dicho sea de paso,
comenta que de él recibié una educacion impropia para un nifio, refiriendose a su
severa instruccion religiosa proporcionada desde muy pequefio, hasta alusiones a
su ya tan famosa relacion con Regina Olsen, su obra temor y temblor bien podria
considerarse como un libro plenamente dedicado a ella (aunque decir solo eso
demerita en gran parte el sentido del libro y los temas que aborda). Ademas al ir
detectando momentos claves en la vida de Kierkegaard bien podriamos situarlos
en cada uno de los estadios; dentro del estadio estético, por ejemplo, podriamos
situar el momento en el cual Kierkegaard se dispuso a dilapidar dinero en idas
constantes a teatros, asi mismo, su participacién en tertulias y siendo, claro esta,
su padre quien tenia que solventar dichas deudas, lo cual le era permisible, pues
durante un periodo de crisis en Dinamarca el padre de Kierkegaard, Peter
Pedersen Kierkegaard, realiz6 una astuta maniobra financiera y no solamente
evitd la bancarrota, sino que también logré hacerse de una gran fortuna,
permitiéndole tener a él y a su familia una vida de lujos, y ademas particularmente

dicha fortuna le facilito a Kierkegaard una vida de escritor.

Dentro del estadio ético podriamos ubicar a Kierkegaard en el momento en
el cual decide comprometerse con Regina Olsen, dado al caracter que distingue al
estadio en cuestién de los demés, siendo precisamente el compromiso®, la
capacidad de aceptar las leyes sociales, es en cierta forma convertirse en un
“buen ciudadano”, cumplir siempre con lo establecido pensando en el bien comun
e incluso sobre el propio (por ejemplo el héroe tragico), ahora bien, por ultimo el
estadio religioso es observable en la dolorosa ruptura que supuso su compromiso
con Regina Olsen y su dedicaciéon de lleno a su labor como escritor, ya que el
acceder al estadio religioso exige un sacrificio a manera de una prueba de amor a

Dios (Sacrificio de Isaac) y quizas Kierkegaard tenia claro que la Unica manera de

> Ademas que Kierkegaard toma la figura del matrimonio como arquetipo del estadio ético
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ponerse al servicio de lo religioso seria a través de la pluma, su apertura al estadio
religioso es, en este sentido, agotar toda su vida en un compromiso intimo con el
cristianismo, y para lograrlo con elevada seriedad tenia que romper con lo
mundano, con su felicidad terrena, saber si Kierkegaard realmente accede al
estadio religioso es algo que cabria juzgar individualmente, mas aun, si se sabe
que él mismo considerara el calificativo de cristiano como un nombre demasiado
grande, pero lo cierto es que se puede considerar a Kierkegaard como un hombre
qgue dedico su vida a la re-valorizacion del significado del cristianismo en una
época donde impera la monstruosa ilusion de ser cristiano como titulo nobiliario.
Evidentemente es bastante superficial el explicar la obra de Kierkegaard sélo
partiendo del elemento biografico, no obstante no se pueden pasar por alto ciertos
paralelismos entre su vida y obra, lo cual constituye un elemento interpretativo a

considerar.*

Aungue he tratado de plasmar una semblanza de los tres estadios, asi
como —a mi consideracion- lo que implica dentro de la filosofia de Kierkegaard, me
parece que lo que he dicho hasta ahora resulta insuficiente y si se pretende
profundizar en la obra del danés, es de menester —con el propdésito de entender
mejor- considerar cada uno de los estadios por si mismos, lo que ellos nos quieren

decir.
I. .- Estadio Estético.

Como ya he dicho, cada estadio presenta un modo concreto de existir y asi mismo
posee, cada uno, ciertas caracteristicas que los diferencian claramente, ahora
bien, respecto al estadio propiamente estético, Kierkegaard se vale de multiples
figuras para representar propiamente el modo de existir de este estadio, tal vez la
figura que de una forma adecuada podria representar y expresar en su totalidad lo

que implica el estadio estético, es sin duda —a mi parecer- Johannes el

*la biografia de Kierkegaard como “herramienta interpretativa “ es una manera de indicar momentos claves
en la vida del danés, momentos que no se consideran solamente como hechos histérico , sino su
repercusion invade cada uno de los aspectos de su vida incluso su pensamiento, son momentos decisivos
qgue nos dan signo de comprension.
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protagonista de Diario del Seductor, la historia del libro basicamente nos habla
sobre el proceso que emprende Johannes para seducir a una muchacha, Cordelia,
que al verla por primera vez descender de su carruaje queda totalmente
cautivado®, desde ese momento emprende la “caseria’, trata con toda astucia

lograr su cometido.

La figura de Johannes el seductor podriamos definirlo propiamente como lo
sensual, lo cual se puede observar en el transcurso del libro®, es perceptible un
hombre que se encuentra atrapado en la inmediatez, es decir, la existencia de
este tipo de hombre queda subsumida a un goce sensual, incluso el mismo
Johannes afirma esta consideracion de una forma mas directa en otra obra donde
hace aparicion, en el texto in vino veritas: "cuando uno tiene veinte anos y no
comprende que el imperativo categoérico es: jgoza!, es porque el pobrecillo es un

imbécil de tomo y lomo...”

Una segunda consideracién o caracteristica de la inmediatez desde la
perspectiva del estadio estético, bien podria deducirse a partir de la intervencion
de Johannes en in vino veritas, en el momento donde expresa un mito para
explicar-por decirlo de alguna forma- la esencia de la mujer, él la describe como
una “trampa” creada por los dioses para someter al hombre, para mantenerlo
cautivo, por lo cual Johannes nos dira que un verdadero hombre es quien “prueba
el cebo pero no lo devora”, con lo cual observamos que el hombre esteta se ve
sumergido en una constante busqueda de placer, a su consideracion, el tiempo

corresponde proporcionalmente al placer que busca, es decir, el esteta determina

> Este libro también es considerado como la descripcion de su relacion con Regina Olsen; en la introduccion
que realiza Jorge del Palacio, en la edicién de la editorial Alianza, comenta que con este libro Kierkegaard
pretendia mostrarse ante Regina como alguien despreciable, pues tras la ruptura, Regina le rogo y le suplico
que no terminara con la relacién y Kierkegaard, para evitar que siguiera insistiendo trataba de mostrarse
frio, de ahi que la figura de Johannes exprese el engafio y la manipulacion.

6,2 . . .z . . /

Véase por ejemplo la impresion de Johannes al dar por concluido su cometido, pues expresa ese caracter
muy propio de lo estético, pues él sabe que el “momento ha terminado” y ahora sélo queda emprender una
nueva busqueda

7 Sgren Kierkegaard, In vino veritas, Alianza, Madrid, 2009, Pag. 142
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su existencia por la cantidad de placer y siendo asi: “La espontaneidad que lo
dirige obedece al instante y al interés egético propio, por lo que su existencia no
posee unidad: es una secuencia indeterminada de momentos yuxtapuestos,
despojada de forma o estabilidad.®” El esteta carece de unidad, porque cada uno
de los momentos son sélo una nueva oportunidad de apropiarse el contenido
embriagante de una experiencia, el esteta succiona el placer hasta la Ultima gota,
su deleite es dejar seca la experiencia y cuando termina desecharla en la

profundidad de la indiferencia.

Ahora, en el texto Diario del Seductor, dentro de las primeras paginas
podemos encontrar una semblanza interesante que nos describe el actuar y el
padecer del esteta, en primer lugar se acentla que la actitud de Johannes frente la
realidad corresponde a su zona de accion o mas bien de creacion, es decir, el
esteta interactia con el mundo a partir de una idea, al relacionarse con la realidad
se vuelve un demiurgo que se sirve de su pensamiento para generar el ambiente
mas propicio para poder abrirse paso entre el aburrimiento y la melancolia, busca
el medio necesario para aligerar su espiritu, la realidad es reconfigura en la manos
del esteta en una proyeccion poética, despertando en él mismo una fascinacion
avasalladora y seductora: “Su vida ha sido un intento de realizar la tarea de vivir
poéticamente. Con un 6rgano desarrollado para lo que de interesante hay en la
vida, ha sabido encontrarlo y, tras dar con ello, ha sabido siempre reproducir lo

vivido de un modo cuasi poético®

Cada imagen que él crea es un fragmento de
realidad revestida con tientes poéticos al servicio de su goce, son sus
herramientas Iudicas con las cuales llena su alma de una embriaguez sumamente
placentera, no obstante, como suele pasar en estos casos, enseguida el esteta se
enfrenta a una resaca tan terrible como su placer pasado, el hasti6 lo invade como
una forma degenerativa de su creacién poética, la realidad que le habia permitido
al esteta erigir una imagen a su medida, una imagen tan hermosa, ahora él siente

que se le arrebata con crueldad su mas satisfactorio deseo, pronto debe caer en

® José Luis Cafas Fernandez, Sgren Kierkegaard entre la inmediatez y la relacién, Trotta, Madrid, 2003,
Pag.46.

® Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro Un fragmento de vida I, Trotta, Madrid, Pag. 312
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cuenta del vano intento en tratar de desviar hacia lo exterior la congoja de su
espiritu preso por la amargura, de su espiritu apesadumbrado, la imagen creada
sélo representa el escondite de su verdadero anhelo.

El reclamo que el esteta dirige a la realidad, es hasta cierto punto
comprensible, porque €l se encuentra confuso, dado a su imposibilidad de
distinguir ya los linderos de lo poético con la realidad misma, €l se enamora de
una imagen fija, de una idealidad tejida por su pensamiento, pero por esa misma
caracteristica termina por contrastar con la realidad donde intenta darle vida a su
creacion, asi, el devenir acontece y le muestra la fragilidad de su invencion, el
tiempo derrumba los débiles cimientos de la ilusion, poco a poco, en su
obstinacién con lo exterior, termina por extraviarse a si mismo en la medida que,
irbnicamente, no puede desprenderse de si mismo, es decir, el esteta al culpar lo
exterior, pretende negar el hasti6 en su alma, no quiere enfrentarse a ese
recoveco que se le presenta como un obscuro abismo, en este sentido, lo exterior
adquiere el peso de llenar ese hueco, pero rapidamente, esa pretension cae, se
deshace y el esteta se da cuenta que se encuentra en un callejon sin salida:

De nada sirve que su zorrera tenga muchas salidas, pues en el preciso
instante en que su angustiada alma cree ver ya la penetrante luz del
dia, resulta que se trata de un entrada, y asi, cual espantosa bestia
salvaje perseguida por la desesperacion, busca sin cesar una salida y

encuentra sin cesar una entrada para dirigirse de nuevo a si mismo.*°

La vida del esteta transcurre, entonces, como una constante bisqueda®?, la

cual se convierte rdpidamente en degenerativa, es decir, lo que busca el hombre

Y sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro Un fragmento de vida I, P4dg. 315-316

" Se me podria objetar que la imagen de Johannes que nos presenta Kierkegaard, no presenta una tan
frenética busqueda de placer, pues si tomamos en cuenta el analisis que hace Kierkegaard en O lo uno o lo
otro de la figura del Don Juan de Mozart, al estar identificado con la musica, él se caracteriza por “...estar
siempre terminando y siempre empezando de cero...” y a Johannes en Diario del Seductor lo que le interesa
es la creacién del momento, es decir, que para él no le interesaria la cantidad, sino el proceso que lo lleva a
la consumacién de la Seduccion, sin embargo termina por ser tan solo una prolongacion del instante y tarde
o temprano buscara uno nuevo.
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esteta en el placer corresponde a un sentido, en la medida en que convierte el
placer en su anima, sin embargo, el inconveniente que envuelve el estadio
estético, encuentra su germen precisamente en donde se encuentra sustentado, y
en a este respecto, el placer que busca el hombre esteta llega al punto donde
manifiesta su propia insuficiencia, puesto que el placer se convierte en su atadura,
pues trata de satisfacer su apetito, pero tan rapido como termina de dar el ultimo
bocado surge de nuevo esa sensacion de vacio, entonces, como invitado por ese
sentimiento, el esteta se dirige nuevamente a emprender su bdsqueda, la cual ha
tomado la forma de interminable, él poco a poco se da cuenta de la imposibilidad
de llenar ese vacio, su vida cae en una indiferencia que trasforma su existencia en

una suspension de si mismo:

Permanezco tendido, inactivo; lo Unico que veo es el vacio; lo Gnico de
lo que me alimento es el vacio; lo Unico en lo que me muevo es el
vacio. Ya ni siquiera sufro dolor [...] Muero la muerte [...] si intuyese un
pensamiento que ligase lo finito y lo infinito...Mas la venenosa duda de
mi alma lo devora todo. Mi alma es como el mar Muerto, que ningun
pajaro puede sobrevolar, pues a mitad de camino, abatido, cae en la

muerte y la desolaciéon®?.

Aqui se puede observar a lo que Oscar Cuervo se refiere cuando enuncia
respecto a los seudénimos, la diferentes entonaciones®®, pues esta cita nos sittia
en una consideracién que Kierkegaard trata de explicar, me refiero aqui a los
limites de cada uno de los estadios que presentan, en el caso del hombre esteta,
cuando se refiere sobre la necesidad de ligar “lo finito y lo infinito”, se observa la
imposibilidad de determinar algo fuera de su marco de accion-por decirlo de
alguna forma- de ahi que la segunda parte de O lo uno o lo otro se presenta en
forma epistolar, pues el Juez Wilhelm trata de posicionar al hombre esteta en un

punto donde él pueda asumir ese sentimiento de vaciedad-que mas tarde

2 sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro Un fragmento de vida I, Pag. 61

B véase por ejemplo Oscar Alberto Cuervo, Kierkegaard una Introduccion Escuchar una Voz, Quadrata,
2010, Pag. 32
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Kierkegaard identificara como desesperacion- y le permita elegir otra alternativa,
pues la condicion estética desembocada en ese padecimiento de indiferencia no
permite la consideracion de nada en un sentido absoluto, es decir, el hombre
estético no observa algo que le proporciona una solidez, todo lo identifica del
mismo modo, todo se concibe como un igual, por lo tanto, elegir tal o cual
alternativa deja de tener una importancia valida, si se elige, es solo a partir de la
satisfaccion o placer que pueda contenerle dicha eleccion: “El esteta percibe la
locura de sentirse constrefiido por cualesquiera valores. La Unica razon para
elegir, en consecuencia, son el interés y el deseo-el deseo de maximizar el propio
placer y de evitar el aburrimiento...**” En este punto es observable, de un forma
mas concreta, la insuficiencia el estadio estético, pues elegir para Kierkegaard
corresponde una prolongacion de si mismo, dado que, en cada una de nuestras
elecciones nos definimos, y en el caso del hombre esteta, el elegir pierde caracter
esencial en cuanto elemento constitutivo de si mismo, la eleccion termina por
vaciarse de significado no sélo por el hecho de aferrarse al goce sensual, sino
porque se encuentra inverso en una contradiccion, quiere encontrar algo infinito,
absoluto y firme (un sentido que en cierta forma lo encuentra en la sucesion de
placer, aunque es solo aparente), pero al mismo tiempo siente una especie de
temor que lo orilla irremediablemente a aferrarse a lo mas proximo que tiene, la
finitud.

El esteta encuentra en el exterior un consuelo un tanto amargo, pero
consuelo al fin y al cabo, trata de engafiarse con los fragmentos del placer,
construye un falso infinito al cual se sujeta con todas sus fuerzas y trata de
conciliar el suefo, el placer logra mantener sedado al espiritu del esteta, él sabe
que ese estado, aunque ilimitado en cuanto posibilidades y formas variadas del
placer, le deja una resequedad en la boca recordandole la hendidura que tanto
qgueria dejar atras, no obstante, él es presa de una necedad que le impulsa a

seguir negando su resquebrajadura y cabalmente, esa necesidad suya, es la

M. Holmes Hartshorne, Kierkegaard el divino burlador, Catedra, Madrid, 1992, Pag. 53
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fuente esencial de su enfermedad, es en esta ironia donde se encuentra preso,

donde se puede observar el signo distintivo de dicha malestar

La ironia implicita en el padecimiento del esteta, cabe mencionar, es
bastante peculiar, porque no corresponde propiamente al sentido referido por
Kierkegaard en Sobre el concepto de la ironia, la ironia aqui se entiende como una
categoria “negativa” de transicién porque sin ser ella una posicién ideal respecto a
un nuevo comienzo, la ironia representa el fin y la apertura a un nuevo comienzo a
partir de la aniquilacion del ideal vigente'®; en relacién a la ironia del esteta, ésta
carece por completo del caracter transitorio, sin embargo, existe un punto de
convergencia en la auto-eliminacién de un ideal, la diferencia se revela en virtud
de la direccion de la voluntad desde la cual se comprende la ironia, es decir, si
Sécrates significo para Kierkegaard una figura irénica es porque en él la idea'® no
tiene un papel decisivo en cuanto determinacion positiva, la negatividad de la
ignorancia socratica es el signo de la presencia irdnica en cuanto exigencia,
puesto que Sécrates no hacia otra cosa que reclamar por la supuesta firmeza de
una sabiduria “apodictica” mientras se declaraba no saber nada, dejando, asi,
caer las cosas por su propio peso, Socrates no iba mas alla de su ignorancia
porque en su exigencia se encuentra implicito la apertura hacia la posibilidad de
un nuevo comienzo, el filosofo griego de alguna manera sabia esto, aunque dicho
saber, en sentido estricto, fuera saber su ignorancia respecto a lo descubierto en
tanto él no era participe de ello."’

> “pero la ironia es el comienzo, e incluso nada mas que el comienzo; es y no es, y su polemicidad es un
comienzo que en la misma medida es una conclusién puesto que la aniquilacidn de la etapa precedente es
tanto la conclusion de ésta como el comienzo de una nueva etapa, pues la aniquilacion sélo es posible
porque el nuevo principio esta ya presente como posibilidad”, Sgren Kierkegaard, Sobre el concepto de la
ironia, Trotta, Madrid, 2006, Pag. 248

16 . , . . . s
En el contexto de Sobre el concepto de la ironia, Kierkegaard se refiere con este concepto a la vida animica
de una época, la idealidad que gobierna e impera en cada uno de sus aspectos.

17 wg¢ . . s . , .

“El mismo pertenece a una formacion pasada, pero con el comienza una nueva. Descubre en si mismo el
otro continente, en el mismo sentido en que Coldn ya habia descubierto América antes de embarcar y de
descubrirla realmente” Sobre el concepto de la ironia, Pag. 250

19



En el hombre esteta la ironia se manifiesta casi de la misma forma; él se
convierte en una figura representativa del ideal al cual pertenece y con enardecida
intencidn “exige” lo que el ideal promete, pero a diferencia de Sdcrates, el esteta
no espera un resultado adverso, no espera que su exigencia termine por
derrumbar su propia concepciéon de vida, Socrates buscaba la “auto-aniquilacion”
de su ideal porque se sumergié en la nada y alcanzo a ver la posibilidad , el
esteta en cambio realiza el mismo movimiento pero se inmuta en la nada y en el
momento decisivo cierra los ojos para dejarse llevar por el movimiento retroactivo

del recuerdo, perdiéndose a si mismo en su seductora ondulacion.

Dentro del estadio estético, por tanto, el hombre se enfrenta a una
disgregacion de si mismo, es decir, en su aferrarse al placer, a lo finito, el esteta
se postra ante las puertas de una enajenacion de su yo el cual se diluye entre las
imagenes de una realidad poética, es casi como si hubiera sacrificado su propio yo
en aras de darle “potencia vital” a la realidad creada en la inmensidad del

pensamiento, como en el caso del seductor.

Ahora bien, ciertamente he enfatizado el “caracter nocivo” del estadio
estético, pero ello no implica -cabe aclarar- que no exista alguna relacién entre
estadios, me refiero, a la existencia de alguna sefia en particular representativa
del estadio en cuestion, en el caso del estadio estético, la presencia a destacar es
el pathos impreso en la realidad hipotética que embriaga al esteta, el pathos es la
sensacién de la infinitud que anima su busqueda, aunque dicha busqueda —como
se ha asentado- resulta fallida. Dicho de otra forma, el pathos presente en el
estadio estético, es un pathos mal orientado, y el punto medular seria, entonces
encausar la intensidad de la pasion, tal sera el papel del Juez Wilhelm, autor de la

segunda parte del texto O lo uno o lo otro, “portero” del estadio ético.
.Il. Estadio Etico.

Si bien en la manera en que me he dispuesto a presentar los estadios
kierkegaardianos (y aunque ya he hecho anterior mente esta aclaracion) debo
recalcar enfaticamente para no caer en malentendidos, que cada uno de los

estadios no representan niveles de la existencia desde los cuales se deba partir
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del nivel inferior hasta el superior, y en este sentido, si me referiré a una relacion
del estadio estético y el ético no corresponderia a una linealidad-causal entre uno
y otro, su relaciéon delata, mas bien, una contradiccién, el hombre esteta y el
hombre ético se encuentran posicionados en dos concepciones de vida totalmente
diferentes, y al estar uno frente al otro se abre un hueco producto de la
incomprensién de uno y otro, aunque la distancia ciertamente es grande, no
obstante, aun es posible hacerse oir, el hombre ético lo sabe y aprovecha para
mostrarle al esteta una nueva posibilidad, para crear un puente entre ambos,
porque al fin y al cabo reconoce en el hombre esteta un pesadez que no le es del

todo ajena.

Para la semblanza de este estadio, Kierkegaard nos presenta dos figuras
principales, la del Matrimonio, contenida en la segunda parte de O lo uno o lo otro
y la del héroe tragico, presentado en Temor y temblor, de las cuales me serviré
para tratar de presentar un andlisis donde pueda resaltar cada una de sus

caracteristicas.
I.1l.I EL Matrimonio

Dentro de la segunda pate de O lo uno o lo otro, en el texto denominado La
validez estética del Matrimonio, Kierkegaard bajo el seudénimo del Juez Wilhelm,
plasma una respuesta, la cual esta plenamente dirigida al hombre esteta con la
firme intencion que él pueda someterse a una especie de trasformacion, es decir,
el Juez Wilhelm esta consciente de su dolencia, producto de la exacerbada
confianza en lo sensual por parte del hombre esteta, e intenta “curarlo” dandole la
posibilidad de relacionarse intimamente con su eleccion, es decir, trata que el
esteta le conceda verdadero contenido a su elecciones, que sus posibilidades
adquieran un significado, que su vida no se consuma en momentos vacios, trata
de sacarlo de la melancolia donde su espiritu se ha fincado, por lo cual, el Juez
Wilhelm procura-primeramente- indicar precisiones respecto a los conceptos
usados por el hombre esteta, demostrando la limitaciones Yy deficiencias de la

manera como él los usa, un ejemplo claro es la denominacion del primer amor.
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Ahora bien, adentrandonos mas en el texto, si el matrimonio se presenta
como una opcién de salvacion-solo por asi decirlo- desde la perspectiva del Juez
Wilhelm, es porque para €l, el matrimonio es capaz de lograr una reconfiguracion
de lo puramente sensual a través de la inclusion de una nueva categoria, a saber,
lo espiritual, lo cual estd referido plenamente a la consideracion de la
interioridad*®, es decir, el individuo -como ya lo menciona Catalina Elena Drobe-
“...es el Unico que puede tomar decisiones con responsabilidad’®.” Y solo es
posible “responder’” a partir de asumir la decision como propia, como una
prolongacion de si mismo, es decir, la decision es la expresion de mi yo en cuanto
ser existente, decidir en este sentido, significa un desdoblamiento del yo en plena
conciencia de mi individualidad y compromiso con lo que decido.

El matrimonio como figura arquetipica, guarda un trasfondo plenamente
ético, porque representa el culmen de una relacion social y también moral, al
mismo tiempo, responde a los padecimientos del esteta, ya que el matrimonio

implica una relacion absoluta:

...cuanta riqueza y modulacion hay en el <<mi>> del matrimonio
comparado con el de lo erético, pues aquél no resuena sélo en la
eternidad de un instante de seduccién, no sélo en la ilusoria eternidad
de la fantasia y de la representacion, sino en la eternidad de la

conciencia, en la eternidad de la eternidad...?°

El despertar de la conciencia de la existencia de algo eterno en el hombre,
es propiamente la tarea que se ha impuesto el Juez Wilhelm sobre el hombre

esteta. Lo eterno que se pueda encontrar en el matrimonio es marcadamente la

B concepto de espiritualidad como interioridad se debe tomar solamente bajo el contexto de o lo uno o lo
otro, el Juez Wilhelm, en este sentido, trata de explicar el contraste respecto al esteta y su afan de
determinarse bajo categorias sensuales, por tanto, lo espiritual se refiere a la manera de establecer una re-
significacion de la relacién con un ideal estableciendo un valor personal e infinito (el primer amor es el
ejemplo aludido en La validez estética del matrimonio).

% Véase Catalina Elena Dobre-Rafael Garcia Pavén, Sgren Kierkegaard y los dmbitos de la existencia,
SYNTAXIS, 2006, Pag. 19

*Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro, Volumen Il, Trotta, Madrid, 2007, Pag. 59-60
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intensidad de la pasidbn amorosa, es decir, lo que interesa no es propiamente lo
que se pueda elegir; pues de ser asi, se podria hablar de una serie de pasos, que
siguiéndolos al pie de la letra se alcanzaria la constitucion del individuo, lo cual
evidentemente termina por ser absurdo, sino que la Unica forma de otorgarle

significado a la eleccidn, es a partir de la intensidad con que se elige:

El que quiere definir éticamente su tarea en la vida, por lo general, no
tiene mucho que elegir; el acto de la eleccion, en cambio, significa para
el mucho mas...en la eleccién no se trata tanto de elegir lo correcto,
sino de la energia, de la seriedad y del pathos con que se elige. Alli es
donde la personalidad se proclama en su infinitud interior, y de esa

manera, a su vez, la personalidad se consolida®.

La vida del esteta se consume y se degrada, ir6énicamente, en la medida
que intenta buscar lo eterno en lo finito, cuando el Juez Wilhelm le dice que su
vida trascurre en la “ilusoria eternidad de la fantasia” se refiere al hecho de la
sucesion del placer, es decir, su ansia de eternidad la recubre en la continuidad
infinita de los placeres a los que se aboca, pues en la medida que satisface un
placer enseguida se abalanza por otro y otro y otro, asi ad infinitum, de tal manera
que el hombre esteta refleja lo eterno en lo finto, en lo externo, como una mera
sucesion de placeres, y es por ello que las decisiones que él pueda tomar nunca
reflejaran un sentido, pues la decision jamas dependera sobre lo que se elige,
como esperando que por el hecho de elegir ya se tendria una solucién dada, sino,
lo eterno en sentido ético se encuentra en la interioridad del hombre, pues es a
partir de la conciencia del hombre como individuo, la manera mediante la cual las
elecciones se vuelven propias, son el “mi” lleno de pathos. Hasta aqui es
observable lo anteriormente dicho sobre la mala orientacién del pathos estético, es
decir, el Juez Wilhelm le propone al esteta la categoria de la eleccién considerada
en si misma, dado que la oscilacion del péndulo de la indiferencia tiene como
fundamento la imposibilidad reflejada en lo externo, si el esteta no logra

establecer un vinculo con lo que el mismo desea(lo infinito) es porque determina la

! Ibidem, Pag. 157
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eleccion en funcion de un objeto externo determinado a su vez por la sensacion
del placer, en este sentido el esteta camina por suelo movedizo que de a poco se
lo empieza a tragar y en el momento en que se da cuenta él intenta salir con una
vehemente intensidad sin advertir que justamente esa vehemencia lo hunde mas
rapido, se encuentra atrapado en un aparente callején sin salida. La eleccion
considerada en el sentido del Juez Wilhelm es el signo que representa las puertas
de la interioridad en su infinita validez y que constituye lo que el esteta ha perdido,
Su propio yo, es decir, la eleccién es un elemento desde el cual se refleja la propia

personalidad.

El dialogo que se presenta entre el hombre esteta y el Juez Wilhelm, tiene,
por tanto, la finalidad de establecer la tensién que guarda cada uno de los estadios
en cuestion, lo cual conlleva a demarcar el punto principal del estadio ético, siendo
la interioridad su descubrimiento. El esteta tomaba como estandarte el placer, en
cuanto no podia enfrentarse a si mismo en el abismo que representaba su
interioridad, pero el Juez Wilhelm, a partir de una ilustracion de la trasformacion
que supone el amor desde la perspectiva del matrimonio, lanza la invitacion al
hombre esteta para que logre confiar su mirada, no ya a lo meramente exterior,
sino, dirigir sus ojos hacia si mismo, mostrandole la interioridad como relaciéon
intima y significativa con el mundo, es decir, el Juez Wilhelm emplea sus fuerzas
para que el esteta pueda conferir la conciencia de lo absoluto y de esta forma se
logre poner un freno a su congoja, permitiéndole desprenderse del encanto de la
inmediatez trasfigurando ese “instante de goce” en un porvenir, es la apertura a la
conciencia historica, asi, cuando el Juez Wilhelm apunta a la inherencia del
matrimonio de significar un hacerse histérico, denota la posicién que guarda en
cuanto al desarrollo humano, me refiero aqui a la tension del combate con el
tiempo, en este sentido, el matrimonio significa (al igual que lo histérico®?) el

desenvolvimiento de un telos, en la expresion de la apertura de la interioridad, es

* cuando me refiero a que el esteta debe trasfigurar el instante que anima su vida al porvenir, lo histérico
toma un rumbo decisivo al considerarse como continuidad, es decir, la apertura hacia lo histérico de parte
del esteta, es la manera de integrarse hacia una continuidad en contraste con su fragmentaria vision de
tiempo.
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decir, si es permisible vislumbrar lo historico en el matrimonio, ello se debe a la
posicion animica del telos, siendo en el matrimonio el amor, a este respecto el
voto nupcial expresa la interioridad en cuanto se asume como compromiso, desde
el cual, el amor se reviste con lo eterno porque deja a un lado la inmediatez de un
amor puramente sensual, confiriendo la relacion con lo temporal desde la
interioridad, o como Juez Wilhelm indica, se confiere “una historia interior”
indicando el despliegue constante del individuo en el tiempo, donde dicho
despliegue se relaciona con lo eterno a partir de la intensidad con la cual el

individuo lo refleja en cada uno de los momentos de su existencia:

Tratdndose de la historia interior, en cambio, cada pequefio instante en
particular es de una importancia extrema. Solo la historia interior es la
historia verdadera, pero la historia verdadera lucha con aquello que es
el principio vital de la historia, lucha con el tiempo; pero porque
precisamente lucha con el tiempo, lo temporal y cada pequefio instante

en particular tienen una realidad enorme??,

La historia interior, en lo que nos respeta, se convierte en un punto de
desarrollo del individuo en el decurso del tiempo, donde lo decisivo se resuelve en
cada uno de los aspectos constituyentes de la realidad del individuo, sélo de esta
forma la eternidad puede cobrar vida en el tiempo, la diferencia que nos marca-
puntualmente- del amor el Juez Wilhelm se basa en la determinacion del “signo
externo” por parte del hombre esteta, por otro lado, el amor conyugal tiene su
signo en lo interno porque el amor, en este sentido, adquiere una continuidad en
paralelo con el devenir humano, por tanto, lo eterno, partiendo de esta perspectiva
ética, es tal en cuanto se relaciona con la interioridad del individuo y esté es
capaz de una reduplicacion en su existencia por la intensidad significativa que le

conferirle a un ideal.

> 0o uno o lo otro, Pag. 122
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[.ILII El héroe Tragico.

La comun relacion que tiene la figura del matrimonio con la figura del héroe tragico
que se expondra a continuacion, es considerar el estadio ético en sus alcances y
Sus posteriores consecuencias, es decir, mientras en el matrimonio la exposicion
del Juez Wilhelm tiene como sentido el sefalar la interioridad como constitucion
del hombre, a partir de la figura del héroe tragico, se resalta la alineacion de la
interioridad -descubierta- a una determinacién externa, pero a diferencia del
hombre esteta quién se ve disuelto en lo externo mediante el placer, en el caso del
estadio ético la interioridad se ve afectada en cuanto se institucionaliza,
refiriéendome, a la posicion de establecer lo absoluto(precisamente a través de la

interioridad) en la ley moral*

El texto Temor y temblor, es considerado como una dialéctica entre el
estadio propiamente ético y el religioso, de ahi que Kierkegaard presente la
semblanza del héroe tragico y del caballero de la fe -desplegando cada una de sus
caracteristicas- en continuo contraste, de esta forma, en lo que respecta al héroe
tragico, Johannes de Silentio, nos menciona que su principal rasgo distintivo
radica en tener un apoyo fijo, en lo que él denomina como lo general, en-a
diferencia de Abraham- hacerse comprender por todos, en manifestarse tal cual es

porque su vida se encuentra subsumida al escudrifio general: “El verdadero héroe

** Este concepto y su aplicacion bajo el estadio ético, tiene su referencia en Kant, si revisamos la Critica de la
razén prdctica, nos encontramos con el siguiente concepto: “La ley moral, pues, al igual que supone un
fundamento formal para determinar la accién mediante la razén pura practica, asi como ciertamente
también material, si bien sélo es un fundamento objetivo para determinar la accidn bajo el rotulo de «lo
bueno» y «lo malo», constituye asimismo un fundamento de determinacién subjetivo o moévil de dichas
acciones en cuanto posee influjo sobre la sensibilidad del sujeto y origina un sentimiento que auspicia el
influjo de la ley sobre la voluntad, Immanuel Kant, Critica de la razon prdctica, Alianza, Madrid, 2013,
Pag.194-195, Se puede apreciar la doble determinacién del estadio ético, es decir, al igual como Kant lo
sugiere, la determinacién de la interioridad(en su caso subjetividad) corresponde en funcién de la
adecuacion de la voluntad a la ley moral; ya que esta representa lo universal, en cuanto obedece a una
esquema formal objetivo a priori y desde el cual la voluntad queda subsumida en virtud de su verdadero
fundamento moral y por ese mismo fundamento el sentimiento moral o elemento subjetivo del cual nos
habla Kant, se considera la ley moral como lo absoluto, precisamente porque lo aceptamos no sélo por tener
fundamento racional(universal) sino que lo interiorizamos al comprometernos desinteresadamente en su
cumplimiento. Este sera el principal problema que se abordara en lo siguiente bajo la ribrica de lo general.
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tragico se sacrifica a lo general con todo lo que es suyo: sus actos, todos los
impulsos pertenecen a lo general; él esta manifiesto y, en esta manifestacion, es el

hijo bien amado de la ética.”™”

Lo caracteristico, entonces, dentro del estadio ético, es la denominacion de
lo “general”, pues basicamente el hombre ético responde a un orden de caracter
social, puesto que, atafie a un compromiso dado para/con los demas en una
relacion que podria denominarse como de beneficio muto, es decir, el hombre
ético se asume como un ser integrado en la totalidad de un solo cuerpo y por
ende, trata de procurar el bienestar comun a partir del cumplimiento de las
normas establecidas, su prioridad radica en ser un individuo, pero consiente de
su dependencia (en cuanto perteneciente) del orden social, me refiero a la
comprensién del papel que cada uno juega, en aras de proporcionar una

seguridad y estabilidad del status quo®®

La vida ética es, entonces, una vida que proporciona cobijo y seguridad,
puesto que ofrece una existencia dada, el hombre en este estadio se integra en
la sociedad mediante la realizacion de un rol predeterminado, ademas la
supremacia de lo general se traduce en la constitucién de un solo cuerpo, y
siendo asi, es licito decir que en el estadio ético existe un prevalencia de la
multitud dejando en un segundo término al individuo, porque lo numérico es
capaz de tomar fuerza esencial sobreponiéndose a lo cualitativo al establecer
una reivindicacion del ideal a partir de su comun aceptacion, en contraste a la

concesién del valor subjetivo o de apropiacién a una idea.

Adentrdndonos un poco mas en Temor y Temblor la obra nos muestra el
caracter de la individualidad en materia de crisis frente a lo moral, es decir, la

tensidén que se asume en la insercion en lo general, se traduce en su implicacién

> Sgren Kierkegaard, Temor y temblor, losada, buenos aires, 2007, Pag. 133

?® Cabe aclarar que la intencidn de Kierkegaard no es atacar la organizacién social como nociva para el ser
humano, a la manera de un Didgenes de Sinope desdefiando todo simbolo de civilizacion, por su parte, la
critica del filésofo danés al estadio ético -y en el sentido que también iré determinando- se dirige a la
ausencia de la individualidad por cuanto se subsume a estatutos o pautas de comportamiento sin un analisis
a consciencia, aceptando sin mas fungir un rol en aras de mantener una supuesta estabilidad.
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de absorber al individuo, en cuanto exige de él, subsumirse a un telos ajeno a si
mismo, por lo cual, la individualidad debe re-orientarse, salir de si misma
siguiendo el curso que el telos le remarca, en otras palabras, la Unica forma de
estar en consonancia la individualidad y lo general es, si se deja a un lado la
pretension implicita en la esencia de la individualidad misma (ser si mismo) para

aceptar y expresar lo general en el espacio dejado por la individualidad relegada:

Desde el momento en que el individuo reivindica su individualidad
frente a lo general peca; y s6lo puede reconciliarse con lo general
reconociéndolo. Cada vez que el individuo, una vez dentro de lo
general, se siente inclinado a reclamar su individualidad, entra en una
crisis de la cual se libera Unicamente por el arrepentimiento vy

abandonandose como individuo en lo general®’

Es en este sentido, como el héroe tragico corresponde a la categoria de lo
manifiesto, por la necesidad de trasparencia de la individualidad que se
encuentra referida a lo general, el héroe tragico, siendo asi, se corrobora en la
multitud de sus actos impulsados por el interés general, su presencia establece
la nivelacion del telos moral del orden social, es decir, el héroe tragico se
convierte en el paradigma de la virtud, en cuanto él adquiere una identificacion
con su acto y al mismo tiempo ese acto corresponde al mantenimiento del bien

comun, trata de mostrarse €l mismo como un ejemplo de abnegacion.

Johannes de Silentio al continuar con su exposicién, nos da un ejemplo
claro de la actitud del héroe tragico, al apuntar a la figura de Agamenon, €l nos
plasma profundamente, el sufrimiento que representé el sacrificio de su hija,
Ifigenia, sufrimiento que se intensificaba al no poder presentarsele otra
alternativa, la necesidad del sacrificio se le imponia ante si, el deber se le
mostraba imperativamente ante la situacién del cumplimiento del telos y con ello

su acto debe expresarlo en toda su plenitud.?® Los actos del héroe tragico lo

" Temor y temblor, Pag. 65

%% éase Temor y temblor, Pag.69

28



conducen a un inevitable dolor donde debe pugnar en lucha y erigirse sobre su
sufrimiento, algo aparentemente dificil de sobrellevar, sin embargo, de una forma
sumamente apresurada, el consuelo se deja venir sobre las lagrimas de los ojos
conmovidos al atestiguar la enternecedora pena de quien adolece
profundamente la pesadumbre de un padecimiento sufrido por la exigencia de
un telos que cubre a todos®, de la misma manera que el acto exigido al héroe
tragico le antepone el dolor, de esa misma forma el telos le otorga reivindicacion
al conferirle desahogo en los brazos de lo general, su gloria es segura, puesto
gue todos se vuelven, hasta cierto punto, participes en su dolor, el héroe tragico
no se encuentra solo, sus lamentos resuenan en los demas corazones, sus
lagrimas caen sobre las pisadas de quienes se apresuran a auxiliarlo, su dolor es
plenamente comprensible y admirado, no hay nada en él que no inspire
compasion, él alcanzado el culminen ético, su vida es la plena expresion de lo

general y la prueba es; la aprobacién de todos.

Ahora bien, en adicion, cabe decir en Ultima instancia, que el estadio ético
al igual que el estético encuentran su insuficiencia en donde precisamente radica
su posibilidad, es decir, la critica que realiza Kierkegaard a esté estadio, es
observable principalmente en su tendencia a la anulacién del individuo®, puesto
gue el sentimiento gregario exacerbado, referente de la tendencia ética, asi
entendida, conlleva una forma de debilitamiento, pues el hombre se diluye en la
multitud, y por ende pierde la nocién del individuo:

Incluso si un pequefio grupo de personas tuviera el coraje para
enfrentarse a la muerte, en nuestra época eso no significaria que cada
uno de ellos tuviera el coraje para hacerlo individualmente, porque

aguello que el individuo temeria mas que a la muerte seria el juicio que

% Véase Ibidem, Pag. 73

30 . . . . .. . . .

Aunque existe una conciencia de individualidad como ya anteriormente habia expuesto , solo es un punto
de partida, pues lo ético-para Kierkegaard- termina por subsumirse a lo general, olvidandose en gran parte
del individuo
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la reflexion cargue sobre él, las objeciones que la reflexién pondria a su

deseo de atreverse a algo como individuo.*

De esta forma observamos con mayor nitidez la insuficiencia de la constitucién
del individuo dentro del estadio ético, si por una parte la apertura inicial de este
estadio nos sitla ante la presencia de la interioridad, a una revalorizacién de la
eleccion como elemento en la integracion de la personalidad y en este sentido la
vida ética termina por otorgar un sentido, este hecho termina por costar un muy
alto precio, diluye al individuo, lo frena encadenandolo, menesterosamente, a la
dependencia de la relacién exterior porque pese a ser en el estadio ético donde
se descubre la interioridad -como se ha dicho-, es decir, si la interioridad implica
una disposicién ética (ethos), y por tanto la presencia de la individualidad es
manifiesta, en el estadio en cuestion solamente se percibe como una punto de
apoyo hacia la aceptacion de un fin que trasciende la propia individualidad, con lo
cual, es necesario hacerla a un lado, y en ultima instancia, si la individualidad
adquiere una relevancia significativa es porque expresa el fin en su vida, a este
respecto, entonces, la interioridad que le sirve al Juez Wilhelm para
proporcionarle al hombre esteta un apoyo-colocando delante suya la opcion de
generar el cambio en su concepcién de vida- se presenta insuficiente porque
entabla una identificacion con lo externo, si bien, se acierta en considerar la
interioridad como la manera en conferir un significado en la vida, la forma de
relacion con lo eterno, no obstante, el error se manifiesta cuando se pretende
extender dicha relacion fuera de los confines de la interioridad, creando un telos
que parte de la intensidad surgida en ella misma, por lo cual, se relega la

individualidad cuando no representa el interés de dicho telos.
I.Ill. Estadio Religioso.

Asi como ya se ha indicado que el error imputado al hombre esteta por parte del
Juez Wilhelm radica en su “pasion mal orientada”, de la misma manera, el estadio

ético, cae en un error semejante al colocar la interioridad al servicio de un

1 Sgren Kierkegaard, La época presente, Trotta, Madrid, 2012, Pag. 61
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absoluto, que con todo es ajeno a la interioridad misma, con lo cual se cuestiona
si realmente podriamos hablar de una absoluto, en este sentido, en el estadio
religioso se problematizard la nocién de interioridad tomada en su valorizaciéon en
cuanto a lo que la interioridad misma significa, en su valor subjetivo, es decir,
dentro del estadio religioso la interioridad se integra como signo de la posibilidad
de la relacion personal e intima con la verdad, lo cual a grandes rasgos significa la
relacion directa con Dios, ahora bien, en lo concerniente a este capitulo se
abordara desde la perspectiva de Temor y temblor la posicion de la interioridad(en
cuanto relacién con la verdad) y el contraste implicito respecto a su presencia en
el estadio ético, a través de su posicibn mas mas alta, es decir, desde la fe.

Siendo la fe la integracion de interioridad y pathos.

Alcanzar el estadio religioso-sin temor a equivocarme- es sin duda el
propésito al cual Kierkegaard quiere llegar, puesto que, como ya se ha dicho, las
problematicas que los estadios anteriores presentan -propiciadas por sus
implicitas insuficiencias- con llevan en afadidura, la degeneracion, o dicho de
otra manera, la pérdida de “si mismo”, lo cual-evidentemente-implica un estar
inverso en la existencia inauténtica, por otra parte, la inclusion del hombre en el
estadio religioso, representaria todo lo contrario, puesto que -para Kierkegaard, el
estar contenido en dicho estadio, se logaria la recuperacion-por decirlo de alguna
forma- del hombre como individuo que se sabe asi mismo como tal, y siendo asi,
al hombre se le presenta la posibilidad de formarse como un ser capaz de
reclamar su propia existencia, es la apertura hacia la conciencia de si y a vivir en

un existencia auténtica.

Sin embargo, aunque en el estadio religioso se encierra en si mismo la
posibilidad de autenticidad, ello no nos es posible decirlo en sentido estricto si
estamos excluyendo la dificultad-que es seriedad también- encerrada en el
mismo, refiriendome aqui, a lo que Kierkegaard denomina como pathos, un
concepto clave en el corpus Kierkegaardiano que se encuentra plasmado en la
figura —del asi denominado - caballero de la fe, el cual esta referido directamente
a uno de los personajes biblicos que Kierkegaard le guarda bastante estima,

siendo Abraham, en este sentido el modelo paradigmatico de la Fe, por lo cual en
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lo siguiente me referiré a la figura de Abraham como expresion de la dificultad de

la fe.
I.II.I Abraham

En el libro Temor y Temblor, Kierkegaard en labios del ya mencionado
seudonimo, Johannes de Silentio, nos expone el choque entre el pensamiento
racional-especulativo frente al pathos que presupone la fe, pero, a su vez
encontramos que en ese choque es donde reside la probleméatica que supondria
el estadio religioso, no obstante, dicha problematica seria un requisito
indispensable para poder permitirnos la comprension de la relacién del individuo
con Dios implicada en dicho estadio.

Ahora bien, dado que la relacibn que se establece con Dios, la cual es
considera por Kierkegaard de caracter subjetiva, queda implicado que tal relacion
no puede llegar a ser entendida, ni mucho menos analizada de una forma
racional, de ahi la necesidad de la presencia del pathos, pasién (y la pasion por

excelencia seria la fe, de la cual se hablara posteriormente).

En Temor y temblor cuando Dios le pide a Abraham el sacrificio de su
amado hijo Isaac, y esté sin ninguna duda y sin ningan titubeo, se encamina hacia
el monte Moriha para realizar dicho acto-como ya Johannes de Silentio lo
problematiza- ¢Acaso no seria juzgado a todas luces por los demas como un
criminal? Evidentemente a los ojos de los extrafios, el comportamiento de
Abraham no puede considerarse de otra forma, sino de un exabrupto un loco, el
acto de un total desquiciado, él es un ser despreciable, un hombre que ha
desafiado los limites de la razdn, su acto refleja ante los demas, la tortuosa
imagen de un canalla que, sin tocarse el corazon, se atreve a poner a su propio
hijo, al alcance de los brazos de la muerte; no obstante, el mensaje que Johannes
de Silentio nos manifiesta es, que precisamente esa locura y esa demencia del
acto de Abraham, es la fuente de la cual brota el amor mas sincero hacia Isaac,
hacia si mismo y hacia Dios, sin embargo, todo ello resulta ser completamente
incomprensible, la posicion de Abraham es la de un hombre solitario pero al

mismo tiempo se le es juzgado en medio de un tumulto de gentio, se le ve y se le
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acusa como el peor de los delincuentes, por tal motivo es orillado - y es aqui
donde todo se intensifica- a un aislamiento, a un claustro donde la soledad y el

silencio son su mas intimos acompafantes:

Abraham calla...pero él no puede hablar; en esta imposibilidad residen
la angustia y la miseria. Porque si, hablando, no puedo hacerme
comprender, yo no hablo, aunque perore noche y dia sin interrupcion.
Ese [es] el caso de Abraham; él puede decirlo todo, excepto una cosa;
y cuando no puede decirla de forma tal que se haga comprender, no

habla.*?

La imagen del dolor de Abraham, no la encontramos en el hecho de tener que
sacrificar al “hijo de la promesa”- sin embargo, no por ello es menor el dolor que le
embarga, en todo caso, es un dolor que intensifica alin mas su padecer- su dolor
se refleja en la aparente calma con la cual sube el monte Moriha, porque el
sufrimiento de Abraham era producto de una lucha interna donde se ponia en
juego su relaciéon con Dios, él estaba convencido que amaba a su hijo
incondicionalmente, como cualquier padre debe hacerlo, empero, era Dios quien
le pedia el sacrificio, su pugna, por tanto, se representa en una tensioén del deber
mismo impuesto por la sociedad y la voluntad divina®, la prueba que se le exige a
Abraham es la mas dificil de todas, es la de renunciar a si mismo (en el sentido
terrenal) y clavar toda confianza en el amor a Dios, Isaac es el hijo prometido, la
recompensa de haber abandonado todo en cuanto tenia, Abraham habia
experimentado de primera mano el amor de Dios y sabia que aunque la espera se
vuelva eterna, mientras se mantenga el corazén joven, ninguna espera es lo
suficientemente larga, pero ahora, la prueba no era luchar con lo externo, con el
tiempo, ahora la exigencia apuntaba mas alto, la luchar era contra si mismo y al
mismo tiempo lidiar con lo altamente inhumano, con la contradiccion que Dios le
impone (del deber frente a la voluntad de Dios), no obstante, Abraham sabia que

la Unica forma de lidiar con dicha contradiccion, era entregase incondicionalmente

*2 Sgren Kierkegaard, Temor y temblor, Pag. 133
3 Véase Temor y temblor, Pag. 72
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a su fe, creer que Dios, aun cuando tuvo que empufar el cuchillo frente a Isaac,
cuando todo a su alrededor parecia culminar en un desenlace tragico, creer que

Dios es amor, que la prueba ante si, es la sefial mas clara de su profundo amor.

Desde la perspectiva racional, la contradiccion de Abraham es un enigma que
establece un abismo infranqueable. Al establecer una relacion de choque entre la
fe y el deber, la razén encuentra un limite que transciende sus propias
determinaciones y que no puede explicar sino mediante una categorizacion
negativa, sefialdndolo mediante lo absurdo, es decir, el actuar de Abraham no
encuentra una justificacion racional, cae fuera de la comprension comun (de ahi
su silencio), su actuar no puede ser tipificado en un discurso teorético explicando
parte por parte el actuar de Abraham, la fe -que es sin duda el trasfondo de su
acto- significa la certeza de la imposibilidad, algo enteramente contrastante con lo
racional, la fe de Abraham es la confianza que le permite creer en la salvacion de
su hijo aun cuando ya ha dispuesto el sacrificio y empufiado su cuchillo, es ir mas

all4 de las posibilidades humanas®*

El caso de Abraham nos sefiala —concretamente- la posicién de contradiccion
que la fe implica por si misma, dentro de la figura de Abraham o del caballero de
la fe, se expone la insuficiencia de la razon, se implementan sus limites y con ello
se sefala el papel que envuelve el pathos en el ser humano, es decir, si la fe es
considerada por Kierkegaard la pasion mas elevada, responde al hecho de
permitirnos situarnos en posicién de relacion con Dios, con la verdad. La fe,
entonces, denota el caracter subjetivo de la relacion que ella misma posibilita, de
esta forma, si la fe se antepone a la razén, ello se manifiesta en la
incompatibilidad de una frente a la otra, esencialmente la razén y la fe son

contrarias, siendo éste uno de los puntos medulares de la intencion de

i Respecto al absurdo como signo del limite de la razén, Nelly Villaneix nos ofrece una definicién que
corresponde perfectamente al sentido de Temor y temblor en cuanto al contraste de la razén y fe: “El
absurdo: el de las fronteras de la razén humana [...] Este signo advierte que la razén ni tan sdlo tiene que
decir lo que Dios no es, como en la teologia negativa. Lo Unico que puede hacer es confesar su total
incompetencia en la esfera de la fe, puesto que le estd vedado concebir y encerrar en sus conceptos ese
orden de realidades.” Cfr. Nelly Viallaneix, KIERKEGAARD: El unico ante Dios, Herder, Barcelona, 1997, Pag.
42
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Kierkegaard en Temor y temblor, mantener a raya la pretension de la razén por
reducir a términos o categorias propiamente racionales, el significado de la fe, o
dicho de otra forma, el recorrido-presentado por Johannes de Silentio-.al cual
somos expuestos, nos lleva a situarnos justamente al otro lado de la fe, es decir,
el seudonimo en turno, quiere que de primera mano, seamos testigos de todo el
acontecer de Abraham y de su fe, sin embargo, donde estamos parados (que es
el mismo lugar donde se encuentra el seudénimo) solamente se puede apreciar
de una forma contemplativa, por tal motivo Johannes de Silentico adquiere en el
desarrollo del texto una tonalidad poética, es decir, se da cuenta que le seria
imposible escrudifiar en lo decisivo de la relacion de Abraham y Dios por la
misma naturaleza de la fe, asi, su proceder se centra en la descripcion mas que
en una formulacién categorica de las posibles motivacion de Abraham, y en este
sentido, Johannes de Silentio no pretende decir nada sobre la fe, no presenta un
analisis exhaustivo, no “va mas lejos” de la fe, de forma estricta él no esta
diciendo nada, porque intentar enunciarle en un discurso es matar la fe, sin
embargo, pese a no decir nada, es capaz de hacernos gestos y sefias indicando
la dificultad del camino hacia la interioridad done reside la fe, por esa razén,
Johannes de Silentio encuentra en el sufrimiento de Abraham, una media perfecta
y acorde a las exigencias de la fe, su descripcion es el producto de la fascinacién
que despierta la contemplacion de una situacibn como la de Abraham, sus
pinceladas de letras dibuja un paisaje con un perfil apacible, pero al mismo tiempo
con un contraste de sombras que le permiten plasmar la tortuosa interioridad
oculta de Abraham, un dolor que solo puede ser vislumbrado por una mirada
atenta. Asi, el camino que recorremos en Temor y temblor, si bien, no es
concluyente respecto al significado de lo religioso®®, nos indica el significado del

camino que la fe implica.

» Evidentemente, seria muy prematuro determinar Temor y temblor como una obra que aborde de forma
clara y concisa la perspectiva de Kierkegaard respecto a lo religioso, dado que, no hay que olvidar el uso
del seuddonimo, ademas si la comparamos con obras posteriores, deja de manifiesto las limitantes de los
temas abordados en Temor y temblor, por otra parte, si me he servido del analisis de este libro, lo he hecho
por la tematica que gira alrededor de la fe como pasidn, lo cual es una caracteristica principal en el estadio
religioso.
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Finalmente cuando Kierkegaard menciona que la categoria por excelencia del
cristianismo es el individuo, lo hace porque nos pone en una posicién de relacion
con Dios mismo, es decir, el cristianismo nos pone en contacto directo con Dios,
lo cual solo puede ser posible de una forma personal tal como lo expresa
Abraham, pues la alusidon que nos representa Kierkegaard a través del caballero
de la fe, nos apunta a la consideracion del sentido, es decir, la soledad a la cual
nos empuja el estadio religioso, es tal, porque nos pone en un primer plano con la
nocion de busqueda de sentido, lo cual, evidentemente, solo pude concernir a si
mismo, a la conciencia de saberse como un individuo existente que tiene que

vérselas a solas condigo mismo, en su interioridad.

Tras esta ligera exposicion, a manera de introduccion, debo aclarar que
simplemente trate de manera superficial algunos puntos en este capitulo, ya que
en el trascurso de los siguientes capitulos abordare nuevamente algunos de los
conceptos que se relacionan con los tépicos a considerar para este trabajo, con la

intencion de abordarlos de una forma mas profunda.
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Capitulo Il. Larazén Anulada.
II.I La comunicacién indirecta.

En el capitulo anterior se mostré un desarrollo desde la perspectiva de los
estadios respecto a los elementos sobresalientes de cada uno, asi, el pathos, la
interioridad y la fe representan la posicion que Kierkegaard imprimira a lo largo de
su obra, claro esta, de distintas formas, por ejemplo, se podria decir que en la
obra seuddénima (la cual también he hecho alusion en el capitulo anterior, al
concentrarme en O lo uno o lo otro y Temor y temblor) saltan a la vista como
elementos “preparativos” de su verdadera intencion, como presencia de
posibilidad, es decir, en las obras seuddnimas se despliegan temas en paralelo a
su obras de caracter religioso, pero con una perspectiva totalmente distinta, sin
mostrarlas directamente, me refiero por “directo” no sélo el uso de conceptos
cristianos sino, también, el trato de dichos conceptos desde la perspectiva
cristiana, asi, aunque Johannes de Silentio en Temor y temblor tenga como tema
principal la fe, ello no indica de inmediato la exposicion de la fe misma como lazo
de lo eterno con la existencia del hombre a manera de La expectativa de la fe. En
el afio nuevo®®, mas bien, la perspectiva es de un espectador que ha quedado
fascinado por tan bello “espectaculo” ocurrido frente a sus 0jos, es una exposicion
casi poética, y en este sentido, el poeta, como se sabe, se relaciona con lo
relatado solo en cuanto lo relata y es testigo, de la misma manera Johannes de
Silentio se relaciona con la fe, él no sabe lo que la fe sea, no esta seguro de su
significado, es solo un espectador, hasta cierto podriamos decir que en Temor y
temblor la fe adquiere un trato fuera del cristianismo, son las impresiones de un
pagano que acentla su imposibilidad por comprender la fe. Esta es la duplicidad o
ambigiedad a la cual se alude en Mi punto de Vista y en donde podemos ver
claramente la intencion de Kierkegaard a presentar su obra en esta doble
vertiente (seudonimos y obra religiosa), es decir, su desarrollo como escritor, por

tanto, tiene la finalidad de exponer lo religioso en su plenitud, pero la primera

*® Confrontese Sgren Kierkegaard, Discursos edificantes. Tres discursos para ocasiones supuestas, Trotta,
Madrid, 2010, Pag.43
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dificultad con la cual se enfrenta es un problema de comunicacion, un problema
de lo comunicado y con el receptor del mensaje, y en este sentido el mensaje a
comunicar debe mantenerse a un nivel donde sea comprensible para el receptor,
especialmente si el mensaje quiere librarse de malentendido, por lo cual, es
imprescindible mantener con sumo cuidado el mensaje que se quiere dar, cambiar
la postura convencional de una comunicacion lineal, asi, la comunicacion indirecta
es el elemento del cual se vale Kierkegaard en funcion del correcto significado de
lo religioso contextualizandolo a las circunstancias de su comprension, me refiero
que para el filésofo de Copenhague, lo religioso se encuentra presente en virtud
de un tergiversacion y la dificultad estriba en que esa tergiversacién ha pasado
por ser una verdad, entonces, a partir de este significado hay dos maneras de
entender la comunicacion indirecta dentro del pensamiento Kierkegaardiano; a)
respecto a la obra seuddénima y la obra religiosa, la revalorizacion de lo religioso
frente a una época que ha malogrado el sentido del cristianismo , b) y el valor
subjetivo inherente a la concepcion de verdad religiosa, respecto a este Ultimo
punto quizds no sea bastante claro, pero corresponde también a la comunicacion

indirecta.

a) Es muy conocida la disputa que Kierkegaard mantuvo a lo largo de toda
su vida (ademas que en sus ultimos afios se intensifico) con la iglesia de su
época, puesto que él consideraba deficiente, en demasia, la concepcion del
cristianismo que tenian el descaro de predicar, no sélo no era cristianismo en
sentido estricto, sino que se habia malogrado-con la intencion de acomodarlo al
poder establecido- el valor real y exigente del mismo. Ahora bien, en el libro Mi
punto de vista Kierkegaard nos pone de manifiesto que el Unico motivo por el cual
fue movido para escribir todas su obras, tanto los libros escritos con
seudénimos(estéticos®”) como aquellos que ya fueron firmados bajo su propio
nombre(Religiosos), abordar de forma clara y concisa la problematica de “como
llegar a ser cristiano” sobre todo en un contexto donde, como él mismo nos indica:

“...la determinacion <<cristiano>> no puede influir decisivamente en nuestra vida

37 .z . T . . . / .
Aunque es una excepcion, el Seudénimo Anticlimacus ya que los libros bajo su firma son mas bien de
caracter religioso, incluso Kierkegaard afirma sobre este seuddnimo, como el cristiano por excelencia.
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porque, puesto que todos lo somos, justamente por esto ha sido puesto fuera.*®”

Esto era justamente lo que a Kierkegaard le parecia horrible acerca del supuesto
cristianismo o como él gustaba en llamarlo “cristiandad”, su tendencia a corromper
la categoria mas importante del cristianismo ,el individuo, al diluir dicha categoria
sobreponiéndola a la multitud, puesto que, todos, al pertenecer a un estado
proclamado cristiano, no hay porque llegar a serlo, ya todos quedamos envueltos
bajo el cobijo del concepto, la denominacién por “defecto” es la abstraccion del
cristianismo, el alejamiento de la incidencia en la vida del creyente, asi, las
exigencias quedan abolidas, el ser cristiano se vende a tan bajo precio, se compra
por unas cuantas monedas, se porta el titulo como se portaria un anillo o
cualquier otro accesorio, creyendo que el nombre les queda muy bien, y poco a

poco la dificultad se desvanece.

La pérdida del cristianismo por su confusién con la cristiandad, es lo que
Kierkegaard llama “ilusion”, la cual observa permeada en toda su época, e
incluso los sacerdotes, lo Unico que hacen es avivarla, sin darse cuenta que ellos
mismos son participes de dicha ilusién (tal es el grado que ha alcanzado)
entonces, aqui Kierkegaard se enfrenta primeramente con la problematica de
como deshacer esa ilusién entre los hombres o como hacerles reconocer la
ilusién, segun nos menciona Kierkegaard-a manera de advertencia- en Mi punto
de Vista, realizar un ataque frontal supondria un grave error, dado que esto
simplemente ayudaria a intensificar y fortalecer la ilusién®, lo cual se debe
precisamente porque aquellas personas que viven inversas en una ilusion,
propiamente no tienen la conciencia de ello, estan convencidos de su falsa
realidad como una realidad plenamente autentica, han adoptado la falsedad como
verdad, por lo tanto, el pretender negar su ilusidon por un tercero o alguien ajeno a
sus situacion, implicaria-necesariamente- que sea tomado por un loco, un
insensato o provocaria verlo con recelo y desconfianza, abrazando con mas

impetu su ilusidon. La Unica alternativa viable para Kierkegaard, por tanto, seria

* Sgren Kierkegaard, El Instante, Trotta, Madrid, 2006, Pag. 83
¥ véase Sgren Kierkegaard, Mi Punto de Vista, Sarpe, Madrid, 1985, Pag. 53
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poner en marcha lo que anteriormente se habia indicado como “Comunicacion
indirecta”, la cual podriamos afirmar, es la version-por asi decirlo- de la
mayéutica’® socratica pero con la peculiaridad de ser su contraparte en la
escritura , porque la comunicacion indirecta al igual que la mayéutica, tiene como
propésito revelar una verdad al individuo a partir de sus propios méritos y
posibilidades, en el caso de Kierkegaard, y a este respecto, trata de despertar la
conciencia hacia el verdadero significado y las implicacion de ser cristiano , sin
embargo, al no ser posible un ataque directo como tal, primeramente, habria que
empezar situandonos desde la perspectiva de la persona en cuestion, ponerse al
nivel de la “cristiandad”, de ahi que él filosofo danés apunte que: “...ser maestro

en el sentido justo es ser aprendiz.*””

lo cual, mas concretamente, se refiere a
generar en el lector una identificacion con lo que lee, y en este sentido,
Kierkegaard, al escribir sus obras estéticas, tiene la oculta intencién-como el
mismo nos dice- del engafo: “...empezar aceptando la ilusién del otro hombre

como buena.**”

es decir, el lector se siente identificado con las obras estéticas
porque él mismo se encuentra inverso en categorias estéticas, entonces, se deja
fascinar y seducir por el lenguaje, encuentra una familiaridad con las obras, sin
embargo, Kierkegaard esconde-maliciosamente- el tema de lo religioso como su
meta a alcanzar, dado que en las obras estéticas expone de forma implicita las
deficiencias y los errores que contienen su categorias para dejar a él, “su lector”,
el ser capaz -por propia voluntad- de juzgar su condicién actual, puesto que, para
el correcto funcionamiento de la comunicacion indirecta y ademas el individuo
sea capaz de tomar en enserio lo que se le esta tratando de decir, debe ser él
mismo quien adquiera la conciencia de su error y en su libre decision acepte la
verdad, no debe haber una imposicion, se debe posibilitar la decisién, y una

decision para que pueda ser “seria”, la libertad es requisito, de no ser asi, decidir

40 . . , . . .

Cabe mencionar que Kierkegaard sentia un aprecio muy grande por la figura de Sécrates, por lo cual se
dedicé mucho a estudiarlo, e incluso algunos comentadores de Kierkegaard lo llegaron a denominar como
“el Sécrates de Copenhague”

*! Ibidem Pag.58
* |bidem pag.70
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no adquiere valor para el individuo, no es capaz de deliberar por si mismo, no se

involucra personalmente en el acto de decidir.

b) Ahora bien, este otro punto clave, para entender mejor la comunicacion
indirecta, surge de la libre aceptacion de la verdad, refiriéendome aqui a la
concepcion misma de verdad , ya que para Kierkegaard, la recepcion de la
verdad, sélo es posible a partir de un profundo apasionamiento, es la libre entrega
del existente; por lo cual, el filésofo danés, observa en la comunicacion indirecta
la senda mas viable para-no solo- presentar una verdad que no puede
comunicarse de forma convencional, también descubre una opcion adecuada
para situar al individuo en posicién de recepcién, ya que por esencia, la verdad
Kierkegaardiana no resulta comprensible racionalmente, siendo por tanto “un salto
al vacio” la manera de acceder, una decision vital que involucra personalmente la

existencia del individuo con la verdad.

[I.Il La verdad Subjetiva

La comunicacion indirecta-como ya lo he expuesto- le sirvio a Kierkegaard para
situar-entre otras cosas- a sus lectores en una posicidbn sumamente estratégica,
situarlos en lo religioso, sin embargo, no solamente la comunicacion indirecta
sirve como ocasion de “engafio”, sino que tiene un paralelismo con la definicion
de verdad que Kierkegaard maneja, pues esa “idea por la que esté dispuesto a
vivir y morir” implica la busqueda de sentido, “de mi sentido”, es decir, la verdad
como tal, solamente tendria cabida, si se expresa en forma viva, si se expresa a
través de nuestra existencia: “...la verdad es entendida como el proceso a través

el cual el individuo reduplica su pensamiento en su existencia...**”

y siendo asi, la
verdad queda plasmada bajo la consideracion subjetiva, la verdad a la que nos
trata de conducir Kierkegaard, dista mucho de ser una verdad que pueda
entenderse bajo categorias racionales o meramente abstractas, e incluso suponer
una apropiacion (si es que pueda ser realmente posible este hecho) bajo las

categorias de una verdad especulativa, nos orillaria a perderla por el mismo

* Luis Guerrero Martinez(Coordinador), Sgren Kierkegaard una reflexién sobre la existencia humana,
Universidad Iberoamericana, 2009, Pag. 25
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hecho de resultar contradictorio, de ahi el tener en mente la importancia de la
comunicacién indirecta, pues la verdad subjetiva debe ser entendida solamente
por y desde el individuo, por este motivo en los textos de Kierkegaard nos
percatamos que €l nos deja la ultima palabra, es decir, no intenta trazarnos un
camino a manera de una imposicion, sino que él nos deja en una posicion de
elegir y con ello nos proporciona la ocasion de despertar en nosotros la verdad,
pues la eleccion en el sentido en que Kierkegaard trata de expresar, se refiere a

una apropiacion y en este sentido la verdad incide en la existencia del individuo

La clave en la verdad subjetiva es su implicacion de interioridad, y es por ello
que Kierkegaard rechaza su contraparte, la “verdad objetiva”, puesto que, en ésta
Gltima, no es posible la relacion entre existente y verdad, su esencia misma
excluye cualquier posicion de entrega, es decir, la verdad objetiva exige del
individuo anular su interioridad, presuponiendo la necesidad de la comudn

compresion de los hechos de la realidad-

Saren, bajo el seudonimo de Johannes Climacus, en su libro Poscriptum no
cientifico y definitivo a migajas filoséficas podemos observar el contraste de la
verdad obijetiva y la verdad subjetiva de una forma mas nitida, con la intencién de
demostrar la imposibilidad de la primera frente a la segunda, es decir, en la
verdad objetiva la interioridad se sustituye por la especulacion y la argumentacion,
ya que la objetividad exige por fuerza la anulacion del yo, abstrae al individuo de
su propia situacion concreta, dirigiendo la confianza a la razén, a lo cual

Kierkegaard nos dice:
[...] para el pensador especulativo, la cuestidon acerca de su propia

felicidad eterna no puede plantearse en absoluto, precisamente porque

Su misioén consiste en apartarse cada vez mas de si mismo volviéndose
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objetivo, y, de este modo desaparecer de si mismo y convertirse en la

potencia observadora del pensamiento especulativo®.

La objetividad que denota el “pensador especulativo” es la contemplacién
inactiva que pretende desentrafiar la verdad de las cosas, es decir, la verdad
objetiva tiene como proposito la comprension total de la realidad, de ahi que para
Kierkegaard el sistema sea la representacion misma de la verdad objetiva, para
él, el sistema es la forma mas comoda de reducir la realidad a pensamiento puro,
a abstracciones, a conceptos vacios. Esta tipificacion de la realidad no expresa
otra cosa que la disolucién de la existencia® ya que nos presenta la verdad a
partir de un escalafén de raciocinios, por lo cual, queda excluido el factor
subjetivo, resultando, entonces, innecesario hablar o tomar en cuenta la
posibilidad de wuna relacion con la verdad, si tomamos en cuenta que la
objetividad se presenta en un nivel de impersonalidad, no quiere, por tanto, saber
nada del individuo, ni mucho menos de su situacion historico-contextual, incluso,
llega ésta a estorbarle, pretender acceder a la verdad por la via objetiva, nos
obliga a una exteriorizacion del mundo, porque toda conceptualizacién es un
situarse en el pensamiento, en la abstraccion se pretende haber captado la
esencia y por ello mismo los conceptos toman una especie de identidad con el
mundo e incluso, podria decirse, llegan a tomar mas realidad que la cosa al cual
se refiere, precisamente por esto, Kierkegaard nos sefialara que la verdad
objetiva elimina la dificultad del existir, puesto que hablar de la “comprension
total® del mundo se reduce aun juego asociativo de conceptos y a un abuso de la
inventiva del pensamiento, es decir, al convencerse de la plena y total
racionalidad del mundo, el pensamiento no sabe qué hacer con los “absurdos” de
la realidad, se niega a aceptarlos como esenciales en la realidad misma, llegando

a este punto, se pretende dar una explicacion aunque esa misma explicacion

* Sgren Kierkegaard, Poscriptum no cientifico y definitivo a migajas filoséficas, Universidad Iberoamericana,
Meéxico, 2009, Pag. 57.

45 . . . . . . . . ..
Teniendo en cuenta que la existencia para Kierkegaard implica un compromiso individual
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resulte mas absurda por si misma, la razébn no es capaz de concebir la

contradiccion como tal, se esfuerza por establecer una razén de ser.

El punto crucial en la concepcion Kierkegaardiana de la verdad subjetiva,
radica en la posicion que tiene el existente frente a la verdad misma y su relacion
personal con ella, la subjetividad en este punto adquiere significado de entrega,
es decir, si la objetividad encausaba la verdad hacia una indiferencia del
individuo, la subjetividad parte de la interioridad misma de un yo concreto, la
verdad es, en este sentido, para el individuo una ocasion de desenvolvimiento de
si, porque la verdad para el existente se vuelve crucial, intenta trasfigurar su vida
en ella, se vuelve lo decisivo, se asume como “mia”, la existencia del individuo es,
por tanto, un reflejo encarnecido de la verdad, se relaciona con ella a un nivel

netamente pe rsonal.

Este “mi” que se despierta es la razén por la cual Kierkegaard insiste en la
subjetividad, siendo-para él- la Unica via para no caer en el olvido de si miso, lo
cual es la consecuencia de la abstraccion propia del pensamiento especulativo,
por tal motivo, el danés trata de despertar en las personas aquella disposicién a la
interioridad donde tiene su morada la subjetividad, y solo a partir de esta nos es
posible la revalorizacibn de nosotros mismos como sujeto concreto, como
existente en el pleno significado de la palabra, como -asi denominado por

Johannes Climacus en el Postcriptum- pensador subjetivo.

El pensador subjetivo es para Climacus el individuo que lleva siempre frente
suya la existencia, tal afirmacién tiene su razén de ser en la medida que
Climacus incluye -en su analisis del pensador subjetivo- un concepto clave, como
ya se ha indicado, no solo en el Postcriptum sino en todo el corpus
Kierkegaardiano, la pasién. Este concepto es la principal diferencia observable
entre la verdad objetiva y la subjetiva, es el pilar determinante en la relacién de
verdad y existente, si bien, ya he comentado el significado de la subjetividad -en
cuanto génesis de la interioridad en el hombre- la pasion es lo que hace posible

el acceso a dicha interioridad, nos conduce a la apropiacion de la verdad, es
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decir, el compromiso que el existente asume en su relacién con la verdad, no
deviene de razones o0 argumentacion alguna, muy al contrario, aquello que
despierta el deseo por la verdad es de talante irracional, en cuanto existe una
incertidumbre de fondo y no hay una base racional que clarifique la postura del
individuo, la pasion es un impulso que empuja al individuo al desenvolverse como
si mismo, en tanto trasfigura la verdad en una realidad concreta, siéndonos
ademas proxima, con lo cual, el individuo es capaz de relacionarse con ella y
dicha verdad también incide en toda la existencia del mismo, porque al
comprometerse en la relacion, la realidad se convierte en el escenario donde
salen a escena la interioridad y la verdad en un dialogo profundo, el pensador
subjetivo adquiere, entonces, por la pasion, una nueva caracteristica
personificada en la necesidad de expresion de la verdad, me refiero aqui al

interés :

Para el sujeto existente es del maximo interés su propia existencia, y
su realidad radica en ese interés suyo por la existencia. Aquello que es
la realidad no puede exponerse en el lenguaje de la abstraccion. La
realidad es un inter-esse [entre ser] entre el pensamiento y el ser en la

hipotética unidad de la abstraccion.*

La relacién que el sujeto existente entabla con el inter.esse se refleja en la
dialéctica entre el pensamiento y la realidad, es decir, el existente al tener
contacto con la realidad y al intentar comprenderla, esta se configura al lenguaje
abstracto, el lenguaje de la posibilidad, sin embargo, la realidad misma al estar
inserta en el devenir genera un contraste con lo pensado, ya que al abstraer la
realidad se intenta fijarla en un punto, con lo cual queda -evidentemente-
excluido el movimiento implicito en el devenir, siendo un contrasentido, puesto
gue la realidad no se asume en su esencia, con todo, no se esta implicando la
imposibilidad de la abstraccién para tener una relacién con lo real, como si ambos

en su totalidad se excluyeran radicalizando hasta considerar toda imposibilidad

*® sgren Kierkegaard, Postscriptum no cientifico y definitivo a migajas filoséficas, Pag. 316
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del conocimiento, mas bien, el punto clave seria definir el tipo de conocimiento
que pueda mantener la realidad sin degenerarla en una farsa: “Todo conocimiento
sobre la realidad es una posibilidad. La Unica realidad en la que el sujeto existente
puede ir mas alla del conocimiento es su propia realidad, el hecho de su

4 Sjendo mas claros, el

existencia, y esta realidad es de su absoluto interés
terreno al cual nos topamos aqui-siguiendo la tonica del Postscriptum- es el de la
ética, Johannes Climacus observa en la ética-mas bien en su origen®® como tal- el
vinculo que guarda con el interés, dado que la ética parte, primeramente, de un
conocimiento concerniente al individuo, Aristételes en su Etica a Nicomaco, por
ejemplo, podemos observar un planteamiento que sitla la felicidad como el bien
supremo siendo accesible a través de la virtud, y esta no es sino el ejercicio del
alma®, es decir, la ética habla del desarrollo de si en vistas a un fin, pero con la
peculiaridad que dicho fin, incide en el individuo en cuanto su vida logra
expresarlo, esté es el punto medular de la ética y por qué la existencia en ella
es un compromiso real y concreto, siendo por ello el conocimiento ético el Unico

gue no desembocaria en indiferencia al implicar una interiorizacion:

Lo ético lidia con seres humanos individuales y, nétese bien, con cada
individuo. Si Dios sabe cuantos cabellos hay en la cabeza de una
persona, entonces lo ético sabe cuantas personas hay [...] Lo ético se
requiere de cada ser humano, y cuando juzga, juzga uno por uno a
cada individuo singular [...]JLo ético atrapa al individuo singular y le
exige que se abstenga de cualquier observacion, especialmente sobre
el mundo y la humanidad, porque lo ético en su calidad de interioridad
no puede observarse por nadie que esté situado en lo externo. Lo ético
solo puede llevarse acabd por el sujeto individual, que por ende es
capaz de reconocer aquello que vive dentro de si-aquella Unica realidad

* Ibidem Pag. 318
*® Refiriéndome principalmente a la etimologia de la palabra ethos como modo de estar
9 véase Aristoteles, Etica a Nicémaco, Libro | , Alianza, Madrid, 2010
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gue no se vuelve posibilidad al ser conocida, y que no puede ser

conocida en virtud del pensamiento...>°

Por lo tanto, el interés y la ética se entrecruzan en el compromiso que el
individuo asume en cuanto toma conciencia de si mismo en la existencia, es
decir, al asumir la verdad como un para mi, el individuo se aproxima a esa verdad,
la hace suya, se “interesa” y se desprende una relacion intima donde su
existencia es el punto culmine de la verdad, en este sentido, el individuo ofrece
Su existencia como escenario, lo cual implica una apertura de la verdad misma,
refiiéndome aqui, a la esencia propia de la existencia, el devenir, con lo cual, la
verdad expresada en la existencia implica una indeterminacién, no nos es posible
hablar, a este respecto, de una verdad acabada, la existencia misma impide una
adecuacion  formal entre una y otra, el devenir, entonces, representa el ser
mismo del individuo en su forma de “llegar a ser”. Siendo mas claros, al hablar de
un individuo inverso en la existencia, es hablar de su relacion con el devenir, en
cuanto él como sujeto representa lo esencial(verdad) en la misma existencia, por
lo tanto, cuando Johannes Climacus aborda esta categoria nos desea explicar el
significado del compromiso hacia la verdad, es decir, el desenvolvimiento del
individuo en la existencia a partir de un interés profundo de la verdad, nos indica,
que el individuo en cuanto tal, est4 siendo. Poder referirnos, por tanto, a un
individuo, es tomar en cuenta sus actos en un sentido subjetivo, siendo que su
constitucién in concreto depende de ellas, y es por esta razébn que me referi
anteriormente a la verdad como abierta, dado que, si bien, el concepto de verdad
implica un suerte de eternidad, al darle el calificativo de subjetividad, también se
da el de finitud, lo cual no significa que entre verdad y subjetividad se dé una
contradiccion excluyente, mas bien se establece una relacion dialéctica verdad-
sujeto, asi, simplificando, el devenir es la re-activacion constante de la verdad,

gue realiza el individuo en la existencia.

*% Sgren Kierkegaard, Postscriptum no cientifico y definitivo a migajas filoséficas, Pag. 322
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[l.Il La paradoja como Limite de la Razdn.

La paradoja es un concepto que refleja en Kierkegaard la posicion de la razén
frente a lo religioso, es decir, lo paraddjico es el choque de la razén con aquello
gue no puede explicar y no obstante trata de explicarlo, asi, en la paradoja la
razon se presenta con cierta obstinacion frente a lo incomprensible, es su “pasion”
gue quiere aquello que no puede pensar, y con todo hay una cierta inocencia en
esa “primitiva” tendencia de la razén, a saber, la espera de una determinacién de
la voluntad, es decir, la paradoja es el curso a esperarse de la razon, es su
desenlace inherente a si misma, el problema referente a lo paradéjico son la
consecuencias ulteriores respecto a “mi” resolucién ante lo paraddjico, o en otras
palabras, el problema es si elijo creer o escandalizarme. EL punto al cual la razén
accede a alcanzar lo paradogjico es un punto de tension maxima donde lo
incomprensible se presenta como lo decisivo, como la verdad, y ademas,
acrecentando la dificultad, exigiendo el reconocimiento de la propia impotencia de
la razén, de ahi que surjan dos posturas determinadas ya se por lo racional
(escandalo) o la voluntad (creer). Con la intencion de explicar mejor este
fenbmeno doble del significado de la paradoja cabria abordad ahora el texto
Migajas Filosoficas o un poco de filosofia donde bajo seudénimo Johannes
Climacus, y bajo la rdbrica de una construccion imaginaria, abordara el tema
“‘indirectamente” de la paradoja en el sentido cristiano, ahora, no sélo me refiero
como indirecto a Migajas y su tematica por el hecho de ser presentado por el
seudonimo, sino, también, debo remitirme nuevamente a Postscriptum, aqui nos
explicarda Johannes Climacus que el sentido de Migajas es de un caracter
meramente introductorio al establecer el problema de lo paraddjico en el

cristianismo como la dificultad inherente a si mismo y como posicién existencial:

La introduccion a la que me consagro, consiste en que, a traves del
escandalo, la conversion del cristianismo se hace dificil, y comprende
el cristianismo no como una doctrina, sino como una contradiccion
existencial y una comunicacion existencial. Por consiguiente no se trata

de una introduccién histérico-universal, sino psicoldgica, y esto en tanto
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llama la atencion sobre la intensidad con que debe vivirse, y sobre lo

dificil que es darse cuenta de la dificultad de la decisién.**

La intencion de Migajas por tanto, no es desplegar una teoria sobre el
cristianismo, sino problematizar la esencia misma del cristianismo en su valor
existencial, es decir, el planteamiento se centrara en la relacion del individuo con
la verdad, al respecto y ya centrandome en Migajas, Johannes Climacus iniciara
el texto refiriéndose a la concepcién socratica de la verdad por ser una
concepcion que al igual que el cristianismo, supone una relacion subjetiva con la
verdad, siendo para Sdcrates su principal preocupacion la sentencia del oraculo
de Delfos “condcete a ti mismo”, asi, el fildsofo griego se servia de la mayéutica
como herramienta determinate en la relacion con la verdad, en cuanto el individuo
mismo es quien debe descubrir esa verdad, la presencia de Sécrates a quienes
se dirigia, por esta razon, no resultaba ser determinante, él se limitaba a ser una
ocasion en la apertura a la verdad, el papel que empleaba era “asistir’ en el parto,
por lo tanto, la busqueda de la verdad desde la perspectiva socratica es un
movimiento retrospectivo a la interioridad, s6lo debia ser descubierta por si

mismo.

Sin embargo, Johannes Climacus muestra ciertas reservas a la hora de
aceptar la reminiscencia como fundamento decisivo en la verdad, la principal
razon es el papel que juega o mas bien su ausencia, del tiempo (en la relacién
socratica) con la verdad, es decir, asi como Sdécrates, pese a ser el descubridor
de la verdad como interioridad, su presencia no era decisiva en la génesis de la
relacion con verdad y si era Sécrates o cualquier otro quienes “acercaban” la
verdad no tenia ningun importancia, de igual manera, el tiempo no adquiere
significado ya que la relacion con la eternidad al darse en si mismo, en la
interioridad, el movimiento de la reminiscencia puede darse desde cualquier
punto, la verdad es mi propia interioridad, el tiempo se suspende en su valor
existencial, “La temporalidad se difumina en la eternidad. Se pierde la intensidad

de la contradiccion que es la existencia y, con ella, la verdad como interioridad

>! Sgren Kierkegaard, Postscriptum no cientifico y definitivo a migajas filoséficas, Pag.383
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paradéjica®®” Como lo sefiala Rafael Larrafieta, el problema establecido en
Migajas con la perspectiva socratica es la aparente superacion de la paradoja a
través de una posicidén positiva de la verdad, suprimiendo el contraste entre el

tiempo y lo eterno.

Ahora bien, en contraposicion a la concepcién socratica, Johannes
Climacus, parte de los mismo supuesto (la relacion con el tiempo y la relacion del
discipulo con el maestro) pero invirtiendo el sentido socratico con la intencién de
darle un valor real al tiempo sin eludir la dificultad, por lo cual es necesario un re-
planteamiento por la pregunta de la verdad, en funcion de una nueva forma de
relacionarse o de posicionarnos hacia ella, socraticamente hablando-como se vio-
la verdad esta en uno mismo siendo una relacién por definicion de auto-
conciencia®®, pero, ahora, si se ha de intentar ir “mas alla” de lo socratico la
relacion debe entenderse desde una perspectiva negativa, porque el valor de la
verdad cambia respecto a un distanciamiento con la interioridad al situarla fuera
de la verdad misma, esta peculiar posicion ser4 denominada por Johannes
Climacus como la no-verdad. Esta claro que esta nueva direccion, es bastante
radical en comparacion al curso socratico, evidentemente se abre una abismo
enorme entre el individuo y la verdad, sin embargo, la no-verdad como relacién,
establece la existencia como punto de partida para la recepcion de la verdad, la
distancia que se abre con la no-verdad, a este respecto, es un tanto aparente
porque el estar fuera de la verdad, también implica la necesidad de una condicién
para comprenderla y acercase a ella, por lo tanto, el maestro surge como esencial
en la relacion, y a su vez, por esa razén, el maestro no puede ser un maestro en
el significado lato de la palabra; si el estar fuera de la verdad me ha alejado
sustancialmente de ella, aquel que pueda eliminar esa distancia debe tener una
particular denominacion, ese maestro no puede ser otro que Dios, asi, la relacion
de Dios con la no-verdad le servira a Johannes Climacus para exponer su punto

clave en la relacion negativa de la verdad; la voluntad como expresiéon de la no-

>? Rafael Larrafieta, La interioridad apasionada, San esteban, Salamanca, 1990, Pag. 106
>Véase Sgren Kierkegaard, Migajas Filosdficas o un poco de filosofia, Trotta, Madrid, 2007, Pag. 31
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verdad, es decir, si Dios resulta ser la verdad y la condicién para la verdad misma,
no puede adjudicarsele el estado desde el cual me encuentro distante de la
verdad (no-verdad), pero si no es determinada por Dios ¢Quién la determina?
Johannes Climacus respondera que es uno mismo quien ha instalado esa
distancia: “La no-verdad no es solo estar fuera de la verdad, sino estar en
polémica con la verdad lo que se expresa afirmando que él mismo ha perdido y

pierde la ocasién.>

De esta forma la relacion con la verdad, en tanto que
voluntad, toma ahora la forma de una decision fundamental correspondiente a un
cambio cualitativo de mi propio ser, a manera de un renacimiento, es la auto-

conciencia de la no-verdad, tener presente la nulidad de mi posicion:

[...] de igual modo el amor de Dios, cuando quiere ser maestro, no
debe ser meramente ayudador, sino engendrador, porque hace nacer
al discipulo o, como lo hemos llamado, al re-nacido, indicando con esta
palabra el paso del no-ser al ser. La verdad consiste en que el discipulo
le debe todo, y esto es lo que torna la comprension tan dificil, ser
reducido a la nada sin ser aniquilado, deberle todo y permanecer
confiado, entender la verdad al tiempo que la verdad lo hace libre,
captar la culpa de la no verdad y celebrar de nuevo la confianza en la

verdad.®®

Como se aprecia, el caracter paradoéjico de la relacion con la verdad,
surge de la no-verdad entendida como una nada respecto a la verdad y que a su
vez, en el reconocimiento de esa nada, se posibilita la relacion, estando lejos de
la verdad es como nos relacionamos con ella. Dando una determinacion mas
precisa, la nada de la no-verdad es la diferencia esencial respecto de la verdad,
Climacus, en este sentido, se referira a lo que él denomina como la diferencia
absoluta, este concepto es de vital importancia para entender con mas claridad la
paradoja y plantear la relacion del tiempo, en tanto necesario. En la relacion con

la verdad, a este respecto, la diferencia absoluta implica un doble significado:

> Sgren Kierkegaard, Migajas filosdficas o un poco de filosofia, Pag.45
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por un lado, ya sea mencionado el auto-reconocimiento de la no verdad, y en
segundo lugar, el papel del Maestro-Dios en la disolucion de la diferencia misma,
porque como se menciond, Dios es el Unico que puede dar la condicion y la
capacidad de comprension de la verdad, y en este sentido el significado de la
diferencia absoluta, en virtud de su disolucion, se expresa en la figura del siervo:
“[...]Dios quiere mostrarse en la figura de servidor [...] Esta forma de siervo es su
verdadera figura. Eso es lo insondable del amor: desear ser igual al amado no por
juego, sino enserio y en verdad.®® Dios como servidor es la expresion de la
relacion del discipulo en igualdad con la verdad, es decir, la igualdad que elimina
la diferencia absoluta, es la humillacion de Dios al adoptar la forma de hombre
con el propoésito de acercar la verdad, de hacerla comprensible, esta es la
paradoja en su maxima expresion y el punto del cual se plantea el problema de la
temporalidad, porque es otorgarle a un momento en el tiempo (el momento en que
Dios entra en contacto con el hombre en la igualdad) valor determinante para la
relacion con la verdad, es en ese momento donde lo finito entra en contacto con lo
eterno. Para una perspectiva racional enfrentarse contra este hecho representa
un absurdo que Johannes Climacus explicara echando mano del escandalo,
siendo el escandalo la expresion de la relacién “infeliz’ de la razén con lo
paradéjico®’ es decir, el escandalo representa la obstinacién de la razén por no
aceptar su propios limites, por no aceptar que frente de si se encuentra algo
incomprensible, esa es la afliccion de la razon y su impotencia, es el choque con
aguello que no conoce, con lo contradictorio, con lo absurdo y pese a caer
desfallecida, se levanta y se obliga nuevamente al choque: “Pero la suprema
potencia de la pasidén es siempre querer su propia pérdida, la pasion suprema de
la razén es desear el choque, aun cuando el choque se torne de uno u otro modo
su pérdida. Esta suprema pasion del pensamiento consiste en descubrir algo que
ni siquiera puede pensar’® El escandalo se aprovecha y se alimenta de esa

situacion, la razén ha quedado -en cierta forma- prisionera de si misma, pero, si la

*® Ibidem, Pag. 46
>7 Véase Migajas filosoficas o un poco de filosofia, Pdg. 61
*% Ibidem, Pag. 51
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relacion a partir de la paradoja se presenta para la razén como lo incomprensible
¢,De qué otra manera, distinta a la racional, el discipulo podria entrar en relacion
con la verdad, de suerte que el choque con la paradoja pueda resultar en un feliz
término? O ¢Es posible relacionarse con la paradoja sin escandalizarse? Si la
respuesta ha de ser positiva, la relacion que se plantea no debe cometer el mismo
error de la razén al intentar disolver la paradoja en aras de comprenderla, lo cual
—evidentemente- produce el escandalo al ser una tarea inutil, en tanto la paradoja
resulta por esencia incomprensible, asi, para evitar este “infeliz término” la
paradoja debe ser comprendida, no a la manera de una fendmeno natural (causa-
efecto) tratando de averiguar su composicién, sino comprenderla en su valor
esencial de lo desconocido, de lo que no se puede pensar:’[...] Porque no
afirmamos que deba comprender la paradoja, sino sélo que entienda que eso es
la paradoja.’® y en este sentido, la relacion debe establecerse a partir de la
aceptacion de la paradoja como lo incomprensible, de tal manera que la razén
pueda frenar el constante choque. Si como se ha indicado, el escandalo es la
pasion del pensamiento, en este sentido, la pasion que permite frenar la
obstinacion de la razén reconociendo la paradoja en si misma, sera-como lo

seflalara Johannes Climacus- la fe.

La fe tomard aqui una importancia sumamente relevante, al dejar de
manifiesto el caracter esencial de la relacidon discipulo-paradoja en tanto acto de
libertad, denotando una gran diferencia respecto al escandalo, porque la fe en
este sentido no es un conocimiento, la fe es una posicion que resonara en toda mi
existencia, es el signo de una relacion decisiva con la verdad en si misma,
refiriéendome, a que el maestro no solo es la condicion para entender la verdad,
es la verdad. Dios-maestro respecto al hombre es absolutamente diferente(al ser
la verdad), sin embargo, se humilla al eliminar la diferencia estableciendo la
igualdad en la figura del siervo, nos acerca la verdad(es la condicion), y es aqui
donde surge la necesidad de un resolucién, de tomar una postura respecto a esa

contradiccion, asi, la dificultad que enfrenta el discipulo se intensifica, ya que la

>° Migajas Filoséficas o un poco de filosofia, Pag. 70
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eleccion no es simplemente sobre una doctrina en virtud de su sabiduria, sino se
elige “creer” en Dios como verdad y que a pesar de eso, El se ha revestido bajo la
figura de un servidor, del hombre mé&s humilde que podria imaginarse,
expresando asi la igualdad® con lo cual el problema de la temporalidad vuelve a
salir nuevamente respecto al valor histérico, cabe aclarar que el valor aludido no
se determina en funcion a un cumulo de datos historicos o informacion detallada
de cualesquiera época, si bien, la histérico en este sentido representa el
despliegue del desarrollo de la humanidad a lo largo del tiempo, no adquiere un
peso significativo en la relacion del talandte que se ha intentado recalcar y
enfatizar, por tanto, el haber sido testigo de primera mano de aquel hecho
histérico no implica una relacion de verdadera “contemporaneidad” pese a estar
en la misma época. Al referirnos a la paradoja se establecié la presencia de una
dificultad por su caracter mismo de incomprensible, siendo un punto de quiebre
para la razén, de lo que se sigue, dicha dificultad no puede ser superada por la
arbitrariedad de haber nacido en la época donde dio lugar la igualdad como
condicion, mas bien, independientemente de estar separado por una generacion
de distancia- e incluso mas- la contemporaneidad, por tanto, se determinara -en
paralelo con la paradoja- a parir de la fe, porque al aceptar el
absurdo(racionalmente hablando) como verdad significa estar recibiendo la
condicion para entender la verdad, del maestro, de Dios en persona, nos
ponemos frente a frente con El y desde esa posicion elegimos creer, siendo asi,
aun estando en presencia inmediata con aquel “siervo”, aun tocandole el rostro y
compartiendo la mesa, se le puede ignorar, darle la espalda, considerarlo un loco,

en resumen, el escandalo acecha:

Si se desea expresar la relacién del posterior con el contemporaneo del
modo mas breve posible sin que quiera sacrificarse la exactitud a costa
de la brevedad, podria afirmarse: el posterior cree por medio (de la
ocasion) de la informacion del contemporaneo en virtud de la condicién

que él mismo recibe de Dios. —La informacién del contemporaneo es la

% véase Migajas filosoficas o un poco de filosofia, Pag. 68
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ocasion para el posterior como la contemporaneidad inmediata lo es
para el contemporaneo. Y si las informaciones son las que debe ser
(informaciones del creyente), dardn ocasion precisamente a la misma
ambigiiedad de atencion que tuvo él contemporaneo de la
contemporaneidad inmediata. Si la informacion no es asi, entonces o
bien es de un historiador y no trata propiamente del objeto de la fe
(como si un historiador contemporaneo, que no fuera creyente, contara

esto o lo otro), o bien es de un filosofé y no trata del objeto de la fe.®*

La “informacién” de la que se hace referencia aqui habra que entenderla
como una referencia a la contemporaneidad en sentido estricto, al hacer de la
condicidn(de relacionarse con la verdad) un acontecimiento histérico(igualdad) y
absoluto la presencia de la paradoja se hace patente, y por esa misma razén lo
‘inmediatamente  contemporaneo” queda excluido como determinacion
fundamental, es decir, lo absoluto ligado a lo histérico, mas que significar un punto
dentro de la historia de la humanidad, es la posibilidad misma del hombre de
establecer un vinculo con la verdad, de ahi que la distancia entre generaciones no
tenga relevancia alguna, la posibilidad es igualmente ofrecida a todos, pero con

todo fue un hecho que tuvo lugar en un espacio y tiempo especificos.

En adiccion, a partir del planteamiento de la paradoja ofrecido en Migajas
nos situamos ante la presencia de un nuevo elemento que explicara el caracter de
la fe como eleccion, refiriendome a la libertad, toda eleccion en su forma esencial
es un acto de libertad en tanto implica la relaciéon del hombre con su existencia y
con su sentido, en este respecto, la libertad serd una determinaciéon del hombre
en si mismo, en su valor de ser individual, o dicho de otra forma, la libertad es una
condicion necesaria para la conciencia del hombre de lo que propiamente ya es,
un individuo, al elegir establecemos un vinculo personal y de interés en el
desarrollo de nuestra individualidad en la existencia, no obstante, la libertad se
amalgama con un dificultad que se tornara fundamental para entender de manera

mas clara el sentido que Kierkegaard quiere otorgarle a esta, me refiero, a la

® Migajas filosoficas o un poco de filosofia, Pag. 107-108
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angustia como signo distintivo de la libertad, La angustia es el producto del
choque del hombre con su libertad en el punto cero de la conciencia de si, es la

primera linea a cruzar antes de poder elegir en sentido estricto.
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Capitulo Ill. EI camino hacia la constitucion del individuo singular.
[ll.I La Angustia y su relacion con la existencia auténtica.

AL hablar propiamente de la existencia autentica dentro del pensamiento de Sgren
Kierkegaard es un tema ligado-como ya se ha indicado anteriormente- al estadio
religioso y con ello, particularmente hablando, al cristianismo, sin embargo, antes
siquiera de plantear la concepcion del cristianismo, es necesario empezar-para el
filosofo de Copenhague- desde lo mas béasico, una vez mas es necesario recurrir a
la comunicacion indirecta respecto a uno de los problemas claves que Kierkegaard
identificara como el despertad de la conciencia del hombre en su valor
esencialmente individual, siendo un requisito-por asi decirlo- ante la posibilidad de
aceptar el cristianismo a partir de una “decision libre”, y bajo esta tonica , en el
libro El concepto de la angustia, bajo el seudonimo de Vigilius Haufniensis, se
abordara el tema de la libertad en funcién a la constitucion del hombre, siendo la
libertad condicion de indeterminacion , en contraste como seria una realidad dada
en los animales o las plantas, es decir, el hombre como individuo es un hombre
esencialmente libre en tanto no hay en él un fin inherente o adscrito en lo referente
a su destino, al menos no como una imposicién, la libertad es la auto-conciencia

de las posibilidades de lo que puedo llegar a ser.

Ahora bien, abordando directamente El concepto de la Angustia, nos
enfrentamos con la particularidad de que el tema principal no es precisamente la
angustia como tal (ademas del “aire teoldgico” existente en todo el libro sin serlo
propiamente, recordar que el subtitulo del libro indica limitarse a un analisis
psicolégico) sino, mas bien, a partir de la consideracion del primer pecado, del
pecado original, Vigilius Haufniensis intenta explicar la aparicion de la angustia
en el hombre, asi mismo, las implicaciones que la angustia pueda tener dentro de

la constitucion del individuo.

El libro empieza denunciando, primeramente, la mala interpretacion dada
hasta ahora sobre el pecado original, pues para Vigilius Haufniensis, las

problematicas de tratar al pecado de Adan como un acto aislado para/con los
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demas hombres( y esto es porque se ha considerado el estado en el cual se
encontraba Adan como ajeno a nosotros) y considerar que con el acto del primer
pecado se funda la pecaminosidad, ambas perspectivas no sélo se encuentran
equivocadas-para Vigilius Haufniensis- sino provocan “confundirlo todo”, pues
sittan a Adan fuera del trascurso historico y con ello tendriamos la contradiccion
de haber sido puesto el pecado en el mundo, por algo que se encuentra fuera de
él, por otra cosa distinta del pecado mismo, lo cual seria un absurdo dado a la
imposibilidad de explicar el pecado propiamente que comete Adan o dicho de otra
forma, no se podria explicar el hecho de que Adan fuera capaz de pecar,
entonces, ¢Cudl seria la forma correcta de explicar la causa del pecado original y
su relacién posterior del pecado con el resto de los hombres? la respuesta
ofrecida por el seudénimo en turno es: “el individuo es si mismo y la especie”, ello
quiere decir, que la relacion entre Adan con los demas hombres, termina por ser
solamente cuantitativa, en la medida en que el pecado de Adan soélo se diferencia
en tanto es el primero, por lo tanto, cualquier hombre se encuentra bajo las
mismas condiciones, asi, estar en igualdad de condiciones respecto a Adan,
significa que las determinaciones histéricas de la pecaminosidad son tales en
funcion del progreso del pecado, sin embargo, solamente es posible hablar de una
progresion histérica en tanto que acto, es decir, ser si mismo y la especie implica

que:

Ningun individuo puede estar de suyo indiferente a la historia de la raza
humana, de la misma manera que tampoco ésta puede estarlo
respecto de ningun individuo. De aqui se deduce que mientras que la
historia de la raza no deja de progresar, el individuo comienza sin cesar
desde el principio, precisamente por ser si mismo y la especie, y por

ello el motor constante de la misma historia de la raza.®?

Antes de proseguir explicando con mayor detenimiento los argumentos
anteriormente expuestos, habria que comenzar primero por explicar también un

tépico que se encuentra ligado a este hecho de ser el hombre si mismo vy la

®2 Sgren Kierkegaard, El concepto de la Angustia, Alianza, Madrid, 2010, Pag. 67-68
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especie, a lo cual me referi como el estado de igualdad de condiciones entre
Adan y el hombre posterior, lo cual podriamos identificarlo con la posibilidad del
pecado, es decir, la situacion que propicia el pecado de Adan y por ende la de
cualquier otro hombre es propiamente la nada y ello es asi puesto que “La nada

engendra angustia®®’.

Rudiger Sanfraski en su libro El mal o el drama de la libertad nos habla
sobre una contradiccion latente en el punto de la prohibicion de Dios hacia el
hombre, pues pareciera ser que con el hecho de “prohibir” implica el conocimiento
del bien(seguir las instrucciones de Dios) y del mal(la desobediencia de Dios), asi
entonces, para el fildésofo aleman, la contradiccion radica en el hecho de que el
hombre no sufriria la caida con la obtencion del fruto, sino mucho antes, en el
momento en el cual Dios proclama la prohibicion a Adan®, quizas Sanfraski tenga
razon en su planteamiento, a no ser que falla en considerar tanto el bien y el
mal(al tratar la perspectiva cristiana) como unidos al concepto de libertad, pues
propiamente la prohibiciébn no generé en Adan una certeza de dicho talante, sino
gue mas bien, la prohibiciébn-propiamente- provoco incertidumbre, provoco nada, y
ello hay que entenderlo desde la prospectiva de la posibilidad, asi, entonces, la
libertad no es una conciencia de eleccién entre lo bueno y lo malo, es mas bien,
la conciencia emergente de la posibilidad y esta termina por relacionarse con la
nada, cabalmente por ser posibilidad no concretizada, éste paso hacia la
conciencia de posibilidad es la ruptura del estado de inocencia del hombre, la
toma de conciencia de su libertad como la proyeccion de sus propias
posibilidades, es el despertad de su “sueio” del espiritu: Asi, provocada la caida,
Adan inaugura la progresion historica, lo cual -como ya he dicho- lo hace en la
medida de ser si mismo y la especie, pues ello significa la apropiacion de sus
actos y a su vez dichos actos se determinan en una sucesion progresiva, en tanto
el acto vale por si mismo, de esta forma vemos -de una manera mas precisa- que

la relacion que guarda Adan con el hombre posterior es porque ambos se

® |bidem, Pag. 87
® Confrontese Rudiger Sanfraski, El mal o el drama de la libertad, Tusquet. México, 2010, Pag. 22
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encuentran situados en un estado de posibilidad de la conciencia de las
posibilidades resguardadas en uno, y es aqui cabalmente donde podemos situar a
la Angustia.

l.I.I ¢ Qué es la Angustia?

En el capitulo anterior, aunque no aludi directamente a la teméatica de la angustia,
si trate de darle una ubicacion a manera de antesala, puesto que para comprender
mejor el concepto, habria que tratarlo por partes, aunque propiamente la relacion
de su origen y demas tematicas que posteriormente desarrollare se vinculan
intimamente y no obstante por esa misma relacion es por lo que la angustia se

convierte en un concepto de suma relevancia y complejidad.

La aparicion de la angustia como conciencia de las posibilidades
corresponde a la determinaciéon del hombre como espiritu, sin embargo, ¢Qué
significa estar determinado como espiritu? Primeramente Vigilius Haufniensis nos
dice que solamente bajo ésta determinacién es el porqué de la Angustia, y en este
sentido el hecho de que podamos angustiarnos indica de buenas a primeras
nuestra posibilidad de la constitucibn como individuos, en tanto el espiritu se
refiere a establecerse como sintesis, es decir, el espiritu en la medida que nos
determina, es la conciencia del hombre sobre si mismo, como un ser compuesto
por dos elementos, alma y cuerpo relacionandose entre si, donde el espiritu es
punto de convergencia de ambos extremos, lo cual implica una conciencia de mi
propia constitucion, de esta forma, la angustia guarda su relacién aqui, puesto que
es la proyeccion de las posibilidades de ser si mismo; en la medida en que el
hombre se da cuenta de su individualidad, al mismo tiempo se sabe a si mismo
como un ser no determinado, descubre un abismo en si mismo, en este sentido, el
hombre descubre las posibilidades que el mismo guarda, y es precisamente este
punto lo que provoca en el hombre la angustia, ya que la angustia es propiamente
de nada, no tiene un objeto especifico, actia en el hombre como un sentimiento
de temor que retrae, pero al mismo tiempo es un sentimiento que orilla a actuar,

de ahi que Vigilius Haufniensis defina a la angustia como: “...una antipatica
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simpatica y una simpatia antipatica.®® pues con ello quiere dar entender que la
angustia encierra una doble significacion, de ahi que nos mencione que lo que
propiamente provoco el pecado de Adéan, fue la angustia misma, pues a partir de
ella, Adan descubri6 en si mismo, la posibilidad, es decir, su libertad, y ese
despertar de la conciencia como posibilidad es la proyeccion de la nada, puesto
que en éste estado aun no sea concretizado nada en absoluto, solamente se

encuentra el hombre como mirdndose asi mismo en su posibilidad.

Es claro, hasta este punto, que la angustia termina por estar intimamente
en relacion con la libertad, de hecho, la angustia es tal en la medida en que el
hombre se concibe como libre, y es por esta dependencia por lo cual Vigilius

Haufniensis nos dice lo siguiente.

La angustia puede compararse muy bien con el vértigo. A quien se
pone a mirar con los ojos fijos en una profundidad abismal le entran
vértigos. Pero ¢Donde esta la causa de tales vértigos? La causa esta
tanto en los ojos como en el abismo...Asi es la angustia el vértigo de la
libertad; un vértigo que surge cuando, al querer el espiritu poner la
sintesis, la libertad echa la vista hacia abajo por los derroteros de su
propia posibilidad, agarrandose entonces de la finitud para

sostenerse.®®”

La ambivalencia de la angustia es, entonces, la posibilidad de la
imposibilidad del elegir y -al mismo tiempo- es su posibilidad, es decir, el vértigo
que nos propicia el vistazo a nuestra libertad (posibilidad) produce la sensacion de
poder hacer cualquier cosa en tanto posible, pero esa misma sensacién de poder
hacer encierra una incertidumbre en tanto concretizacion, y esto es asi, porque el
elegir bajo esta determinaciéon de si mismo como espiritu, implica lo que Vigilius
Haufniensis denomina como “salto cualitativo”, este término resulta por ser

relevante, en la medida que acenttua la constitucion del individuo; en lo que

* Sgren Kierkegaard, El concepto de la angustia, Pag. 88
® |bidem, Pag. 118
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respecta a lo “cualitativo” se esta refiriendo a un indicador o apelacion de lo
subjetivo, a lo intimamente personal; y el término “salto” expresa el movimiento
‘violento” de la concretizacion de la posibilidad en tanto sugiere una ruptura
impetuosa con la posibilidad misma, elegir, por tanto, no implica necesariamente
una posicion racional en funcién a determinar una “correcta eleccién”, en todo
caso, si elegir se basara en una racionalizacion de las posibilidades, dificilmente
podria darse una eleccién dado que la deliberacidén de la razén es un ejercicio que
se retro-alimenta de una constante concatenacion entre las posibilidades, lo cual
nos lleva a una interminable deliberacién, por tanto, el concepto de “salto”
significard un acto de voluntad, un querer concretizar la posibilidad a pesar de la
incertidumbre que la eleccién podria suponer al no encontrar un fundamento

apodictico o una justificacion plenamente aceptada.
[Il.I.I La Angustia como supuesto de la Existencia Autentica.

Primeramente, cabria sefalar que la mencién que hago para referirme a la
angustia como la posibilidad de la constitucion del Individuo, es a partir de
considerar y teniendo siempre en cuenta, lo anteriormente descrito como la
ambivalencia de la angustia, porque evidentemente la angustia siempre va a
anteceder a cualquier eleccion, y con ello me refiero al hecho de la posicion
subjetiva desprendida de la toma de conciencia de si mismo como posibilidad, es
decir, no digo que el hecho de angustiarse se propiamente el paso que determine
la posicion de la existencia autentica para Kierkegaard, puesto que, la angustia
como tal se presenta queramos o no, con el s6lo hecho de elegir, sin embargo la
problematica que he tratado de poner sobre la mesa, es que la ambivalencia de la
angustia, esté retraerse o “saltar”, indica una posicidon neutra-por decirlo de alguna
forma- de la angustia, es decir, que lo decisivo respecto a la posibilidad de la
existencia autentica radica en la superacion o suspension( no eliminacion dado
que resultaria imposible) de esta parte negativa de la angustia, pues sucumbir
ante el temor que nos genera es abismo interior, inmuta al hombre, lo lleva a-en
cierta forma- no elegir, en la medida que desprovee del caracter ontologico a la
eleccion. En el primer capitulo, al dar la semblanza de los estadios existenciales,

mencionaba que tanto el estadio estético y como el ético terminaban por
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degenerar en una existencia inauténtica, ya sea a través de la confianza en lo
externo(estético), ya sea por la disolucion del individuo en lo general(ético), sea
cual sea la razodn, la existencia inauténtica apunta al caracter negativo de la
angustia, en la medida que dicho caracter desemboca en aquello que Kierkegaard
denomina como desesperacion, puesto que en tal padecimiento, el hombre
degenera en una indiferencia respecto a elegir, y por ende, a la existencia misma,
por tal motivo, Kierkegaard nos dird que la desesperacién es un padecimiento
equivalente a una enfermedad , pero que a diferencia de cualquier enfermedad
gue termina en la muerte, lo curioso de la desesperacion es la imposibilidad de

quien la padece, de morir:

Ese tormento contradictorio, esa enfermedad del yo que consiste en
estar muriendo eternamente, muriendo y no muriendo, muriendo la
muerte. Pues morir significa que todo ha terminado, pero morir la
muerte significa que se vive el mismo morir [...] la desesperacion es
precisamente una autodestruccion pero impotente, incapaz de

conseguir lo que ella misma quiere.®’

Asi, el encontrarse inverso en la desesperacién, uno no puede sucumbir
ante la enfermedad porque ésta radica en el yo, lo cual significa que la
desesperacion guarda una relacion con la constitucion del individuo en tanto que
sintesis, es decir el yo al cual Kierkegaard se refiere, no es otra cosa que la
definicién del hombre que ya nos habia dado en El concepto de la Angustia®®,
como una sintesis del alma y el cuerpo sustentada por el espiritu, por lo tanto, la
desesperacion como padecimiento continuo ininterrumpido, radica(he aqui su
relacion con el individuo) en la disociaciéon entre la sintesis, en el caso del hombre
esteta, por ejemplo, la desesperacion se presentaria como la prevalencia del

cuerpo sobre el alma, lo cual significa que la inautenticidad radica en el

% Sgren Kierkegaard, La enfermedad mortal, Trotta, Madrid, 2008, Pag. 39

% Cabria mencionar que existe una relacion entre El concepto de la angustia y La enfermedad mortal, este
ultimo es considerado la segunda parte del primero, dado que en ambos libros se trata sobre la
problematica del pecado, pero mientras que en El concepto de la angustia lo aborda desde una perspectiva
psicoldgica, en La enfermedad mortal lo hace desde un punto de vista plenamente cristiano
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padecimiento por lo eterno(alma) en la medida que el esteta se ha encerrado en la
inmediatez del goce sensual, no tiene plena conciencia de la posibilidad de
interioridad que el hombre ético expresa, no obstante, el hombre ético aunque se
encuentra consciente de la existencia de algo eterno en el hombre no vislumbra

otra posibilidad méas que la interiorizacién de las leyes generales.®

Ahora bien, por otro lado, lo “simpatica” que la angustia pueda ser, se
descubre precisamente en la forma en que se presenta, pues a partir de la
conciencia del hombre como posibilidad, nos encontramos en la antesala del Den
Enkelt o individuo singular, y esto es porque, al individuo que Kierkegaard se
refiere, tiene consigo la conciencia de ser si mismo, juzga, actia y sobre todo
elige desde su subjetividad, sin embargo la constitucion de semejante individuo se
encuentra siempre comprometida, en tanto que el hombre se encuentra
constantemente, en cada momento de su vida, situado en posiciones
contradictorias que merman su eleccion, por ejemplo, Kierkegaard se vale de la
figura de Job para expresar propiamente la paradoja que puede encerrar la vida,
pues vemos como Job se ve inmerso -por decirlo de alguna forma- en pugna con
su amigos, todos ellos sefialan la culpabilidad de Job, asumen sus desgracias
como la prueba suficiente de la existencia de una falta grave contra Dios, sin
embargo, Job es capaz de mantener su confianza en Dios, su fe, aun en las

condiciones muy extremas, se mantiene inamovible.

Asi entonces, la suspension de la angustia radica en la forma de elegir,
pues tal como las figuras de Abraham y Job son capaces de mantener su eleccion
hasta sus Ultimas consecuencias, asi mismo la autenticidad, en este sentido,
refleja la manera que conducimos nuestras vida, puesto que trascurrimos —
normalmente- viviendo como ausentes de la existencia, elegimos sin mas de
forma automatica-por decirlo de alguna forma-, y no obstante, no elegimos, la
necesidad de problematizar la existencia nos apunta a considerar la dignidad que

el hombre pueda tener, vivir auténticamente es el reclamo de esa dignidad, elegir

69 . , . . . .
Me refiero aqui tanto a las consideraciones de un deber ser a la manera Kantiana como a la confianza
exacerbada en la razén.
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poniendo en juego nuestra existencia significa la constitucion del individuo como
tal, puesto que al elegir desde y por si mismo se implica una lucha con una
realidad que evidentemente siempre chocara con la singularidad, es mantenernos

en constante tension auto-constituyendonos en la nucleo mismo del choque.
[Il.1I. El cristianismo; La expresion del individuo singular

Anteriormente se habia remarcado la importancia que Kierkegaard le confiere al
cristianismo, su filosofia tiene como centro el paradigma cristiano, por lo tanto, no
es extrafio que en la Ultima etapa de su vida su libros tenganel ambiente
completamente religioso(en su gran mayoria, recordar: La crisis y una crisis en la
vida de una actriz un texto estético), no obstante, al recordar nuevamente el
problema de la comunicacion indirecta, también nos es licito determinar que para
Kierkegaard le era imperativo plantear los conceptos anteriormente desarrollados
antes de conferirles unidad en el cristianismo, asi, conceptos como paradoja,

verdad y subjetividad, cobran pleno significado en el seno de lo religioso.

Al abordar ya el cristianismo, la figura de Cristo toma la posicién central de
las reflexiones de Kierkegaard, su libro Ejercitacién del cristianismo’®, ademas de
significar un severo ataque al cristianismo oficial, en él nos expone la relacion que
guarda la paradoja con Cristo. A qui ya es notorio la diferencia con la cual aborda
el tema de la paradoja en libros como Postscriptum y Migajas filoséficas, mientras
gue en estos textos el contraste se determina en la esfera del pensamiento
principalmente y si, ademas, hay mencién de lo religiosos, esto es de un forma
muy general, en Ejercitacién del cristianismo la determinacion de la paradoja
cambia a la nocion escandalo en clara alusion a los pasajes biblicos que son
empleados en torno a este concepto, se sitla la figura de Cristo como Dios-
hombre. El escandalo a este respecto nos coloca en un posicion altamente tensa

al enfrentarnos directamente a la eleccion de la fe: “Teme y tiembla: porque la fe

® pese a ser un libro aun con seudénimo (Anti-Climacus) el caracter que toma en el desarrollo es
plenamente cristiano, y aunque no sé muy bien que tan correcto sea, por ese motivo me he atrevido a no
hacer una distincién tan clara entre Kierkegaard y Anti-Climacus, en realidad la linea que los separa es
demasiado tenue.
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se porta en un fragil recipiente: en la posibilidad del escandalo. Dichoso aquel que

no escandaliza de El, sino que cree™”

La importancia de clarificar el sentido de la encarnacion (Dios-hombre) o “la
paradojo absoluta” radica en el descubrimiento de las categorias cristianas en
sentido estricto, si en los libros anteriores hasta el Postscriptum, Kierkegaard més
alld de mostrarnos su vision del cristianismo (que en cierta forma lo hace si
consideramos los Discursos Edificantes, sin embargo solo me estoy refiriendo a
los libros con seuddnimos) nos remarca los limites de una concepcién arbitraria
del cristianismo; ahora se produce un cambio para realzar el caracter de

exigencia, siendo el punto que intensifica la dificultad de elegir la fe.

Propiamente, el caracter del escandalo dentro del cristianismo es
observable en dos distintos niveles, por una parte lo ya anteriormente indicado
como la encarnacién, y asi mismo, la imitacién, cada uno de estos dos momentos

delatan el compromiso y la aceptacion de la exigencia cristiana.

Que Dios por amor a la humanidad se “humillara” al venir al mundo
tomando una figura humana, es cabalmente algo desconcertante no solo para los
no-cristianos, sino también para aquellos que se pretenden llamar cristianos, sobre
todo porque la piedra de choque inmediatamente presente, la razén, es una
barrera que pertenece esencialmente a la constitucion del hombre y por tal motivo
es el principal obstaculo frente a la comprensién del dogma, y asi mismo, si
consideramos las implicaciones de la venida de Cristo en un momento histérico
como sujeto particular, esto es; la revaloracion de la interioridad/subjetividad frente
a una época que le confiere al status quo valor divino y al ser este la medida del
hombre®; el escandalo cobra mayor intensidad , mas aun, si consideramos la
forma con la que Cristo se presenté: como el hijo de Dios pero al mismo tiempo

es observable que su vida trascurrio en las condiciones mas contradictorias a la

" Sgren Kierkegaard, Ejercitacion del Cristianismo, Trotta, Madrid, Pag. 96
72 Véase Ejercitacién del Cristianismo, Pag. 103
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de una divinidad’®; todo ello son “elementos” del escandalo que anuncian el
asecho de la posibilidad de obstinacion contra Dios; imaginarnos a Dios azotado,
humillado por otros hombres y aun asi proclamarse el salvador, es una escena
donde la duda encuentra el lugar propicio para hacer acto de aparicion, nubla la
fe y la incredulidad invade el alma del hombre, en este estado, la imagen del
Cristo sufriente no solo pierde significado, sino corre el peligro de caer en
tergiversaciones, es decir, quizas un hombre, que ha podido ver la verdad
encerrada en el cristianismo y a su vez se da cuenta del inherente “temor y
temblor” que envuelve, quizas este hombre con todo el fervor en su corazén esta
convencido que dicha verdad deba ser proclamada a todos los hombres, sin
embargo, también sabe del horror, por tal motivo, cree prudente, en aras de una
mejor aceptacion, “aligerar la carga”: “[El cristianismo]...cuando se lo afloja hasta
lo meramente humano, hasta lo que se le ocurre al corazon de los hombres,
entonces, naturalmente, les cabe bien a los hombres en la cabeza y estan,
naturalmente, encantados con los amables oradores, que logran hacer tan suave
el cristianismo” Pero amortiguar el impacto en el corazén, intentar borrar el
sufrimiento en el cristianismo, con mala o buena intencién, es despojarlo de lo
profundamente esencial. Cristo vino al mundo, por la verdad se le persiguid,
torturd, humillé y se le crucific6, mas El era la verdad, asi nos traz6 el camino

hacia la salvacion.

Imitar a Cristo, seguir su camino, es la caracteristica que fundamenta en
todo sentido al cristianismo, no obstante, si el cristianismo ha tenido un lugar en la
historia, si la doctrina se ha erigido victoriosa como religion dominante, no ha sido
por mantenerse —irbnicamente- fielmente a lo que es, sino ha sido por su fusién al
poder, su alianza con lo mundano, lo cual es abismalmente diferente al mensaje
de Cristo: “EL cristianismo guarda relacion con el reino que no es de este mundo y
resulta que el Estado recibe un juramento del maestro del cristianismo, juramento

T4y

que significa fidelidad a lo que es lo contrario del Estado’™ El cristianismo al

7 Véase Ibidem Pag. 112
" El instante, Pag. 55-56.
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aspirar a un lugar de poder, se ha mantenido respaldado por el Estado en cuanto
el clero establece los canones de su perddn, los sacerdotes fueron erigiendo su
lugar en este mundo vendiendo el cielo a precios muy bajos "°, con descarada
autoridad se alinea el cristianismo a lo mundano, por tanto, la figura de Cristo
crucificado deja de significar el inicio de la apropiacién de Cristo como paradigma,
para dar paso a alabanzas y canticos de victoria, la muerte de Cristo es la

justificacion necesaria para que la iglesia erija su sefiorio en el mundo.”®

En contraste al mundanizado cristianismo, Kierkegaard en labios de Anti-
Climacus, observa en la “imitacién” un punto de apoyo para restaurar el valor real
del cristianismo, sin embargo, resulta ser problemético porque una vez mas nos
enfrentamos al problema del escandalo, si por un lado el dogma de la encarnacion
es inconcebible para el pensamiento en tanto contradiccion de lo infinito(Dios) y lo
finito(hombre), en el caso de la imitacidn, la contradiccion no se remarca en la
razén sino en la voluntad, es decir, la aceptacién de Cristo como modelo del
hombre depende de mi libre relacion con El, elegir imitarlo, elegir seguir sus pasos
y elegir el sufrimiento. El escandalo surge en la ingenua esperanza de un triunfo
mundano, cuando seguir al cristianismo, es auto-flagelarse, ser perseguido,
oponerse no so6lo a su época, sino renunciar a todo lo humano-mundano, esta es
la mas grande exigencia, que el hombre con su libre voluntad renuncie a todo en

cuanto tiene: “...La contradiccion esta en exigir de un hombre el que haga el

™ E| camino trazado

maximo sacrificio, el de consagrar toda su vida al sacrificio.
por el cristianismo es, por tanto, la constante rectificacion del sufrimiento
proveniente del choque entre dos extremos totalmente opuestos y
contradictorios, por tal motivo, el escandalo se vuelve en una arma de doble filo:

por un lado el rechazo se encuentra justificado porque, cabalmente, no hay

> Véase Charles Guignebert, El cristianismo medieval y moderno, FCE, México, 1969 Pag. 136

“Frecuentemente, las autoridades seculares colman a la iglesia de dadivas, de privilegios y de inmunidades,
como si el oficio divino que detenta la dispensara por derecho de las cargas de la vida publica y porque se
cree que Dios lleva exacta cuenta...[Sigue]”

’® Véase Ejercitacién del cristianismo, Pag. 122
"7 Ejercitacién del cristianismo, Pag.133
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ninguna “razon” que justifique el cristianismo , por otro lado, cuando se elige el
dolor voluntariamente (el sacrificio) sin existir un fundamento a la decision y
prescindir de argumentos racionales para sustentar su verdad apoyandose en la
fe, representa la entrega sincera y la apertura del corazén humano al Dios-

hombre.

El sacrificio como caracter emblematico del cristianismo es el trasfondo a la
critica tan severa que Kierkegaard le imputa a la iglesia, en el texto El Instante,
por ejemplo, el filbsofo danés plantea la subversion cristiana a partir de la
amalgama iglesia-Estado, todo ello con la intencion de remarcar la enorme
diferencia entre la cristiandad y el verdadero cristianismo. La nocién de Estado
cristiano es el signo de una denominacién arbitraria basada en pretensiones de
poder y beneficio, donde lo verdaderamente cristiano, la creencia, es opacada y
sustituida por el accidente de pertenecer a un Estado autoproclamado cristiano’®,
no obstante, si tomamos en sentido estricto el valor de la creencia, el caracter del
sacrificio sale a relucir lo siguiente: “[...] creer es aventurarse tan decisivamente
como sea posible para un hombre, rompiendo con todo lo que él naturalmente
ama, para salvar su vida, rompiendo con aquello en lo que naturalmente tiene su

vida.””

La renuncia a todo, es el sacrificio que permea toda la vida del hombre,
porque en cada momento se esta puesto a prueba, si la exigencia del cristianismo
es tan alta, lo es en la medida en que toda la vida del creyente debe ser la total

expresion de la imitacion de Cristo.

Hasta aqui, en el panorama del cristianismo planteado por Kierkegaard, la
convergencia de los temas anteriormente tratados saltan a la luz, la constitucion
del cristiano sensu stricto es la unidad donde la obra Kierkegaardiana alcanza su
tope mas alto, en este punto, si antes habiamos hablado del “individuo singular”,
ahora desde la incursion directa de lo religioso, este concepto se intercalara
como sinonimo con el de cristiano, asi, los conceptos como libertad, eleccion,

verdad son trasfigurados a la luz del cristianismo, de ahi la importancia de tener en

78 Véase El instante, Pag. 23
79 , .
Ibidem Pag. 104
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constante referencia la “comunicacion indirecta”, conviene recordar aqui, la
intencion de Kierkegaard por mostrar la deficiencia de los estadios antecedentes al
religioso, y sobre todo la tarea que emprende para recuperar la conciencia de la
individualidad., ese problema seria su maxima preocupacion antes de plantearnos
lo religioso asi como sus implicaciones. El individuo singular, por tanto, es un
recurrente en la obra Kierkegaardiana, porque a partir de ahi nos es posible
situarnos ante las puertas del cristianismo. Si en un principio la categoria del
individuo singular, no solo no se le hace mencién explicita en cuanto a su
significado, sino, también, no le da una relacion de necesidad con lo religioso,
solamente en cuanto se va dando un avance gradual en los textos que nos
presenta, el individuo singular va amoldandose a lo religioso, esté fenédmeno de la
obra Kierkegaardiana nos muestra una disposicion por parte de Sgren a desglosar
poco a poco el cristianismo, es decir, el camino hacia el cristianismo debe darse
desde los cimientos mismos, la conciencia de la individualidad, a este respecto,
representa una parte esencial en el cristianismo en cuanto la constitucion del yo
libre en sentido estricto significa una relacion con lo absoluto. En el libro La
enfermedad mortal al caracterizar la desesperacion como una enfermedad del
espiritu -también Kierkegaard en voz de Anti-Climacus- nos da una definicién
sumamente relevante y que nos facilitara exponer con mayor claridad la relacién

entre el cristianismo y el individuo singular:

El hombre es espiritu. Mas ¢qué es el espiritu? El espiritu es el yo.
Pero ¢qué es el yo? EL yo es una relacion que se relaciona consigo
misma, o dicho de otra manera: es lo que en la relacién hace que ésta
se relacione consigo misma. EL yo no es la relacion, sino el hecho de
que la relaciéon se relacione consigo misma [...] Si la relacién, que se
relaciona consigo misma ha sido puesta por otro, entonces la relacion
es lo tercero; pero esta relacion, esto tercero, es por su parte una
relacion que a pesar de todo se relaciona con lo que ha puesto la

relacion entera.®°

®lg enfermedad mortal, Pag. 33

70



Habria que analizar cuidadosamente y por partes esta definicion dada por
Anti-Climacus, primeramente cabria aclarar lo referido a la nocion de relacion, la
cual se presenta en dos niveles; siendo el primer punto a considerar la sintesis
como la relacion inmediata de dos extremos opuestos pero que convergen en
unidad, es decir, la sintesis de la que nos habla Anti-Climacus, no habria que
entenderla en un sentido lato, no es un resultado de la conciliacion de dos
opuestos, mas bien, la sintesis a la cual se esta refiriendo aqui, resalta la tension
de dichos opuestos®, es decir, la relaciéon como tal, estd compuesta por tres
elementos que se mantienen en continua relaciéon, a saber, los dos extremos
contrarios en tension y el tercero que posibilita la tensibn misma, bajo este
esquema es como se concibe la constitucion misma del yo como relacion, asi, el
yo, podriamos concebirlo como el escenario donde la relacién se mantiene. Ahora,
al hablar de un segundo nivel en la relacion, me refiero, a la conciencia misma de
la relacion, el yo como relacidon que se relaciona consigo mismo, es la posibilidad
de la autoconciencia de la relacion o la conciencia de la constitucion de mi yo. En
adicién, la relacion es la constitucién del yo, y la manera en que el yo puede —
propiamente- verse inserto en la relacion es a través de si mismo, en la conciencia
de la relacion, pero al mismo tiempo que se realiza este movimiento de “relacion”,
surge la conciencia del yo, no en el sentido antes descrito, si en el sentido de un
posicion respecto a si mismo, esto quiere decir que en la auto-relacion, el yo
descubierto no es un yo creado en el mismo instante que el “movimiento” de la
auto-relacion es efectuado, por el contrario, el yo es un yo ya establecido, ya dado,
a este respecto, el descubrimiento en la auto-relacion que supone el yo, es una
inmediata conciencia de un tercero que posibilita la relacién. Y aunque esta
definicion le sirve a Anti-Climacus como punto de partida para desarrollar el tema
de la desesperacion, es claro que el planteamiento poco a poco va formandose
alrededor de la conciencia de Dios en cuanto la desesperacion se define como

pecado, es decir, las formas de la desesperacidn: no querer ser si mismo y querer

¥ vaenel capitulo llL.L.II he abordado sobre esta determinacion de la sintesis sin embargo solo me he
limitado a la consideracion que se desprende en E/ concepto de la Angustia ya en La enfermedad mortal se
amplia y se profundiza a este respecto, por lo cual retomo el concepto pero ahora en el contexto de este
libro a manera de complemento.
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desesperadamente ser si mismo, denotan la posicibn misma que el yo asume en
la conciencia de Dios, siendo la primera una forma de debilidad y en la segunda
una forma de la obstinacion, aunque en ambas formas no hay una diferencia tan
determinada porque al igual que la segunda forma, la primera también se podria

considerar como obstinacion®.

Queda claro que lo peculiar de la desesperacion, seria que es propiamente
una enfermedad exclusiva del yo, y en este sentido, la desesperacion alcanza
ciertas variaciones respecto a su formas tipicas en cuanto el grado de conciencia
alcanzado del yo, la desesperaciéon va en aumento en la misma medida que,
dentro de la conciencia, el yo se haga presente, asi, en la forma tipica, no querer
ser si mismo, existe una variacion que se refleja primamente por la figura del
hombre inmediato, el cual desespera por alguna cosa terrenal, es decir, esta figura
se circunscribe a una determinacion plenamente terrenal, porque hay en él una
ignorancia respecto a su propio yo y en lo externo encuentra una guia que
alegremente se contenta con seguir, sin hacer pregunta alguna, totalmente
entregado a lo que el mundo le ofrece®, sin embargo, aunque este tipo de
hombres se mantenga en ausencia de su yo, no puede ignorar por completo su
misma esencia o0 mas bien, la esencia misma se relsa a mantenerse oculta ,
porque, en lo externo, avecinandole casi de subito, él se empieza a sentir
perturbado, hasta cierto punto traicionado, perdido sin la seguridad que él habia
jurado encontrar en lo externo, todo empieza a escurrirsele de entre los dedos, se
siente acorralado sin otra salida que la desesperacion®. Lo peculiar de este
hombre, es la confusion que la ignorancia de si le provoca, él sabe que el
padecimiento que invade su ser es la desesperacion, pero de lo que no se da
cuenta, es de su incapacidad por vislumbrar el origen verdadero de su

enfermedad, se empecina a sefialar lo terreno porque es lo Gnico que conoce,

82 ;. . , . .

Esto es asi, si se toma en cuenta el papel de la voluntad que juega aqui, porque al ser consciente de mi yo
delante de Dios es una terquedad, pese a ser lo que se es, negar mi propio yo que se me esta presentando,
en lo que sigue intentare resaltar mas esta afirmacién

® Véase La enfermedad mortal, Pag.74
* Véase Ibid.
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cree que de ahi proviene todo, pero lo Unico que consigue es simplemente

adormecer su padecimiento:

Bastaria que todo cambiase de repente, toda esa exterioridad que lo
cohibe, bastaria que sus deseos se cumpliesen y entonces le
volveriamos a ver rebosante de vida fresca y jovial en medio de una
inmediatez reincorporada. Porque ésa es la Unica manera de la lucha
que la inmediatez conoce; desesperar y desmayarse..., y, sin
embargo, de nada tiene menos idea que acerca de lo que la

desesperacion sea.®®

El hombre inmediato se encuentra atado a lo externo de tal manera que no
podria concebir que aquello que le embarga sea algo diferente a lo que hasta
ahora ha sido el contenido de toda su vida, asi, el hombre inmediato entra en una
especie de juego interminable, en donde lo Unico que puede hacer es ocultar su
padecimiento, ponerle un freno momentaneo, darse un respiro y continuar con el

trascurso normal de su vida como cualquier hombre comun y corriente.

Por tanto, la desesperacién del hombre inmediato acontece en la forma de
no querer ser si mismo, en la medida que no es capaz de dar un viraje a lo que el
realmente es, se ha perdido tanto en lo externo que no hay una distincién clara de
donde empieza y donde termina el hombre inmediato, en este sentido, él se niega
a constituirse como un yo, o para librar la dificultad que en lo externo encuentra y
para dar solucion sin salirse de los limites de lo externo mismo, desea ser otro yo
distinto, lo cual al fin y al cabo cae en la misma férmula, dado la negativa de auto-
constituirse en el yo que sé es, la diferencia radicaria en considerarse como un yo
en distintas circunstancias porque sin la existencia de alguna consideracion
cualitativa que le confiera sustancia e independencia al yo respecto del mundo,

pese a ser “otro”, sigue determinado exteriormente, sigue sin ser él mismo.%

®la enfermedad mortal, Pag. 75
% véase Ibidem, Pag. 76-77
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Sin embargo, aunque el hombre inmediato en su propia desesperacion
quede circunscrito a lo puramente externo, en el momento que entre en él, algin
vestigio de reflexion, su desesperacién va tornandose cada vez méas profunda,
porque en la conciencia de si, el yo se vuelve cada vez mas nitido, cobrando
mayor peso el papel que juega la voluntad, pudiendo, asi, hablar de un desafio en
sentido personal(no querer ser si mismo). Gracias a la reflexion poco a poco la
desesperacion para el sujeto va adquiriendo cierta determinacion —a diferencia del
hombre inmediato- en cuanto a la desesperacion misma, es decir, al tener una
conciencia plena de si como un yo, la desesperacion se presenta en su origen
inmediato, la enfermedad como tal adquiere realidad. En el caso de la
desesperacion de no querer ser si mismo, con la ayuda de la reflexion, la
desesperacion es ubica correctamente en el yo, pero aunque se consiga esta
conciencia, rapidamente se ve eclipsada por una falta de seriedad que reduce la
desesperacion a una cuestion de s6lo un momento o a una etapa, la cual es
pertinente superar y encamindndonos a la madures donde nos sea posible
establecernos en los canones de una vida comun, dejando la desesperacion atras,
pudiendo tranquilizarnos de aquel estado que fue atormentador cuando se
avecino, pero ahora, se cree que el tiempo se ha vuelto nuestro aliado, y en su
continuo fluir, creemos que se ha tragado por completo la desesperacion,

debiendo ocuparnos la cabeza con cosas de mayor “importancia”:

[...]esta desesperacion es la mas comun de todas; tan comun, que solo
asi se explica también esa creencia bastante general entre las gentes
de negocios y vida activa, segun la cual la desesperacion debe ser algo
pertinente de suyo a la juventud, algo que exclusivamente le acontece
a uno en los afos jovenes, pero que no hay que andar buscandolo en
los hombres hecho si derechos, que ya hace tiempo alcanzaron

suficiente madurez de alma y cuerpo.®’

Esta comun creencia tiene como base la acepcion general -segin nos dice

Johannes Climacus- de considerar al tiempo como el bienhechor de los dones,

¥ La enfermedad mortal, Pag. 81
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donde la fe o la sabiduria se consiguen con tan soélo postrarse en una silla y dejar
que el tiempo haga su deber, este error fatal nos acerca cada vez méas a la
pasividad y con ello se nos abre el camino hacia la desesperacion. La fe al
atribuirsele al tiempo, diluye la conciencia del yo, se pierde el caracter personal y
de compromiso de la espiritualidad en sentido estricto, poco a poco, la seguridad
de un tiempo proveedor de bienes, va adormeciendo y desviando nuestra mira del
yo, creyendo que ya no hay nada que pudiera preocupar o turbar el &nimo, y sin
darse cuenta, aquello a lo que se ha entregado con tanta confianza, ahora lo esta
hundiendo de peor manera, porque se encuentra rodeado y para apaciguar su
conmocion ha cerrado sus 0jos, manteniéndolos asi con la seguridad que la

desesperacion ha desaparecido.®®

Como ultima variacidbn, en el grado de conciencia referido a la
desesperacion de no querer ser si mismo, se presenta la desesperacion
hermética, en la cual el yo, esta plenamente puesto como si mismo, ya no tiene
dudas que su desesperacion provienen de su propio yo, empero, el yo como un
prisionero, ha sido condenado al claustro de un calabozo, en lugar de reconocer
Su posicion en su propio padecimiento, no acepta la desesperacion, la niega, y en
este sentido, el yo del cual es consciente se mantiene en constante asilamiento,
confinado e inhabilitado con los amarres de su propia debilidad, pero existe en él
una presencia( y esto es cabalmente lo que hace de sea un desesperado) de una
necesidad que lo conduce a bajar al lugar donde tiene prisionero su yo, esta
necesidad se convierte en el tAbano que constantemente le indica y le sefiala su
propia esencia, es la exigencia de la cual no puede desprenderse y de la cual por

mucho que lo intente, no podra ahogar mas que unos breves instantes®®

La segunda forma de la desesperacion que nos explicara Anti-Climacus, es
la desesperacion de querer desesperadamente ser si mismo, lo peculiar de esta
desesperacion seria —a diferencia de la primera forma abordada- que en ella no

encontramos grados de conciencia porque en esta forma tipica de la

8 Véase Ibidem, Pag. 83
® Véase La enfermedad mortal, Pag. 89
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desesperacion la conciencia del yo esta plenamente dada, y en este sentido, es el
por qué se le da el calificativo de obstinacion, es decir, en la medida en que se
abre la conciencia hacia el yo —como ya se ha explicado anteriormente- al mismo
tiempo la relacion que establecemos con el yo es un relacion que nos pone en
contacto con el Poder que nos fundamente, pero en el caso de esta
desesperacion, el yo no quiere saber nada de esa relacion, en su libre acceso a la
infinitud de las posibilidades se dispone a hacerse duefio de todo en cuanto es, las
posibilidades son para él, la herramienta que le permiten moldear su yo a su libre

antojo, sin rendir cuentas a nadie:

Para que uno quiera desesperadamente ser si mismo tiene que darse
la conciencia de un yo infinito. Sin embargo, este yo infinito no es sino
la mas abstracto de las formas y la mas abstracta de las posibilidades
del yo. Y es cabalmente este yo el que desesperado quiere ser,
desligando al yo de toda relacion al Poder que lo fundamenta, o
apartandolo de la idea de que tal Poder exista. Con el recurso de esta
forma infinita pretende el yo, desesperadamente, disponer de si mismo,
0 ser su propio creador, haciendo de su propio yo el yo que él quiere
ser, determinando a su antojo todo lo que su yo concreto ha de tener

consigo o ha de eliminar.®

Querer desesperadamente ser si mismo, es en cierta forma un plantear
frente al yo que realmente es, un yo diferente, forjado al calor de la posibilidad,
con la esperanza que pueda absorberlo y asi pueda auto-fundarse rompiendo la
relacion con lo absoluto, haciéndose cargo de su propio destino. Esta obstinacion
lleva al yo a cegarse con el brillo ilusorio de la satisfaccién de un sentido, que para
él es el suelo firme donde sus cimientos se han fincado para construir con total
seguridad, sin embargo, ese “yo hipotético” no deja de presentar ciertas
dificultades, en cuanto la base que es sustento, es una base totalmente hueca,

blandengue y parca®, la potencia infinita donde el yo se apoya y el hecho de ser

*la enfermedad mortal, Pag. 93

o yéase Ibidem, 94

76



un yo “creado” no significa que se haya clarificado el sentido que anima y
converge en el yo, es decir, el yo es para si mismo aun un enigma de lo que
realmente es y de sus auténticas necesidades®, por lo tanto, el yo asi creado
entra en contradiccion cuando el mundo se le muestra como horro vacui, cuando
se dé cuenta que el dolor que siente no puede deshacerse de él, y aunque Dios
ofrezca la posibilidad de eliminar ese dolor, en su terrible obstinacion, no puede
creer que el precio a pagar sea muy alto, a saber, renunciar a su propio yo en la
libre aceptacién de Dios, el yo desesperado se aferra al dolor casi como una
prueba de la propia realidad de su yo, sopesando que no vale la pena deshacerse

de su dolor si con ello debe perder el yo que con tanto esmero creo:

Nada de esto, lo Unico que quiere, tercamente, 0 a despecho de toda la
existencia, es ser si mismo con el aguijon bien clavado, hasta casi
consolandose de sus tormentos. Porque esperar la posibilidad de un
socorro, especialmente en fuerza del absurdo de que para Dios todo es
posible...; eso no lo quiere él de ninguna manera [...] No, antes de
buscar ayuda, nuestro desesperado prefiere ser si mismo aun a costa

de todos los tormentos del infierno.*

Concluyendo con esta ultima forma tipica de la desesperacion, Anti-
Climacus proseguira a afirmar que la desesperacion, al ser la negacion del Poder
qgue lo fundamenta, es propiamente el pecado, que a su vez es una posicion
donde situandonos delante de Dios, no se quiera creer en él, se niega. Y en este
sentido, se vuelve mas nitida la relacion que Kierkegaard no trata de plantear,
entre el individuo singular y su expresion en el cristianismo, es decir, la
desesperacion como “la enfermedad mortal”’, como la enfermedad en la cual se
esta “muriendo la muerte”, es una sefial clara de la necesidad de lo eterno en el
hombre. Kierkegaard, bajo el seudonimo de Anti-Climacus, en Ejercitacién del
Cristianismo y en La enfermedad mortal plasma una visién del cristianismo

especifica en cuanto es evidente una relacion, no sélo porqgue ambos textos

%292 yiéase La enfermedad mortal, Pag. 94

 |bidem, Pag. 96
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correspondan al mismo seudénimo, siendo, mas bien, por la posicion en la que el
individuo debe situarse, una posicibn donde el escandalo exige de él un
resolucion, el individuo ya no puede escudarse en la mansedumbre de la
inocencia, porque esta es el punto del comienzo de aquella eleccion decisiva, en
la que se pone en juego nuestra salvacion eterna. El punto principal en La
enfermedad mortal seria, por tanto, despertar y desentrafiar la conciencia de un
yo que en primera instancia pareciera que esta sélo en su “auto-descubrimiento”,
pero en la medida que decide mantener su relacidbn consigo mismo, la apertura
hacia lo eterno sale a relucir como un elemento de su propia constitucion, y solo si
decide ignorar ese hecho, es como la desesperacion hara su aparicion, asi, desde
esta perspectiva, se pone a consideracion -de una manera netamente cristiana- la
conciencia del pecado y la potencia misma que encierra ya sea para la salvacion o
la perdicion eterna, porque al final, es desde el pecado(arrepintiéndonos,
aceptando nuestra situacion de pecadores) donde se desprende la posibilidad de
una relacién personal con Dios™, pero al mismo tiempo, el pecado como ‘la
obstinada desesperacion, carcome eternamente al yo del que no se puede
desprender, ya sea no queriendo ser si mismo o0 queriendo desesperadamente

ser si mismo.

Ahora bien, refiriéndome al sentido y significado de Ejercitacion del
cristianismo, me atreveria a decir, que sin duda este texto, al igual que
posteriormente lo hard en El instante, aunque de forma mas directa, se enfatiza
con mayor fuerza la hipocresia de un cristianismo permeado por la influencia del
Estado, de una iglesia que busca las recompensas terrenas, y la comodidad
burguesa, estas tres fuerzas son, en el contexto de Kierkegaard, los vicios que
han hecho que el hombre se pierda a si mismo entre las capas espesas de la
multitud , por esta razén, en Ejercitacién del Cristianismo, se habla del cristianismo
desde la posicion del individuo, quitandole la venda de los ojos y presentandole
ante si, el pathos real y el compromiso que tendria que aceptar libremente,

*Véase La enfermedad mortal, Pag. 113
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ademas de enfrentarse a un giro radical, constituyendo una nueva vida, donde en

cada instante nos jugamos la existencia.

En adicion, el individuo singular brotado del cristianismo en sentido estricto,
es un grito que pretende resonar en la época de Kierkegaard, pero de alguna
forma, ese grito ha traspasado sus barrearas contextuales a casi mas de dos
siglos y también ha revelado —quizds no con la misma intensidad- una cierta
especie de somnolencia cubriendo nuestra época. Entonces se podria preguntar
¢ Es el cristianismo Kierkegaardiano una respuesta ética ante problemas sociales
actuales? Si y no, es decir, seria muy atrevido de mi parte afirmar que el
cristianismo al cual nos quiere conducir Kierkegaard, represente —en su
instauracion precisa- el punto de Arquimedes, donde apoyandonos se pueda dar
resolucién a cualquier tipos de problemas, algo sumamente ridiculo, no obstante,
si podemos hablar, que el cristianismo como la meta a alcanzar y en su propio
desarrollo a lo largo de toda la obra Kierkegaardiana, lleva en su germen la
posibilidad de un repercusién social, me refiero, al halo que circunscribe su
categoria del individuo singular, porque la autoconciencia al despertar nuestra
individualidad conlleva necesariamente un movimiento desde la pasividad a la
actividad, donde la relacion inmediata con nuestro contexto cambia

sustancialmente.

De ordinario, nos enfrentamos a un constante bombardeo de parte de los
Mass media®, donde se establecen pautas para toda clase de circunstancia que
van desde algo tan trivial como estatutos de belleza, hasta opiniones publicas de
indole social y politica, en este sentido el margen de eleccién es significativamente
reducido, creando un ambiente de falsa libertad, y si la eleccién tiene algun valor
es en cuanto se direcciona hacia los canones impuestos, esta tendencia encaja
bien a lo que Kierkegaard denominara, en su libro La época presente, como

“nivelacion” porque en cierta forma, estas pautas indican “una monstruosa

95 . , . . ;. .
Evidentemente el término no corresponde al contexto de Kierkegaard o a los topicos que el maneja, en el

texto La época presente refiriéndose a la prensa (que es un medio de comunicacién de masas) lanzara

severas criticas, que hoy en dia son atribuidos no sélo a la prensa sino también a la television, radio, etc.
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abstraccion®” refiriéndome a la implicita tendencia a homogeneizar a cada uno
de los individuos, creando una masa uniforme, un solo cuerpo movido en comun
armonia, y cada una de sus extremidades expresan una unica voluntad. Esto no
quiere decir que la tarea que deba emprender el individuo singular, deba ser una
imperiosa necesidad por aborrecer cualquier tipo de relacion de caracter social o,
al igual que una asceta, exiliarse de la sociedad para poder romper con la cadena
que lo atan, més bien, la objecion seria contra la propension a darle un peso
especifico a cualesquiera opinibn que logre asirse con el mayor numero de
personas que respalden sin titubeos esa opinion, en lugar de determinar, de una
forma personal-reflexiva, si realmente aquella opiniébn representa el valor y la
certeza proclamada por tan cuantiosa cantidad de personas, se trata de
inmiscuimos en nuestro propio contexto, entendiendo que el desarrollo de nuestra
existencia no es un desarrollo aislado o completamente ajeno a nuestra realidad
concreta, asi, se entiende —desde esta perspectiva- que el hombre es un sujeto en
constante relacion con lo otro, con la diferencia que en esa “relacion” se imprime
el sello de la interioridad, un sello de responsabilidad que despierta el valor ético
del mundo, Por lo tanto, este caracter de relacion “social” concebido en el cerco
que se forma alrededor del individuo singular, es un momento de la obra
Kierkegaardiana® que atiza el pensamiento critico, porque apelar a la
individualidad, es en cierta forma insertar la duda en el orden establecido, minar
de a poco los cimientos de una ilusién que en su lirica composicion ha prometido
el cobijo de todos, pero claro, es de necesidad pagar un precio, deshacerse de si

mismo.

% Véase La época presente, Pag. 67

7 Digo momento por dos, en primer lugar, porque —evidentemente-, el valor que reviste -para Kierkegaard-
el individuo singular, en un sentido estricto, es un valor ontoldgico el cual anteriormente ya se ha expuesto;
y en segundo lugar al considerar nuevamente el papel de la comunicacién indirecta, Kierkegaard observa
gue es necesario, no solamente plantear el problema del cristianismo, antes, es menester despertar del
letargo de la suspension del yo.
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Epilogo.

Kierkegaard como escritor, como personaje historico y como mito -erigido por
nosotros sus lectores- conforman una unidad en tanto cada una de estas “facetas”
se retroalimentan entre si, hasta el punto de integrarse en una dependencia , es
decir, el intentar desentrafiar el pensamiento del filbsofo danés es enfrentarnos no
s6lo a un escritor que ha plasmado su ideas en una serie de libros, la verdadera
complejidad de Kierkegaard no radica principalmente en el lenguaje o las
tematicas empleadas en sus libros, la dificultad en él se expresa en los lazos que
unen su vida y obra, colocando al lector ante una extrafia amalgama donde la
figura de Kierkegaard se pierde entre estos dos extremos Yy casi como una
incitacién o una pretension nuestra-segun se guste ver- nos atrevemos a construir
una “figura” nueva a partir de ambas facetas, tomado elementos del Kierkegaard
escritor alinedndolo con el personaje historico o viceversa alineando al
Kierkegaard historico la Kierkegaard escritor. Seria muy aventurado de mi parte
decir que cualquiera de estas dos interpretaciones son equivocadas o deficientes,
lo cierto es que ambas perspectivas encierran determinado grado de verdad, y es
precisamente aqui donde se encierra la dificultad de todo su pensamiento, porque
en cada una de esas dos figuras representa 0 mejor dicho teatralizan el mensaje
real del corpus Kierkegaardiano, en tanto la subjetividad -una de sus categorias
mas importante-, se encuentra latente en cada rincon de su obra, se presenta
como principio de continuidad significativa en la existencia. A lo largo del presente
trabajo, si bien no me referi directamente como tal a la tematica de la subjetividad
si fue abordada en paralelo a la diversidad de temas presentados, ya que —como
se ha indicado- dentro de su pensamiento resuena constantemente la subjetividad.
El individuo singular y/o el cristianismo -temas a los que me referi constantemente
durante la presente trabajo- son una manera de llevar a su maxima expresion la
subjetividad misma, en la medida que la presuponen como condition sine qua non,
el lazo que le servira a Kierkegaard para establecer esta potenciacion de la
subjetividad hacia el cristianismo y/o el individuo singular es la apropiacion, un
elemento decisivo en lo referente al papel que juega la existencia en la filosofia

Kierkegaardiana, es decir, reinstituirle a la existencia valor vital implica un
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compromiso que debe adoptarse en cada momento de nuestra vida, al ser la Unica
forma de extraer del ideal el sentido capaz de armonizar la existencia con la
verdad, la apropiacion y la subjetividad, por tanto, son dos caras de la misma
moneda que colocan al hombre frente a frente y mano a mano con la existencia. Si
-como se ha repetido incansablemente- el propdésito de Kierkegaard estriba en
sacar a la luz al cristianismo en sentido estricto, en su valor real, era por el motivo
de comprobar su certeza, su verdad, no en un cumulo de postulados teéricos, o0 en
supuestas pruebas “racionales” sobre la existencia de Dios, mas alla de ello, lo
que propiamente le podia disipar cualquier duda, era el testimonio de aquellos
martires y apostoles que expresaban su amor a Dios, su relacién con El, en su
propia vida, que eran capaces de reflejar en su existencia, con pasion
estremecedora, cada una de las palabras contendidas en la biblia, cada uno de
los designios de Dios, aun cuando ello significara ir en contra de su propio

entendimiento.

Para explicar con mayor claridad el punto de la subjetividad como
teatralidad en la obra de Kierkegaard, se debe tomar en cuenta que en ambas
perspectivas a las cuales me referi hace un momento (prevalencia del Kierkegaard
histérico o el Kierkegaard escritor) se manifiesta la implementacion de la
comunicacion indirecta “indirectamente”, es decir, mas alla de las precisiones
hechas en Mi punto de vista respecto a los seud6nimos y su papel en su
propdsito de re-encontrar el hombre con lo religioso, él se ha convertido en un
paradigma de sus propias categorias, su vida es un seudénimo mas de su amplia
gama que nos presenta y de la misma forma se da lectura a Kierkegaard,
queramoslo o no, ademas de ser algo que de alguna manera el propio

Kierkegaard indicaba:

Después de mi muerte nadie encontrara en mis papeles —este es mi
consuelo- ni una sola aclaracion sobre aquello que en realidad ha
llenado mi vida; nadie podra encontrar ese texto que yace en mi
interior mas profundo, ese texto que lo explica todo y que
frecuentemente convierte para mi en acontecimientos de enorme
importancia los que el mundo llamaria bagatelas. Yo mismo las
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consideraria sin ninguna importancia en cuanto dejase atender a la
nota secreta que es la clave de todo®.

En esta anotacion de su diario nos deja una rendija abierta capaz de
mostrarnos la conciencia que tenia de su lectura pos-mortem, a lo cual debemos
suponer que incluso las confesiones en su diario no van a re-construir de forma
fidedigna la figura de Kierkegaard persé, con lo cual no me estoy refiriendo a que
el paralelismo de su obra y su vida sean una broma de mal gusto por parte del
danés, lo cual es una absurdo de cabo a rabo, por la razén de no ser posible
ignorar las experiencias que marcaron su vida y que posteriormente en el papel
se veran reflejadas, tal sera el caso de su relacion con su padre y la Unica mujer

gue amo profundamente, Regina Olsen, de quien llega a expresar lo siguiente:

Acerca de ella no hay nada que decir, ni una palabra, ni una sola
gue no sea para su honra y alabanza. Era una criatura encantadora,
un ser amable, como si hubiese sido ideado para un caracter
melancdlico como el mio pudiese, al conquistarla, hallar su Unica
alegria. [...] Ella era la amada. Mi existencia a de exaltar su vida de
una manera incondicional, mi obra de escritor podria, considerarse
asimismo como un monumento dedicado a su honra y alabanza®.

A través de su obra Kierkegaard logro eternizar a Regina, las referencias
son de mayor notoriedad en O lo uno lo otro (particularmente diario de un
seductor), Temor y temblor y La repeticién, sus primeras obras, pero en general,
sus libros llegan a contener ciertas lineas con claras alusiones a ella, haciendo
inevitable pensar que Regina tiene un peso especifico en torno al pensamiento de
Sgren, no obstante, estas referencias se integran en su obra como elementos
afadidos, elementos que serviran para poder unificar con mayor claridad el
sentido del mensaje Kierkegaardiano en cuanto subjetividad, en otras palabras, el
dinamismo entre su vida y obra constituye la presentacion (indirectamente, claro
estd) de la subjetividad misma, lo cual no podria ser de otra forma, porque la

existencia, la subjetividad, etc, son tematicas que no pueden ser expuestas de

% Papirer IV, A 85. Como se cita en: Sgren Kierkegaard, La enfermedad mortal, Pag. 17

% Sgren Kierkegaard Skrifter, vol.22, pag.22. Como se cita en: Sgren Kierkegaard, Kierkegaard, Gredos,
Madrid, 2010, Pag. XXV
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manera especulativa, como cualquier otro concepto que la filosofia trataria,
cuando Kierkegaard nos hace mencion de la subjetividad, el cristianismo o la
categoria del individuo singular, son sélo pare decirnos la contradiccion de
“‘pensar” lo que solo puede ser expuesto existencialmente. El desarrollo de la obra
de Kierkegaard en todo aspecto se convierte en el ejemplo claro de trasfigurar el
ideal en la vida a través del pathos que posibilita continuar a pesar de
intensificarse las dificultades, en este sentido, a nosotros, sus lectores, nos ocurre
con esta forma de “comunicar”’, como aquel hombre que al ir a ver a los dioses
con la intencion de pedirles le concediese un solo y firme deseo: “tener la risa de

su lado®?”

y los dioses con toda seriedad, enfrente de aquel hombre, se echaron a
reir, no hubo palabras, sélo carcajadas, lo cual no significa que la peticion fue
rehusada o ignorada, al contrario, le fue resuelta con la mayor premura, con
Kierkegaard nos ocurre lo mismo, si le preguntamos ¢qué es este concepto
llamado subjetividad? no nos responde con un largo discurso, o nos plantea toda
una teoria “definitiva” -de haberlo hecho eso seria de verdad una enorme broma,
no le estaria dando seriedad a nuestra pregunta, él guarda silencio y nos coloca
frente a nosotros su existencia, no para imitarlo, sino para re-direccionarnos a
nosotros mismo, para mirarnos a , porque la subjetividad en dltima instancia solo

puede ser “entendida” desde si mismo.

Esta peculiaridad en la filosofia kierkegaardiana denota un claro contraste
con la filosofia “tradicional” y en particular en la filosofia reinante en Dinamarca en
el siglo XIX, siendo el pensamiento de Hegel el principal influjo durante esa época.
Kierkegaard no desaprovecha oportunidad alguna para manifestar el total
desacuerdo en el caracter sistematico del pensamiento hegeliano, sin embargo,
ello no significa que Sgren haga una apologia de la irracionalidad, como suele
considerarsele, mas bien, el reclamo de su filosofia se centrara en la posicion del
la razén frente a lo irracional, es decir, la intencién de trasfondo en la obra del
danés no es desprendernos de nuestra razon, sino, desprenderse de la idea de

una potencia infinita del pensamiento, capaz de omniabarcar todo aspecto de la

1% \e estoy refiriendo al dltimo aforismo de Diapsdimat.. Véase Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro, Pag.

66
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realidad, en otras palabras, la razon, si bien, es una cualidad esencial en el
hombre, tiene limites y en ese sentido, la contradiccion se encuentra al orden del
dia, en tanto lo incomprensible es una linea trazada entre la esencia misma de la
realidad y el conocimiento adquirido al conceptualizarla . En el capitulo Il, abordé
la posicion que Kierkegaard toma respecto a la verdad como objetividad y como
subjetividad haciendo énfasis en el contraste entre ambas y su relacion con la
realidad, de lo cual se concluy6 que dentro de la existencia, la posicion objetiva se
queda corta al tipificar la realidad en posibilidad “pura” excluyendo el devenir, dado
qgue la objetividad alinea la realidad a conceptos, la abstraccion como posibilidad
es una manera de ‘“inmovilizar” o suspender la realidad pretendiendo
diseccionarla, sin embargo, el error se encuentra latente no en el sentido de
extraerse un conocimiento invalido o decadente al omitir el devenir, mas bien, la
verdad objetiva guarda dentro de si la posibilidad de la duda en cuanto se genera
un contraste entre el concepto y el elemento originario de mismo, la diferencia se
hace notar en el cambio del devenir, en tanto se invierte su significado, al
respecto, en Migajas se nos hace la siguiente aclaracion: “Y el cambio del devenir

es el paso de la posibilidad a la realidad™®"”

en el caso de la verdad objetiva, por
tanto, el papel que juega la abstraccién sera de establecer la posibilidad como la
realidad misma, como elemento superior, y es precisamente aqui la génesis de la
contradiccion posibilidad-realidad . Ahora bien, la verdad subijetiva, sera, en ultima
instancia, el lugar donde el devenir se convierte en un elemento vital a partir de
una correlacion entre posibilidad y realidad en tanto ambos elementos se
relacionan en su valor sustancial; asi, la posibilidad constituye la posicion desde
la cual se nos invita a actuar y la realidad se convierte en un reflejo de nuestras
propias posibilidades, o dicho de otra forma, el devenir como esencia misma de la
existencia, es la “reactivacion” de la posibilidad en el mundo, es el ejercicio
ininterrumpido que se desarrolla en paralelo a nuestra vida y por ende a nuestra

existencia.

1% Mmigajas filoséficas o un poco de filosofia, Pag. 82.
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El impacto que ha tenido Kierkegaard como escritor ha sido tanto como el
impacto que ha tenido como hombre, porque mas alla transcender a partir de sus
obras ha logrado sobrevivir al tiempo como muy pocos autores han podido, a
partir de una coherencia entre su pensamiento y su vida, Kierkegaard demostro
gue el pensamiento no es una fria determinacion conceptual, él le ofrecio su vida a
su ideal, esto es algo que sera reconocido en autores como Camus: “Kierkegaard,
quizas el mas interesante de todos[Chestov, Jaspers, Heidegger], a causa de una
parte de su existencia al menos, hace algo mas que descubrir lo absurdo, lo

vive. 102»

Aunque Camus no comparte la nocion kierkegaardiana de un “sentido
absoluto” e incluso critica el flagelo que para él se encuentra implicito en esta
nocion, es claro el valor impreso en el pensamiento del Danés. El absurdo que es
capaz de vivir de vivir Kierkegaard es el signo del problema, que Camus nos indica
como el principal en toda la filosofia, “juzgar que la vida vale o no la pena de ser
vivida”, es decir, el absurdo como condicién existencial es un punto en la
conciencia del hombre donde ei sentido es puesto a prueba, y en el caso de
Kierkegaard, su vida transcurrié a partir de una afrenta semejante, su enfrascada
lucha constituye un simbolo de la necesidad vital del hombre por enfrentar la

soledad inherente a si mismo y con ello darle verdadero contenido a la vida.

192 Albert Camus, El mito de Sisifo, Alianza, Madrid, 2001, Pag. 39
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Conclusiones.

|.-Siempre es complicado el acercamiento a un filésofo como Sgren Kierkegaard,
un fildsofo como él, tan escurridizo, siempre nos dejara la sensacion de faltar
algo, de cierto vacio en sus escritos, es un espacio en blanco que incita al lector a
llenarlo, el resueno del grito “elige por ti mismo” quizas sea la causa de su peculiar
escritura. El es un filésofo -como ha dicho- que no plantea sistemas o “promesas
de sistemas”, su ambicion es muy pobre para semejantes pretensiones, su
preocupacion se centra, mas bien, en algo tan simple, tan inmediato, pero que-
por eso mismo- ha terminado sepultado por el peso de la enajenacion, haciendo
de lo simple algo muy complejo, capaz de sedimento se superponen una a sobre
otra propiciando el alejamiento, cada vez mas y mas notorio, de la conciencia de

s

Sl.

Como se ha visto en el trascurso del presente trabajo, la filosofia de
Kierkegaard es un esfuerzo “peculiar” de propiciar el encuentro consigo mismo,
desde las obras firmadas con sus seudonimos hasta el momento en el cual se
“‘desenmascara” observamos la mayéutica —claro ésta, muy a su manera-
implicita en la dialéctica de los estadios, y al igual que Sécrates, Kierkegaard
toma el rol de partero, sus escritos son el paralelismo de las preguntas de
Socrates, cada estadio expresa el cuestionamiento a una sabiduria
supuestamente apodictica, firme en sus fundamentos, y al igual que Socrates,
Kierkegaard expone que debajo de la tan satisfecha seguridad, no hay verdaderos
cimientos, tan so6lo una cubierta que esconde la ignorancia de sus mismas

deficiencias.

La actualidad de Kierkegaard, por tanto, se devela en la recuperacion del
ejercicio filosofico socratico “condcete a ti mismo” pero bajo la forma-como lo
apunta Catalina Elena Dobre- de “eligete a ti mismo”, esta peculiaridad se da a
partir del cuestionamiento sobre la libertad, mientras que Soécrates -en cierta
medida- ya presuponia la libertad, es decir, él ya se sabia como hombre libre, en
contra parte, Kierkegaard remarca el concepto de libertad, al darse cuenta que el
hombre vive comodamente instalado bajo el yugo de una constitucién ya dada, a
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partir de la sumision del individuo a la colectividad, por lo tanto, Sgren encuentra
en la libertad, revestida en su forma de eleccion, la posibilidad del re-causé al
compromiso de la existencia, por lo cual, la recuperacion del individuo en si
mismo, como tal cual es, sb6lo es posible en la medida que se entienda el
significado real del “elegir,” como punto de partida hacia un asumir nuestra vida
como propia, y en este sentido, “elegirse asi mismo” es ya un acto del

reconocimiento del hombre en su valor singular y en su concrecion.

Il.- La relevancia de la angustia como concepto clave en la filosofia de
Kierkegaard, se personifica en la esencialidad del “individuo singular”, la angustia
—como lo desarrollé- surge a partir de la conciencia del ser humano como individuo
en su libertad, la proyeccion de mi mismo dentro del cumulo de las posibilidades
es precisamente aqui el terreno donde se desdobla, por lo cual, la conciencia de
si mismo (el establecerse como individuo) implica la imposibilidad de la
separacion de la angustia, es decir, el individuo auto-constituido como hombre
libre , conlleva una carga en su haber, “elegirse a si mismo” es una tarea
constante, la angustia, por tanto, se manifiesta en todo el transcurrir de la vida, en
cada momento se presenta su ambivalencia, las circunstancias de retrotraerse, de
sucumbir al temor, se nos postran delante nuestra, pero, al mismo tiempo, es claro
que en la conciencia de mis posibilidades se desprende un sentimiento que me
empuja a actuar, la angustia revestida de esta forma, apunta al pathos, es decir,
en el elegir dentro de mis posibilidades e imposibilidades se esconde un factor
irracional, un factor de “sentimiento”, porque racionalizar las posibilidades
envuelven al sujeto en una reflexiéon constante e indefinida, al no existir una forma
de asegurar la concrecion de la posibilidad, por el hecho de la inclusién, en el libre
campo de las posibilidades, de la imposibilidad(la duda) de concretizar la
posibilidad misma, por lo tanto, para llevar a cabo una eleccion es necesaria un
cese de reflexion, por tal motivo, Kierkegaard alude a la acepcion de “Salto al
Vacio.” Entre nuestra libertad-como posibilidad- y el mundo en el que nos
desenvolvemos se abre una brecha enorme, no hay un puente o alguna posible
mediacion, los dos extremos estan separados por un abismo muy profundo, saltar

0 no saltar, elegir o no elegir, es asi como podriamos personificar el trascurrir de
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la existencia, algo tan simple pero -como nos lo platea Kierkegaard- guarda dentro

de si una serie de implicaciones sumamente complejas.

lll.- A partir de lo expuesto, nos es posible considerar la constitucion como
“‘individuo singular” dentro del acontecer de la conciencia critica, es decir,
Kierkegaard no plantea el desarrollo de un individuo aislado en la existencia, no
pretende caer en una especie de solipsismo radical que enclaustre su ser, su
postura, a primera vista, bien podria parecernos un tanto egética, sin embargo, el
individuo que remarca Kierkegaard, simplemente, es un ser consiente de si
mismo, de su tiempo, de su contexto, de su situacion en sociedad, porque el
compromiso con la existencia, al cual nos invita el fildsofo danés, tiene su correlato
en la responsabilidad, comprometerse es ser responsable de nuestra propia
existencia, algo que evidentemente solo nos atafie a nosotros mismo, a nadie
mas, por tal motivo es de mayor relevacia empezar con uno mismo en sentido
estricto. Ser si mismo refleja, por tanto, la capacidad del individuo de volverse un
sujeto activo en su contexto, la conciencia de si y la conciencia critica son dos
polos complementarios, a mi modo de ver, dentro de su filosofia, Kierkegaard,
busca que la gente piense, valore y juzgué por si misma, ese seria uno de los
puntos medulares de su obra, no nos traza un camino al cual seguir, desea que
“su lector” sea capaz de cuestionar las bases de su situacion, sabiendo muy bien,
que para poder lograr su cometido debe actuar como un extrafio en su propia
obra, los seudonimos no son simplemente una intencion de ocultar su rabrica y
permanecer en el anonimato por algun tipo de capricho, mas bien, esta tactica se
vuelve necesaria. Si se pretende despertar la conciencia, es imperativo dejar que
el sujeto poco a poco descubra su propia posibilidad, es decir, Kierkegaard a partir
de sus seuddnimos, crea un punto de apoyo desde el cual sea posible darse el
ejercicio dialectico, el lector, al acercarse a la obra de Kierkegaard , esta solo,
observa los planteamientos, pero no encuentra un referente, solo intuye que el
libro debié haber sido escrito por un caracter muy especial, entonces le resta
importancia, deja a un lado tal vicisitud, se centra en la obra, capta la peculiaridad
del estilo, se deja envolver, sigue leyendo y en cierta forma, poco a poco el lector

va asimilando la obra como propia, es capaz de reconocerse en ella, de reflejarse,

89



encuentra algo suyo, sin embargo, de forma inesperada, la obra se muestra
“‘incompleta”, el lector se confunde, se cuestiona de donde surgié tal deficiencia,
re-lee y ahora no encuentra nada agradable, ya no sé reconoce en ella, sabe que

algo paso, algo cambio pero no sabe que lo propicio.

Kierkegaard plantea su dialéctica en funcion de un movimiento interno del
individuo, le interesa situarlo en una postura de reconocimiento que le permita
asumir su error por si mismo, cuestionandose, pero para ello es necesario poner
un espejo delante suya, obligarle a ver lo que es, de lo contrario el movimiento es

obligado, siendo asi y no desde si mismo, el ejercicio no funciona.
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