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La filosofia ocupa un lugar insustituible a la hora de cuestionar
los prejuicios y certezas impuestas por el sentido comun, las
creencias culturales y las costumbres. En lugar de ofrecer res-
puestas definitivas, expande horizontes y cultiva la duda critica.
Nos libera del dogmatismo y mantiene viva nuestra capacidad
de asombro, al estar vinculada al mundo, a la vida, provocando
sorpresa y enriqueciendo nuestras percepciones. Ademas,
revela aspectos inadvertidos de lo cotidiano, profundizando
nuestra comprension mas alla de lo evidente o asumido como
incuestionable.

En un contexto generalizado de fragmentacion, desinfor-
macion y agotamiento social, el pensamiento filosofico se con-
vierte en un acto de resistencia creativa, permitiendo concebir
posibilidades mas alla de los limites definidos por las estructu-
ras dominantes de la época.

La filosofia, lejos de ser un artefacto puramente intelectual,
es una préctic’a indispensable y transformadora. La COLEC-
CION FILOSOFICA ACTUAL surge como una apuesta crucial
para impulsar la reflexion critica desde Ecuador hacia América
Latina y otras regiones del mundo. Esta coleccion busca conso-
lidar un espacio de dialogo interdisciplinario, convirtiendo la
filosofia en un recurso activo ante las crisis contemporaneas.
Asi, la filosofia asume su tarea esencial: liberarnos de certezas
que limitan nuestra comprension, permitiendonos no solo ha-
bitar el presente con mayor lucidez, sino también imaginar y
construir futuros posibles de forma reflexiva.
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PROLOGO

El libro Kierkegaard. Doce matices a su filosofia reune a los mas promi-
nentes especialistas del pensamiento kierkegaardiano bajo la consigna
de una voz propia que multiplique sus potencialidades y abra campos
de sentido inexplorados. El volumen colectivo surgio por la iniciativa
y coordinacion de filosofo Fabio Bartoli como parte de la “Coleccion
Filosofica Actual” publicada por la Facultad de Ciencias Sociales y Hu-
manas de la Universidad Central del Ecuador en colaboracion con la
Fundacion Filosofica de estudios Filosoficos, Politicos y Culturales.
El titulo dice “doce”, pero en realidad son muchos matices mas; son
legion y desatan infinitud de posibilidades.

La presente obra, que tengo el honor de prologar, suscita en
mi dos reflexiones principales. La primera tiene que ver con el
crecimiento de los estudios kierkegaardianos en nuestra América
Latina. La segunda, con la renovada contemporaneidad de Kierke-
gaard. Permitaseme recorrerlas brevemente. Las Gltimas décadas
han sido testigo de un florecimiento de especialistas, aficionados
o puntuales lectores de Kierkegaard en Latinoamérica. Algunos
factores contribuyeron de manera decisiva en esta expansion. Ante
todo, la enorme labor de la Howard V. y Edna H. Hong Kierke-
gaard Library, activa desde 1976 como centro de investigacion,
publicacion y difusion. Lo que ha caracterizado a la Hong Kier-
kegaard Library es su alma mater participativa y plural, en la que
todos somos acogidos como miembros vitales de su comunidad.
Ese saber hacer comunidad la ha convertido en el mayor foco de
irradiacion internacional de los estudios kierkegaardianos, donde
se gestan y articulan multiples proyectos independientes.

El otro gran foco de irradiacion es la Sociedad Iberoamericana
de Estudios Kierkegaardianos (SIEK) fundada hace 31 anos por Luis
Guerrero Martinez y respaldada por la Universidad Iberoamericana.
De su seno han surgido encuentros, cursos, congresos internaciona-
les, traducciones de Kierkegaard in¢ditas en lengua castellana y va-
liosas publicaciones relativas a su pensamiento, ademas de la Revista
de Estudios Kierkegaardianos que ya lleva 9 niimeros publicados. Re-
cientemente, la SIEK junto con la Biblioteca Kierkegaard Argentina
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y la Sociedad de Amigos de Kierkegaard lanzo un Seminario Perma-
nente sobre los Diarios personales de Kierkegaard.

Surgieron a continuacion la Sociedade Brasileira de Estudos
de Kierkegaard (SOBRESKI) creada en el afio 2000 y anfitriona
de Jornadas Internacionales bianuales; y la Biblioteca Kierkegaard
Argentina, fundada alla por diciembre 2002 en la Iglesia Dina-
marquesa en Buenos Aires, entre cuyos miembros fundadores me
cuento. Desde entonces la Biblioteca ha acogido grupos de lectura
y traduccion, Jornadas anuales, Seminarios y Conferencias interna-
cionales. Las iniciativas no paran de florecer aqui y alla con nuevas
tesis sobre Kierkegaard o, entre otras cosas, la reciente propuesta
de un dossier dedicado a Kierkegaard en la Revista Humanidades de
la Universidad de Montevideo.

El volumen que presentamos aqui es un nuevo fruto de esa ola
expansiva latinoamericana.

Alguien podria objetar que el pensamiento, y en especial el
existencial, no tiene patria ni continente, que es universal. Sin
duda, las ideas que nos nutren lo son, pero nosotros, quienes po-
nemos el cuerpo y el alma en la tarea de pensar, si tenemos sue-
lo, patrimonio y tradiciones intelectuales por continuar. Cons-
truimos comunidades que nos cobijan y nutren, donde el otro
asegura el debate y la critica edificante. De ahi la importancia de
esos espacios de dialogo y produccion colectiva del pensar que se
han ido multiplicando.

Y eso me trac a mi segunda reflexion sobre la renovada con-
temporaneidad del pensamiento kierkegaardiano a lo largo de las
generaciones. Kierkegaard solfa referirse a su condicion de au-
tor postumo, incomprendido y rechazado por su propio tiempo.
Esa posteridad somos nosotros y su legado no ha dejado de in-
terpelarnos. Primero fue la Kierkegaard Renaissance europea de
fines del siglo XIX y principios del XX, semilla de la corriente
existencialista que ha permeado la filosofia, teologia, literatura
y psicologia. Kierkegaard despert6 entonces la pasion de la li-
bertad individual, esa infinita posibilidad de poder angustiante y
creadora de mundos subjetivos y objetivos. La generacion exis-
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tencialista interpreto al individuo singular existente como la via
superadora de ciertos sesgos racionalistas heredados de la mo-
dernidad iluminista. También América Latina conocio6 su apogeo
existencialista con autores como Alfonso Caso, Joaquin Xiray o
Jos¢ Gaos en México, Alberto Wagner de Reyna en Pert, Carlos
Astrado o Ernesto Sabato en Argentina.

Llego luego el auge de la posmodernidad y con ella volvio
Kierkegaard como el pensador del devenir, el instante paradojal y
la repeticion de una diferencia en si y por si. La posmodernidad
insistio en la desfundamentacion de la existencia, su finitud radical
y la virtualidad infinita que alimenta el continuo transcurrir tem-
poral. Por altimo, en los albores del siglo XXI, es el momento de
un nuevo existencialismo enmarcado en el asi llamado giro ontolo-
gico o especulativo. Hoy retorna entonces el Kierkegaard pensador
del espiritu singular y libre, antidoto contra una ideologia transhu-
manista que convierte al ser humano en un mero ensamblado de
partes biopoliticas y post-genéricas gestionadas por una ingenieria
social de mercado cada vez mas sofisticada y compleja. La posicion
del espiritu como esencia del hombre y de la libertad como esen-
cia espiritual vuelven con fuerza al pensamiento actual.

La continua contemporaneidad de Kierkegaard no obedece a
una simple coincidencia histérica, sino a una profunda razon exis-
tencial. Kierkegaard esta destinado a repetirse una y otra vez en la
cultura en el mismo sentido en que la existencia singular se repite
como pathos y libertad de generacion en generacion. Donde la con-
ciencia subjetiva se vuelve sobre si misma en angustia y temblor,
alli el pensar sera radicalmente kierkegaardiano.

El actual volumen colectivo nos hace otra vez contemporaneos
de su presencia, esto es, de nuestro propio existir. Fabio Bertoli re-
tne aqui 12 trabajos de prominentes estudiosos internacionales que
trazan Doce matices, que en realidad son muchos mas. Algunos de
ellos abordan un mismo tema desden diferentes perspectivas, otros
transmiten experiencias personales o incursionan en originales lec-
turas. Anna Fioravanti inaugura el libro narrando lo que aprendio de
traducir a Kierkegaard al espafol y como esa tarea puede aportar a
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la comprension de su pensamiento en particular y de la existencia en
general. Anna Louise Strelis Séderquist y Fabio Bartoli coinciden en
su interés por las constelaciones estético-literarias de Kierkegaard,
pero en diferentes claves: Strelis Séderquist se introduce en uno de
los grandes motivos de la novela romantica de formacion y Bartoli
trae la novedad de un Cristo leido como figura literaria. Luis Gue-
rrero Martinez y Fernando Pérez-Borbujo Alvarez se remiten a So-
crates, el primero para reponer lo socratico como critica social, el
segundo para confrontarlo cara a cara con Cristo.

El matiz ontologico aparece en el articulo de Maria Cielo Aucar
a traves de una interpretacion fenomenologica del si mismo relacio-
nal. También Pablo Uriel Rodriguez repiensa la constitucion relacio-
nal de una subjetividad descentrada, cuya segunda ética comienza
en el ta y entrana el desplazamiento hacia la alteridad absoluta. La
fenomenologia de la conciencia subjetiva encuadra igualmente el
trabajo de Alejandro Pefia Arroyave, tensionado entre la novela de
formacion y la novela anti-formativa que pierde inevitablemente al
yo. El matiz politico se hace presente con los respectivos trabajos de
Victor Alarcon y José Luis Evangelista Avila, el primero como critica
a la cultural a partir de lo religioso-profético, el segundo a modo
de dialogo entre las categorias kierkegaardianas y la filosofia politica
contemporanea. Por su parte, Catalina Elena Dobre, Rafael Garcia
Pavon y Jacobo Zabalo Puig convergen en el engaho, aunque desde
angulos opuestos, en un caso como causa de la enfermedad espiri-
tual, irreductible a la enfermedad psiquica, en el otro caso mascara
estratégica para comunicar lo inconmensurable.

Estos Doce matices se multiplican al infinito en cada subjetividad
singular para hacernos una y otra vez contemporaneos de su exis-
tencia, que es la nuestra. Todos contienen inexploradas posibilida-
des de accion porque, en definitiva, de te fabula narratur.

Maria J. Binetti
Buenos Aires, 15 de octubre de 2024
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CAPITULO I

TRADUCIR A KIERKEGAARD:
UNA EXPERIENCIA PERSONAL

Anna Fioravanti'

RESUMEN

El presente capitulo se refiere a mi experiencia personal como tra-
ductora de Kierkegaard, del danés al castellano, tarea que vengo
desarrollando desde mis comienzos en la Biblioteca Kierkegaard
Argentina, de la que soy integrante y cofundadora. En ¢l, trataré de
exponer, en primer lugar, la génesis de mi vocacion por este oficio;
en segundo lugar, los lineamientos que me han guiado para ejercer-
lo con rigor y claridad y, por altimo, pero no menos importante, el

1 Es Licenciada en Ciencias Sociales y Humanidades por la Universidad Nacional de
Quilmes, realiz6 estudios superiores de Filosofia en la Universidad de Buenos Aires
y es integrante y cofundadora de la Biblioteca Kierkegaard Argentina. Contacto:
amfioravantisoria@gmail.com
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planteo de la posibilidad de un acuerdo entre traductores del danés
para verter a nuestro idioma conceptos claves en el pensamiento
kierkegaardiano que, sin ese acuerdo, llevan a la confusion y a la
vaguedad contra las cuales tantas veces nos advierte Kierkegaard.
Por algo considera su maestro a Socrates, el sencillo sabio de la
antigliedad, cuya grandeza, seglin Kierkegaard (2016) le hace decir
al seudonimo Vigilius Haufniensis con palabras de Hamann en el
epigrafe de EI concepto de angustia, consistia en “distinguir entre lo
que comprendia y lo que no comprendia”. Este trabajo va dedicado
a todos los traductores de Kierkegaard, en especial a los venideros,
con el objetivo de compartir la consideracion de ciertas dificultades
que nos permitan allanar, quizas en parte, este arduo pero ilumina-
dor y fructifero camino.

Palabras clave: Kierkegaard, traduccion, comprension, da-
nés, espanol.

ABSTRACT

This chapter refers to my personal experience as a translator of
Kierkegaard from Danish to Spanish, a task that I have been devel-
oping since my beginnings at the Biblioteca Kierkegaard Argentina,
of which Tam a member and co-founder. In it, T will try to explain,
first of all, the genesis of my vocation for this job; secondly, the
guidelines that have orientated me to exercise it with the greatest
possible rigor and clarity and, last but not least, the possibility of
an agreement between translators to decode into our language key
concepts in Kierkegaardian thought that, without such an agree-
ment, lead to the confusion and vagueness that Kierkegaard so of-
ten warns us against. That is why he considers Socrates, the simple
wise man of antiquity, to be his teacher, whose greatness, according
to Kierkegaard (2016) makes the pseudonym Vigilius Haufniensis
say with words of Hamann in the epigraph to The Concept of Anxi-
ety, consisted in “that he distinguished between what he understood
and what he did not understand.” This work is dedicated to every
translator of Kierkegaard, especially to those to come, with the aim
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of sharing the consideration of certain difficulties that will allow us
to smooth, in part, this arduous but illuminating and fruitful path.
Keywords: Kierkegaard, translation, comprehension, Danish,

Spanish.
INTRODUCCION

Traducir a Kierkegaard del danés, su lengua natal, al castellano no
resulta una tarea facil. Recuerdo que, después de haber logrado la
conexion con un profesor de danés, cuando le aclaré que no era
para hablar su idioma, sino especificamente para traducir a Kierke-
gaard, se neg6 a darme clases y no hubo modo de convencerlo para
que lo hiciera por mucho que le rogué.

En primer lugar, porque el danés actual no es igual al de dos
siglos atras, como sucede con todos los idiomas. De modo que
buscar el sentido de palabras y frases que ya no existen se con-
vierte en una verdadera aventura que requiere esfuerzo, dedica-
cion y trabajo.

En segundo lugar, porque si bien suclen ser de gran ayuda las
traducciones de las que se pueda disponer en aleman, inglés, fran-
cés, italiano o portugués, seglin los conocimientos que posea cada
traductor en particular, no siempre coincide con lo que se lee en el
texto original.

Lo que si constituyo un real beneficio fue haber tenido la posi-
bilidad de un entrenamiento firme en el aprendizaje de dos o mas
idiomas de estas o de diferentes familias (sobre todo diferentes),
espanol ¢ inglés o francés y aleman, por poner un ejemplo.

En mi caso, que naci en un pueblito medieval de una Italia toda-
via no invadida por los medios de comunicacién masivos, una Italia
tan afiorada por Pasolini y por mi, donde cada cinco kilometros, y
alin menos, se hablaba un dialecto distinto (como si dijéramos uno
distinto por cada barrio de la ciudad de Buenos Aires o de cual-
quier otra), mi oido se acostumbro a escuchar y a querer descifrar
otras misteriosas lenguas de “forasteros” que llegaban al pueblo o
yo misma “forastera” recibida en otros pueblos vecinos. Dialectos
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que, por otra parte, no tenian diccionarios y canciones que cantaba
en italiano y napolitano.

De modo que durante la nifiez esa recepcion natural abierta y
dispuesta a la comprension de lenguajes desconocidos (considére-
se, por ejemplo, que a veces era mucho mas facil interactuar con
personas de regiones mas lejanas que con las de pueblos contiguos
al nuestro) resulto mi primera formacion lingiiistica de importan-
cia. Luego, hay que tener en cuenta la emigracion “casi forzada”. La
Europa que ahora levanta muros y alambrados, y hunde africanos
en el fondo oscuro de ese Mediterraneo por el que tantas veces
navegaron mis ojos, en aquel tiempo expulsaba a su pobre gente,
semi o del todo analfabeta, de su tierra, pero con el bagaje de una
cultura milenaria, hecha de valores sélidos que no se desvanecian
en el aire y en donde lo sagrado no era todavia profanado, para de-
cirlo con palabras de Marx (2000).

Del hemisferio norte al hemisferio sur, de la Calabria del Me-
dioevo a la capital del pais del fin del mundo, Buenos Aires, la Rei-
na del Plata, cosmopolita y moderna. Un continente nuevo, nuevas
costumbres, una lengua nueva. El castellano argentino, el lunfardo,
el castellano de la escuela.Y siempre mas canciones, en francés, en
inglés, los fados portugueses, la bossa nova brasilefia.

Continuos estudios de reglas gramaticales, de analisis sintacti-
cos, semanticos y morfologicos para estructuras de lenguas vivas
diferentes.Y en la Universidad, hasta nociones de unas mal llama-
das lenguas muertas como el latin y el griego. Precisamente en esa
Universidad, tiempo después, me enamoré¢ de Kierkegaard “a pri-
mer oido”.

En fin. Me fui formando en un mundo de voces tan variadas,
siempre con la intencion de llegar al sentido y morar en él. Pero
nunca dejaba de sentir una carencia, un cierto vacio, una tristeza,
un desasosiego, una falta. Como dice el Gran Danés en los Diarios:

Se puede muy bien comer lechuga antes de que se le haya formado el

corazon; pero la delicada fragilidad del corazon y su rizado encantador
son algo muy diferente de las hojas. Asi sucede también en el mundo
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del espiritu. El ajetreo hace que raramente una individualidad permita
formar el corazon (VIIT A 205 / NB:92).

Hasta que un buen dia, realmente bueno, mis amigos Hugo Mur-
doch y Juan Pablo Young, se las arreglaron para que yo asistiera a
un seminario sobre Las obras del amor, dictado por Oscar Cuervo
y Héctor Fenoglio, en la Iglesia Dinamarquesa en Buenos Aires.
Alli me abri6 las puertas de par en par el pastor Andrés Albertsen
y, desde entonces hasta que ¢l decidio radicarse en Minnesota,
Estados Unidos de América, la Dansk Kirke paso a ser mi segundo
hogar. A fines de ese mismo afio, el 6 de diciembre de 2002, se
fundo la Biblioteca Kierkegaard Argentina, cuya labor logro reu-
nir a simples lectores interesados en Kierkegaard y a profesionales
y estudiantes de las mas diversas carreras y, en el marco de las
Jornadas anuales, a los de muchos de paises de Ameérica y Europa.
Al cabo de poco tiempo, se formo un equipo interdisciplinario
de traduccion dirigido por el pastor Albertsen vy, a partir de ahi,
empezo a ir formandose mi corazon.

Como quedo registrado en la Presentacion del primer libro
traducido en equipo, El instante, a pesar de haber privilegiado la li-
teralidad por sobre “la elegancia del estilo o el embellecimiento de
las frases”, nunca habiamos hecho concesiones en detrimento de la
claridad de la comprension. Nuestra guia fue (y siguen siendo para
mi) las palabras que el propio Kierkegaard (2009) pone en boca de
su seudonimo Anti-Climacus en Ejercitacidn del cristianismo:

[...] se esta satisfecho con admirar y glorificar, y se es como se dijo de
un traductor que deseaba escrupulosamente traducir al pie de la letra
a un autor, y, por tanto, sin sentido — ‘demasiado concienzudo’, pero
quiza tambi¢n demasiado cobarde y blandengue, como para querer
comprender rectamente (p. 60).

Este es el primer criterio del que me apropi¢ como guia personal:
el de “querer comprender rectamente”. El segundo que formula
Seren Kierkegaard (2011) en Para un examen de si mismo recomendado
a este tiempo, esta emparentado con el primero. Sin embargo, tiene

21



Anna Fioravanti

sutilezas tan profundas que vale la pena ir despejandolas y desgra-
nandolas con atencion:

Imaginate a un enamorado que ha recibido una carta de su amada —
tan preciosa como es esta carta para el enamorado, tan preciosa, su-
pongo yo, es esta carta para ti, la Palabra de Dios; asi como el enamo-
rado lee esta carta, asi, supongo yo, ta lees y ti entiendes que debes
leer la Palabra de Dios. Pero quiza digas: “Si, pero la Sagrada Escritura
esta escrita en un idioma extrano”. En realidad, son mas bien los eru-
ditos quienes necesitan leer la Escritura en el idioma original; pero, si
ta no lo quieres de otro modo, si quieres insistir en que debes leer la
Escritura en el idioma original bien podemos quedarnos con la ima-
gen de la carta de la amada: y solo agregar una pequefa precision.
Supongo entonces que esta carta de la amada esta escrita en un idioma
que el enamorado no entiende; y no hay nadie que se la pueda tradu-
cir y quizas ¢l ni siquiera desee tal ayuda para evitar que un extrafio
conozca sus secretos. ;Qué hace entonces? Toma un diccionario, se
sienta a descifrar la carta, busca en ¢l cada palabra para lograr asi una

traduccion (p. 44).
Y agrega en el parrafo siguiente:

Pues bien, el enamorado distingue, respecto de la carta de la amada,
entre leer y leer, entre leer con el diccionario y leer la carta de la
amada. La sangre se le sube de impaciencia a la cabeza mientras hace
magia para leer con diccionario, se pone furioso cuando el amigo se
atreve a identificar esta lectura erudita con la lectura de la carta de la
amada. Ahora terminé la traduccion - ahora lee la carta de la amada.
El consideraba todo este trabajo preparatorio erudito, si me permites,
como un mal necesario que le hiciese posible llegar a leer la carta de

la amada (p. 45).

Tenemos aqui, entonces, unos cuantos criterios para desentrafiar,
aunque, como en la base ya estaba el amor, los estaba siguiendo de
modo intuitivo, si se puede decir asi.

En mi época de estudiante, tuve en mis manos Temor y temblor,
porque era lectura obligatoria en el programa de la materia Filo-
soffa Contemporanea dictada por un profesor universitario que
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estaba muy lejos de apreciar a Kierkegaard. Era un hegeliano a
ultranza y por unica vez habia agregado a Kierkegaard en su ca-
tedra, cosa que atn hoy se me aparece como un mensaje provi-
dencial. Fue en ese momento que me enamoré del Gran Danés,
como me gusta llamarlo.

A partir de ahi, después de haber luchado tanto con Dios como
Isracl’, experimenté una conversion que poco a poco me fue ale-
jando de la militancia en el anarquismo ateo. Temor y temblor fue la
carta a través de la cual recibi la Palabra de Dios. Como una ver-
dadera enamorada, segui leyendo las cartas del amado escritas en
un idioma que, hasta entonces, habia sido incomprensible para mi:
la Palabra de Dios, justamente. Aunque, de hecho, la habia leido
en castellano, ese idioma no habia dejado de seguir siendo extra-
fio hasta que Kierkegaard lo tradujo para mi, su lectora. De modo
que, en realidad, el primer traductor de la Palabra fue ¢l, y a ¢l le
debo literalmente la salvacion de mi vida.

Pero, claro, a medida que avanzaba, entre mis compafieros y
colegas habia diferencias, polémicas, discusiones, que me llevaban
a querer adentrarme cada vez mas en un pensamiento tan rico, tan
hondo, tan pletorico de buenos frutos que me propuse leer sus
cartas-libros en su lengua original, tarea nada facil, como quedo6
dicho al principio, para tratar de escuchar con la mayor claridad
posible. Asi, el diccionario se volvio imprescindible. Cuando las di-
ferentes ocupaciones y experiencias de sus integrantes dieron por
terminada la continuidad del equipo de traduccion de la Biblioteca
Kierkegaard Argentina, me volvi como el enamorado: senti que no
deseaba ayuda, que queria hacer magia con el diccionario hasta ter-
minar con el trabajo preparatorio erudito y poder leer (jpor fin ;)
la carta del amado. También yo queria distinguir entre leer y leer,
del mismo modo en que habia aprendido a distinguir entre amar y
amar con Las obras del amor y La enfermedad mortal, y entre creer y
creer con Ejercitacion del cristianismo.

2 En efecto, el nombre Israel significa en hebreo “el que lucha con Dios”.
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En sintesis, los criterios que me han ido guiando son los siguientes:
a) el proposito de querer comprender rectamente;
b) la traduccion de la Palabra de Dios que Kierkegaard habia
hecho “para m1”, “su” lectora;
¢) servirme de la traduccion erudita para poder leer por fin
la carta del amado; y

d) aprender a distinguir entre leer y leer.

Si habre logrado o no cumplir con esos objetivos es dificil decirlo,
no porque haya eludido los esfuerzos en vistas a lograrlo, sino por-
que la produccion kierkegaardiana es tan rica y vasta que parece
inabarcable, y que cuanto mas se lee mas se toma conciencia de lo
que falta por leer, y que serian necesarias varias vidas para llegar a
completarla. Esto es, quedo como expectante y alerta con respecto
a aquello con lo que me voy a encontrar cuando lea la siguiente
obra.Y sucede también algo atin mas digno de asombro: que en
cada ocasion en que vuelvo a leer, por muchas que hayan sido las
lecturas precedentes de un mismo libro o incluso de un mismo pa-
rrafo, siempre parece que fuera la primera vez. Lo que sucede, sin
duda, cuando se lee una y otra vez la carta del amado que renue-
va permanentemente la pasion. Dicho esto, vayamos a los posibles
acuerdos que podrian proponerse a los traductores de Kierkegaard
al castellano.

Los conceptos por dilucidar son muchos vy, desde luego, la lista
quedara incompleta. Pero, con respecto a la palabra “conceptos” es
conveniente hacer antes alguna aclaracion. El conflicto generado
en torno del antagonismo entre Kierkegaard y Hegel se ha ido sua-
vizando tanto con el paso del tiempo que, en la actualidad, incluso
hay estudiosos que tienden a hacerlo desaparecer. De ahi que se
haya vuelto imprescindible la distincion que formula el enamorado
de Para un examen de si mismo recomendado a este tiempo entre leer y
leer la carta de la amada.

¢Por que se ha vuelto imprescindible? Porque el antagonismo
en lo que se refiere a la vision del cristianismo en ambos autores
no puede ser mas tenso y extremo. Ahora bien, al no tratase de un
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tema de incumbencia en este trabajo, el lector puede recurrir, por
¢jemplo, a la introduccion de Fabro (1972), de la cual el siguiente
fragmento puede dar una idea del punto central del antagonismo
con Hegel y de su herencia en todo el pensamiento moderno:

Extrafio a su tiempo, Kierkegaard permanece ain mas extrafio al
nuestro, que rebosa de laxitud moral y religiosa y de mediocridad es-
peculativa, mientras que se complace con etiquetas faciles cambiando
de ideologia en cada estacion del ano: todo el alboroto que se ha hecho
a su alrededor, en especial durante el Gltimo decalustro desde que la
Kierkegaard-Renaissance alemana con Barth, Jaspers y Heidegger lo
ha arrojado al mercado mundial de las ideas doblegandolo al historicis-
mo moderno, no ha hecho sino ofuscar aquella idea por la que ¢l habia
luchado y se habia sacrificado: la honestidad (Redelighed) de la busque-
da, la aspiracion a lo absoluto (det Ubetingede) como tarea y meta nica
de la existencia del hombre, la aceptacion del Dios-hombre como mo-
delo (Forbillede) inico del cristiano. Sobre este ideal purisimo no s6lo
han pasado los tanques de guerra del neokantismo, del positivismo y
del idealismo, los cuales han cortado de raiz la libertad que autentifica
la dignidad de la persona, sino que ahora por todas partes corretean
el marxismo, la fenomenologia, el estructuralismo e incluso — para
escarnio y sacrilegio — el asi llamado existencialismo ateo que han
hecho del espiritu tierra arrasada tocando los tambores — como en
el Ricardo Ill de Shakespeare — de la ciencia, de la sociologia, del psi-
coanalisis, de las filosoffas analiticas. .. es decir, todas esas bagatelas de
las que Kierkegaard ya habia desconfiado como heraldos de confusion
y de tinieblas en el mundo del espiritu (p. XIV)>.

No cabe duda de que conceptos, tales como fe, paradoja, escanda-
lo, verdad, libertad, angustia, desesperacion, amor, interioridad, repeticion,
contemporaneidad, y tantos otros, cuando se trata de Kierkegaard,
tienen una impronta propia y adquieren su sentido solo a la luz de
la existencia real de cada hombre singular y del cristianismo. Por lo
tanto, toda consideracion de un pensamiento kierkegaardiano en
clave irracional o absurda debe ser desechada.

3 Latraduccion del italiano es propia.
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En los comienzos de mis estudios, pensaba que EI concepto de an-
gustia, por ejemplo, debia ser un titulo irénico del seudénimo
Vigilius Haufniensis, puesto que la angustia estaba lejos de poder
ser considerada un concepto, sin caer en la cuenta de que la tesis
que el propio Kierkegaard (2000) habia presentado para obtener
su diploma de Magister Artium se titulaba El concepto de ironia en
constante referencia a Sdcrates. Alli dice que, aun cuando “el obser-
vador aporte el concepto, lo que importa es que el fenomeno
permanezca intacto, y que el concepto se muestre como surgien-
do del fenémeno” (p. 81). En pocas palabras, lo que importa es
que el concepto no falsee ni tergiverse el fendmeno. Hasta aqui,
lo vemos seguir toda la tradicion filosofica, desde los griegos en
adelante, incluido Kant, por mas que la angustia sea una categoria
existencial y no un concepto en sentido especulativo.

Sin embargo, fue a partir de la traduccion de El libro sobre Ad-
ler (2020), donde pude encontrar mejor explicitada la importan-
cia de los conceptos. En el capitulo III, observa que con “Hegel,
el tema se volvio confuso por el hecho de que ¢l, con su tremenda
autoridad, impuso a la gente lo ilusorio, la obligo a creer que el
concepto mismo es el que, con necesidad inmanente, cambia” (p.
238).Y un poco mas adelante afiade que la pretendida genialidad
de Adler* fue, en realidad vértigo, por haber creido comprender lo
cristiano mediante “concepciones estético-vertiginosas”, es decir
sin ninguna frontera ni disciplina y que, por eso, se permite hablar
con conceptos dados vuelta, tanto que, al no poseer una formacion
en conceptos cristianos, puede incluso “llegar a decir blasfemias”
(p- 256) y volatilizar el concepto de revelacion. De este modo lo
sintetiza Kierkegaard (2020):

La carencia fundamental reside en que la formacién y ensefianza cristiano-teo-
18gica de Magister Adler es deficiente y confusa y no tiene relacién alguna con

4 Adolph Peter Adler (1812 — 1869), pastor luterano y magister en teologfa, que fue
destituido de su cargo por las autoridades eclesiasticas danesas, como consecuencia de
no haber sabido defender con argumentos solidos el hecho de haber tenido, segtn ¢l,
una revelacion del propio Jesucristo.
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su emocion lirica, mientras que ¢él, sin embargo, probablemente inducido por la
idea de ser un graduado en teologia, pastor, ﬁ]ésgfb, se cree en condiciones de
poder explicar algo y se precipita en la productividad en lugar de buscar calma
y_formacién y disciplina en el lenguaje de los conceptos cristianos® (p- 333).

Por otra parte, a la hora de ponerse a traducir a Kierkegaard, ha-
bria que tener muy en cuenta algunas cuestiones importantcs. En
primer lugar, nuestro autor da muestras de conocer bien a fondo
la plasticidad y ambigiiedad del lenguaje como para valerse de un
mismo término segin convenga con relacion a cada caso y en cada
contexto. En segundo lugar, cosa que no ocurre con las lenguas ro-
mances, las anglosajonas y escandinavas suelen tener palabras del
mismo o parccido significado, una con la raiz del idioma de origen
y otra con una raiz de origen latino, habria que dilucidar el porque
de las diferencias de su uso segtin el tenor del pasaje (por ejemplo,
Ojeblik, instante, y Moment, momento, o Virkelighed, realidad efec-
tiva, y Realitet, realidad). Una tercera cuestion es que hay palabras
que no se encuentran en los diccionarios actuales, muchas porque
se escribian de manera diferente en la época de Kierkegaard vy, por
eso, es necesario recurrir a diccionarios de danés antiguo y, a veces,
hacer un trabajo bastante extenuante para tratar de adivinar como
podria escribirse hoy esa palabra, y lograr hallarla se convierte en
todo un desafio.Y last but not least®, como dicen los ingleses, la invi-
tacion a reflexionar sobre un posible acuerdo entre traductores para
precisar la significacion y el sentido de algunos conceptos cruciales
del pensamiento kierkegaardiano.

Con estos criterios en mente, habra que tratar de esclarecer
algunas oscuridades o tropiezos con los que nos topamos a la hora
de traducir a Kierkegaard.

Para seguir un orden que facilite la lectura, sera preferible el alfa-
betico, por lo comodo y sencillo. Pongamos pues, manos a la obra.

5 Las cursivas son de Kierkegaard.
6  Expresion idiomatica que significa: altimo, pero no menos importante.
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1. Absurd

Nada parece mas simple que traducir este término danés casi idén-
tico en castellano. Sin embargo, es muy facil dejarse engafiar por
el parecido. A tal punto que, en el siglo XX, surge una filosofia del
absurdo, una literatura del absurdo, un teatro del absurdo. No co-
rresponde hacer aqui una genesis de este movimiento. Baste senalar
que fue sostenido por artistas y pensadores provenientes por lo ge-
neral del existencialismo en boga en toda Europa y que su postura
fundamental es que la vida carece de un sentido trascendente y que,
por mucho que se lo busque, es inttil querer encontrarselo, pues la
existencia no tiene finalidad alguna. Tal vision del mundo, anclada
o no en la aceptacion de una base ética, no deja de ser eso: una
vision del mundo, defendida, ademas por inmensos talentos lite-
rarios. Pero sucede que, ademas, se suele considerar a Kierkegaard
como padre o precursor del existencialismo, aunque ¢l jamas se
haya identificado o denominado a si mismo como existencialista. Y,
al igual que con el supuesto nihilismo de Dostoievsky, un autor que,
si algo se proponia con su obra, era desenmascarar precisamente ese
nihilismo empefiado en corroer los cimientos de lo cristiano, uno se
queda atonito ante afirmaciones como ésta que circula por internet
y luego es repetida por miles y miles de personas,: “El pionero del
‘absurdismo’ fue el filosofo danés Seren Kierkegaard, quien dijo
que ‘como la realidad de Dios esta por encima la comprension hu-

7 por su-

mana, es absurdo que los humanos tengan fe en Dios *
puesto, sin proporcionar datos de fuentes ni nada que se le parezca.
Desde luego, se puede suponer que de las afirmaciones del joven A
en la primera parte de O lo uno o lo otro (2006), sobre todo en los
“Diapsalmata”, se puede inferir la afirmaciéon mencionada. Veamos
algunos ejemplos: “;Cuan vacia y futil es la vida!” (p. 54); “Mi vida
carece por completo de sentido” (p. 60); o bien el conocido parrafo
en el que el joven esteta sostiene:

7 https://www.bbc.com/mundo/noticias-42887593#:~:text=EI%20pionero%20
del%20%22absurdismo%22%20fue,humanos%20tengan%20fc%20en%20Dios%22.
En linea, consultada el 28 de diciembre 2023:
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Casate, te arrepentiras; no te cases, también te arrepentiras; te cases o
no te cases, en ambos casos te arrepentiras; o bien te casas o bien no te
casas, en ambos casos te arrepientes. Riete de las locuras del mundo,
te arrepentiras; llora por ellas, también te arrepentiras; te rias de las
locuras del mundo o llores por ellas, en ambos casos te arrepentiras; o
bien te ries de las locuras del mundo o bien lloras por ellas, en ambos
casos te arrepientes. Confia en una joven, te arrepentiras; no confies
en ella, también te arrepentiras; confies o no confies en una joven,
en ambos casos te arrepentiras; o bien confias en una joven o bien no
confias en ella, en ambos casos acabas arrepintiendote. Cuélgate, te
arrepentiras; no te cuelgues, tambien te arrepentiras; te cuelgues o no
te cuelgues, en ambos casos te arrepentiras; o bien te cuelgas o bien no
te cuelgas, en ambos casos acabas arrepintiéndote. Esto, sefiores mios,
es la quintaesencia de toda sabiduria (p. 62).

Estos ejemplos y muchos otros son expresiones que corren por
cuenta de un personaje ficticio, el joven A, cuyos papeles encuentra
por pura casualidad un tal Victor Eremita, quien los edita junto a
las cartas del asesor o juez Wilhelm dirigidas al joven A, cinco afos
después de haberlos descubierto en un secreter.

El mismo editor Victor Eremita se toma el trabajo de consignar
en el prologo que los papeles de A son ensayos que contienen “una
multitud de indicaciones de una concepcion estética de la vida” y
los de B (asesor Wilhelm) “contienen una concepcion ética de la
vida” (p. 38). Se presentan entonces dos concepciones de vida dife-
rentes a través de dos personajes ficticios en un libro publicado por
un editor asimismo ficticio. Inferir de ahi que Kierkegaard (2006a)
sea el joven A, a quien todo le da igual puesto que su “contempla-
cion de la vida carece por completo de sentido” (p. 50) es, cuan-
do menos, confundir aserrin con pan rallado, segin dice el refran.
Habria que inferir, al mismo tiempo, que Kierkegaard (2007) es el
juez Wilhelm, quien afirma exactamente lo contrario:

Por eso mi vida tiene significado para mi, tanto, que me siento con-
tento y satisfecho con ella. A la vez vivo también una vida superior, y
si a menudo suelo inhalar esa vida superior en el aliento de mi vida
terrenal y hogarefia, me considero feliz, el arte y la gracia se fusionan
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ante mi. Por eso amo la existencia, porque es bella y promete otra mas

bella atin (p.285).

De igual modo, podriamos decir que Kierkegaard (2007) es el autor
del “Ultimatum”, quien le dice al juez:

Lo que quieres es amar la justicia, ejercer la justicia en todo momento,
ejercerla, aunque no tenga premio; sientes que la justicia comporta
una exigencia que debe ser cumplida sin falta, no quieres hundirte
en la lasitud para solo entonces comprender que si tenia un premio,
pero que te has privado de ¢l al no practicarla. No quieres combatir
con los hombres, jpero si quieres combatir con Dios y aferrarte a ¢él,
de modo que no pueda desprenderse de ti sin bendecirte! Pero la Es-
critura dice: No contenderas con Dios. ;No es eso lo que haces? ;Son
¢stas, nuevamente, palabras desconsoladoras? [...] Cuando se dice que
no debes contender con Dios, lo que se quiere decir es que no debes
pretender estar en lo cierto frente a Dios, que solo debes contender
con ¢l para llegar a saber que estas en el error. Si, a eso deberias aspi-

rar. (pp. 307-308)

Si prestamos atencion a la secuencia, resulta un anticipo de lo que
significa que cada personaje intente ayudar al otro, cuando menos,
a darse cuenta.

Por otra parte, ya el seudonimo Constantin Constantius
(2019a), en La repeticion, luego de haber descubierto que, en el
ambito de lo temporal, lo tnico que se repetia era la imposibilidad
de la repeticion (p. 54), advierte que es algo demasiado trascen-
dente (p. 66), que para ¢l es un movimiento en virtud del absurdo
que, de modo perfecto, solo es posible “en la eternidad, que es la
verdadera repeticion” (p. 90).

También en Temor y temblor, otro seudonimo creado por Kier-
kegaard (2019b), Johannes de silentio, dice que “Abraham tenia fe
y no dudo, tenia fe en el absurdo” (p. 119) y anade que tuvo “fe en

8  Constituye la tercera y Gltima parte de O lo uno o lo otro. Se trata de un sermén que un
Y Y P q
viejo amigo, pastor de Jutlandia, le habia enviado al juez Wilhelm, junto con una carta,
y que atn no habia dado a conocer a sus oyentes en la parroquia.
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virtud del absurdo, pues todos los calculos humanos habian sido
superados hacia tiempo” (p. 129). Cuando describe lo propio de la
resignacion infinita, Johannes de Silentio dice que el caballero de

la fe:

[...]Jhace atn otro movimiento, mas asombroso que todo, pues dice:
creo, no obstante, que la tendré, esto es, en virtud del absurdo, en
virtud de que para Dios todo es posible. Lo absurdo no corres-
ponde a las diferencias presentes dentro del ambito propio del enten-
dimiento. No se identifica con lo improbable, lo inesperado, lo im-
previsto. En el momento en que el caballero se resigno, se convencio
de la imposibilidad; humanamente hablando, este fue el resultado del
entendimiento, y tuvo energia suficiente para pensarlo. En sentido in-
finito, por el contrario, era posible, es decir, al resignarse; pero esta
posesion es también una renuncia, y no obstante esta posesion no es
ninguna absurdidad para el entendimiento, pues el entendimiento si-
gui6 teniendo razon en que, en el mundo de la miseria, en el que ¢l
gobierna, fue y sera una imposibilidad. El caballero de la fe es per-
fectamente consciente de esto; lo mico que, en consecuencia, puede
salvarlo es el absurdo, y este lo capta ¢l en la fe. Reconoce, por tanto,
la imposibilidad, y en el mismo instante cree lo absurdo, pues si pre-
tende reconocer la imposibilidad y figurarse que tiene fe sin

toda la pasion de su alma y todo su corazon, entonces se engafia a si
mismo, y su testimonio no tiene lugar en ninguna parte, ya que ni tan
siquiera ha llegado a la resignacion infinita. (p. 138)

Esta extensa cita nos revela que la expresion “en virtud del absurdo”
equivale a esta otra: “en virtud de que para Dios todo es posible”.
Dicho de otro modo: el absurdo significa aqui que para Dios todo es
posible. El entendimiento es capaz de captar la imposibilidad y, por
eso, el caballero de la resignacion infinita puede renunciar. Lo ab-
surdo, en cambio, no corresponde al ambito del entendimiento. E1
caballero de la fe no se engafa respecto de que sea una imposibili-
dad en el terreno de lo humano, pero cree que para Dios es posible
lo que para ¢l es imposible. Y eso es la fe. Tengamos presente que
las dos obras citadas son de 1843, y los seud6nimos que las “escri-
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ben” no son creyentes. Pero, ademas, como observa Nelly Viallaneix
(1977) con suma agudeza:

[...la eleccion del termino es revelador. Absurdus deriva de surdus. Sig-
nifica a la vez “sordo” y “sin sonoridad”, “que tiene un sonido falso”,
finalmente “insensato, contrario a la razon”. Desde el origen, el absur-
do no es mas que la discordancia que procede de la sordera (p. 39).

Por ello, la misma autora agrega, que mas bien “cl absurdo re-
chaza a la razon fuera de la esfera de la fe” (1977, p. 42) y que
“Kierkegaard esta lejos de unirse al ejército de los apologistas de
la sinrazon” (1977, p. 40), con referencia al altimo significado. Sus
seud6nimos, también.

Pasemos ahora a varios fragmentos de otra obra publicada en
febrero de 1846 con el titulo de Postscriptum no cientifico y definitivo
a “Migajas filosdficas” que Kierkegaard (2010) firma con el seudoni-
mo de Johannes Climacus.

Y ahora, ;qué es el absurdo? El absurdo es que la verdad eterna ha
llegado a ser en el tiempo, que Dios ha llegado a ser, que ha nacido, ha
crecido, etc. Ha llegado enteramente a ser como un individuo particu-
lar, indistinguible de cualquier otro hombre, pues toda cognoscibilidad
inmediata es paganismo presocratico y, desde el punto de vista judio,
idolatria (p. 211).

Mas adelante anade:

El cristianismo ha proclamado de si mismo que es la verdad esencial y
eterna, que ha ha llegado a ser en el tiempo; se ha proclamado a si mis-
mo como la paradoja, y ha exigido la interioridad de la fe con aquello
que es un escandalo para los judios y una locura para los griegos —y
un absurdo para la inteligencia— (p. 214).

Y cuando alguien semejante habla de la paradoja absoluta que es un
escandalo para los judios, una locura para los griegos, un absurdo para
la inteligencia, y dirige su discurso a la especulacion, ésta no es tan
descortés como para decirle directamente que es un loco, sino que
da una explicacion que contiene una rectificacion, de modo que le
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hace comprender indirectamente que se encontraba en un error; asi es
como se comporta siempre un espiritu humano superior frente a uno
que es mas limitado (p. 220).

Kierkegaard ademas sostiene:

Asi, el cristiano creyente tiene y usa su entendimiento, respeta lo uni-
versalmente humano, no explica el que otro no se haya convertido al
cristianismo por falta de entendimiento, sino que cree en el cristia-
nismo en contra del entendimiento y aqui usa el entendimiento: para
cerciorarse de que cree en contra del entendimiento. Por lo tanto, no
puede creer sinsentidos (Nonsens)? en contra del entendimiento, que
es lo que uno puede temer, porque el entendimiento percibira de ma-
nera penetrante que es un sinsentido (Nonsens)'? ¢ impedira que crea
en cllo, sino que usa tanto el entendimiento que mediante ¢l se hace
consciente de lo incomprensible, y ahora, creyendo, se relaciona con
ello en contra del entendimiento. (pp. 549-550)

Tengamos bien en claro, entonces, que la fe no es un absurdo, sino
que la fe es un absurdo para la inteligencia. Finalmente, nada mas cla-
rificador que la entrada X, A 66 / NB9:66 de los Diarios del propio
Kierkegaard cuando afirma: “El absurdo o el actuar en virtud del
absurdo es, entonces, actuar en la fe, confiando en Dios”'!. Si he-
mos leido con atencion, habremos visto como se aclara y se hace
mas preciso el significado del término “absurdo” y no hay nada que
sea necesario agregar para comprender que dicho término es total-
mente ajeno, por no decir contrario, al que le dan los asi llamados
pensadores del absurdo.

Por Gltimo, también hay que recordar que Kierkegaard en mul-
tiples casos utiliza la palabra “absurdo” en el sentido comtn y co-

9 Aqui me permito introducir un pequefio cambio. Donde Javier Teira y Nekane Legarreta
traducen “tonterias” la primera vez y “estupidez”, la segunda, en el texto original danés
dice las dos veces “Nonsens”, una palabra que proviene del latin non, que quiere decir
« » » - 1 ;o .

no”y sensus”, que quiere decir “sentido”. Por lo tanto, pareceria mas adecuado traducir
en ambos casos “sinsentido”.

10 Idem.

11 Latraduccion del original danés es propia.

33



Anna Fioravanti

rriente, como quedo dicho, cuando hablabamos del pastor Adolph
Adler, acerca de como Kierkegaard tenia en cuenta la plasticidad y
ambigiiedad del lenguaje segin conviniera en cada caso. De ahi la
importancia de distinguir entre leer y leer.

2. Afde

Este es un verbo con una curiosa correspondencia con el sustan-
tivo Angest. Esta formado por la preposicion af, una de cuyas mu-
chas acepciones es la preposicion castellana “a”, y el verbo do, que

. LI {3 e . (3 . ”»
quiere decir “morir”. Debemos traducirlo, entonces, por “morir a”.
Vamos, pues, a seguir a Kierkegaard (2011) a través de un breve tra-

yecto por su obra Para un examen de st mismo recomendado a este tiempo:

La muerte atraviesa la vida, ésa es la ensefianza del cristianismo; t
tienes que morir a; el Espiritu vivificante es precisamente el que te
mata; es la primera manifestacion del Espiritu vivificante: que ta debes
meterte en la muerte, ti debes morir a — asi es, para que no puedas
tomar el cristianismo en vano. (p. 97)

Un poco mas adelante, aclara con un ¢jemplo lo que en verdad sig-
nifica “morir a”:

Opyente mio, vayamos mas lejos para penetrar mas profundamente en
el sufrimiento, alli donde el egoismo debe ser exterminado atn mas
profundamente. Incluyamos también “el objeto”. Quiero decir, este
objeto que ¢l deseaba, que ¢l consiguio, que ¢l posee, la delicia de sus
ojos, el deseo de su corazon, este objeto se debe soltar, ay, la delicia de
sus ojos, ay, el deseo de su corazon, este objeto, supongamos, a fin de
ilustrar con mayor claridad el dolor de morir a, que este objeto piensa
como él, que seria cruel separarse — ;y que es €l quien debe hacerlo!
El debe soltar lo que ningtin poder humano piensa en quitarle, lo que
es ahora doblemente dificil de soltar; pues, ti puedes pensarlo asi, el
objeto se vale de lagrimas y ruegos, invoca tanto a vivos como a muer-
tos, tanto a hombres como a Dios, para impedirselo — ;y es ¢l quien
debe soltar este objeto! Aqui tienes th (en caso de que, por lo demas,
¢l logre doblar la cerrada curva sin perder la razon) un ejemplo de
morir a. Pues no ver su deseo, su esperanza, cumplidos, ser privado de
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lo que se anhela, de lo mas querido, eso de por si puede ser doloroso,
y el egoismo se siente herido, pero de ahi no se sigue que sea morir
a; y tener que negarse a st mismo, aunque sca su desco mas querido:
eso de por si puede ser doloroso, y el egoismo se siente herido, pero
de ahi no se sigue que sea morir a. No, pero tener que aniquilar uno
mismo su deseo cumplido, tener uno mismo que privarse del objeto
de anhelo del que se ha tomado posesion, eso es herir al egoismo en
su raiz, como le sucedi6 a Abraham cuando Dios exigi6 que Abraham
mismo, ¢l mismo —;terrible!— con su propia mano —joh, espanto
de locural— sacrificara a Isaac, Isaac, el don tan larga y ardientemente
esperado, pero también recibido de Dios, por el cual Abraham pensa-
ba que debia agradecer toda su vida, y que nunca podria agradecer lo
suficiente, Isaac, jsu tnico hijo, el de la vejez, el de la promesa! (pp.
99-100).

Por eso, hay que diferenciar también entre sufrimiento y sufrimien-
to. Una cosa es sufrir porque las adversidades te quitan lo que has
recibido y otra, que t debas morir a, para “que pueda venir el Es-
piritu que vivifica”, incluso morir al entendimiento, morir a toda
esperanza humana y morir al mundo, puesto que eso es herir al
egoismo en su raiz. (pp. 100-103)

3. Angest

Es uno de los conceptos kierkegaardianos fundamentales, que tradi-
cionalmente se ha traducido por “angustia”, pero en algunas nuevas
versiones se prefiere reemplazarlo por el de “ansia”. En efecto, la
palabra Angest (en danés actual, angst) tiene tres acepciones, segin
el diccionario danés-espanol de Pia Vater.(1997):
1) miedo (y, entre paréntesis, figuran como sinonimos: frygt:
temor, y engstelse: inquietud, ansiedad).
2) angustia (con la aclaracion sjele-angst, y como ejemplo:
begrebet angst, traducido como el concepto de la angustia).
3) ansiedad, con la aclaracién entre paréntesis: med.(medici-

na), psyk. (psicologia).

35



Anna Fioravanti

Por otra parte, segtn el Danske Ordbog (Diccionario danés), el ori-
gen serfa este: “fra nedertysk angest, anxt, til en rod med betydnin-
gen ‘snaever’” (“del bajo aleman angest, anxt, de una raiz que significa
‘estrecho’”). Y si buscamos el adjetivo sncever, dice efectivamente:
“estrecho, angosto”.

Por eso, siguiendo la primera acepcion, Walter Lowrie (1968)
traduce El concepto de angustia, del seudonimo Vigilius Haufnien-
sis creado por Kierkegaard (2016), como The Concept of Dread. De
hecho, en inglés, el sustantivo “dread” significa “terror, pavor, es-
panto”, pero entonces los términos mas afines en danés serfan: —
Forfeerdelse: “det at vaere eller blive forfaerdet; folelse af steerk skrack
eller ubehag”, que quiere decir — Espanto: “el hecho de estar o
llegar a estar espantado; sensacion de fuerte miedo o malestar”. De
ahi derivan el adjetivo: forfeerdelig = espantoso, terrible, horroroso;
y el verbo: forferde = aterrorizar, espantar, llenar de espanto, ho-
rrorizar. O la otra posibilidad — Reedsel: “staerk angst eller frygt;
det at vaere meget bange”, esto es — Espanto, horror, pavor, terror:
fuerte angustia o temor; tener mucho miedo.

Sin embargo, si indagamos en la misma obra de Vi’gilius Hauf-
niensis traducida al castellano por Dario Gonzalez y Oscar Parce-
ro, hay un parrafo en el que cada vez que se mencionan las palabras
“ansia” 0 “anhelo”; en danés dice Forlengsel o Leengsel. Leamoslo: El
ansia [Forlengsel] del ser humano y de la creacion no es, como se lo
ha creido sentimentalmente, un dulce anhelo [Lengsel], pues para
que el anhelo [Leengselen] pudiera ser tal, el pecado deberia haber
sido desprovisto de sus armas (p. 170).

Exactamente lo mismo sucede cuando vamos a cotejar otro pa-

rrafo de la pagina 174:

Cabe senalar el sentido de lo aqui expuesto evocando la frase de las Es-
crituras: dmokapadoxio. tij¢ kticews [ansia de la creacion] (Rom 8,19).
En efecto, tan pronto como se habla de un ansia [Forleengsel], se sobre-
entiende que la creacion se encuentra en un estado de imperfeccion. A
menudo se pasa por alto que expresiones tales como ansiedad [Leng-
sel], ansia [Forleengsel], expectativa, etc., implican un estado previo, y
que este, por tanto, esta presente y se hace notar al mismo tiempo que
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la ansiedad [Leengselen] se despliega. El expectante no ha ido a parar
al estado en el que se encuentra por un accidente o algo parecido, de
manera que se encontraria en ¢l con total extrafieza, sino que ¢l mis-
mo lo produce al mismo tiempo. La expresion de esa ansia [Leengsel] es
la angustia [Angest], pues en la angustia [Angesten] se anuncia ese estado
del que ansia [lenges] salir, y se anuncia porque el ansia [Leengselen] sola
no alcanza para salvarlo.

También en el discurso del propio Kierkegaard (1979):” La pureza
de corazon es querer una sola cosa”, cuando Luis Farre traduce del
inglés” ansia/s del Bien” en las paginas 75 y 162; “ansias de muerte”,
en la 76 y “ansias de lo Eterno”, en la 221, en todos esos casos, en
cl original danés, Kierkegaard escribe Leengsel para significar “ansia”.

De la misma manera, en el Nye Testamente [Nuevo Testamento]
de 1819, que era el que lefa Kierkegaard, en Mateo, 26, 37-38,
dice: “Og han tog Peter og de to Zebedaeus Senner til sig, og begy-
ndte at bedroves og svarligen at engstes. Da siger han til dem: min
Sjel er ganske bedrovet indtil Doden; bliver her og vaager med
mig”, que significa: “Y tomo consigo a Pedro y a los dos hijos de
Zebedeo, y comenzo a entristecerse y a angustiarse sobremanera.
Y les dijo: Mi alma esta muy triste hasta la muerte; quedaos aqui y
velad conmigo.”

Aunque en la Biblia de Jerusalén dice: “comenzo a sentir tris-
teza y angustia”, tanto en la traduccion espafiola de Reina-Valera
como en la de Nacar-Colunga aparece el verbo cuasi-reflejo angus-
tiarse, que se corresponde exactamente con la forma verbal danesa
engstes, mientras que seria imposible un equivalente como “ansiar-
se por”. El problema es que, aunque Vigilius Haufniensis invitase
al lector a considerar la posibilidad de proponer otra categoria
que encajara mejor que angustia, termina eligiendo Angest para la
primera y Lengsel o Forlengsel para la segunda. Tratemos de ver,
entonces, como caracteriza Kierkegaard la angustia a través de su
obra con el fin de llegar a alguna conclusion.

En un primer momento, Vigilius Haufniensis caracteriza
la angustia como la posibilidad de la libertad cuyo objeto es...
nada. Pero, en la angustia se le hace patente al hombre la hete-
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rogeneidad entre lo animico y lo corporal y, ademas, la hetero-
geneidad con el mundo. Aquello que puede llegar a mantener
unido lo heterogéneo en cada uno de nosotros es el espiritu, el
que hace la sintesis, un poder ambiguo que se relaciona preci-
samente como angustia ante la posibilidad de la libertad, ante la
posibilidad de poder, no en el sentido de dominio, como es ob-
vio, sino de capacidad de hacer o no. En esta sintesis, que se rea-
liza en el tiempo, también hay que mantener unido lo que uno
fue (pasado) y lo que uno sera (futuro) y el tercero que articula
aqui es el instante (Ojeblik, sustantivo compuesto por Oje, ojo y
Blik, golpe; equivalente al frances coup d’oeil o a nuestros “golpe
de vista, parpadeo, un abrir y cerrar de ojos”). Ahora bien, si el
tiempo es sucesion infinita, también hay que definirlo como pa-
sado, presente y futuro. Sin embargo, distinguir el tiempo de esta
manera no es correcto si suponemos que esa distincion radica en
el tiempo mismo, pues el tiempo mismo es un puro pasar Y, por
lo tanto, no es ni pasado ni presente ni futuro; de ahi que “la vida
que es en el tiempo y que solo es la del tiempo, no tiene presente
alguno”; la division solo serfa correcta si se pudiera encontrar un
punto de apoyo firme en esa sucesion infinita (pp. 198-199).
En paginas anteriores, Vigilius habia dicho:

La angustia puede compararse con el vértigo. Aquel cuya mirada se
sume en la contemplacion de una profundidad devoradora, siente
vertigo. ;Pero cual es el motivo? Es tanto su mirada como el abismo,
pues ;qué pasaria si no hubiera mirado hacia abajo? Asi, la angustia
es ese vertigo de la libertad que aparece cuando el espiritu quiere
poner la sintesis, y he aqui que la libertad se sume en la contempla-
cion de su propia posibilidad y se aferra a la finitud para sostenerse

(pp- 176-177).
Precisamente, hay una sola cosa para frenar el vértigo y es que la

libertad no se aferre a la finitud y se frene ante lo eterno. Como
dice Arne Gron (1995):
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El concepto de la angustia aporta la determinacion decisiva, segln la cual
la division misma no cobra importancia hasta el instante que delimita.
Por eso, si la angustia tiene que comprender una reflexion sobre el
tiempo, no basta con decir que la angustia vale para una posibilidad
futura. La angustia esta unida fundamentalmente al instante que deli-
mita, en el que el tiempo mismo se transforma (p. 20).

De este modo, la consideracion de la angustia como posibilidad de
la libertad resulta s6lo un primer plano de la exploracion que Vigi-
lius Haufniensis hace de la angustia. En el capitulo IV de EI concepto
de angustia, en cambio, entramos en un segundo plano, donde la
nada de la angustia ya es un algo real, “porque la distincion entre
el bien y el mal esta puesta” en concreto y, por ese motivo, “la an-
gustia ha perdido su ambigiiedad dialéctica” (pp. 221-222). Ahora
la angustia se relaciona con el pecado como falta de libertad, como
realidad injustificada pero concreta, que debe ser negada porque:

Por mucho que el individuo se haya hundido, puede hundirse todavia
14 “«. 9 . . ’ 1
mas, y ese “puede” es el objeto de la angustia. Aqui, cuanto mas se
relaja la angustia, tanto mas significa que la consecuencia del pecado
le ha entrado al individuo in succum et sanguinem [hasta la médula y la
sangre], y que el pecado ha tomado carta de ciudadania en la indivi-

dualidad. (p. 223)

Asi, la angustia se presenta en dos formas. Una es la angustia ante
el mal, que busca deshacerse de la realidad del pecado, aunque solo
“en cierta medida”; se trata de una angustia por la posibilidad de
que el pecado se repita. La otra es la angustia ante el bien, lo pro-
piamente demoniaco, que consiste en un rechazo de la posibilidad
de la salvacion. En ambos casos, la libertad se encadena a si misma
o, como Kierkegaard (2016) le hace decir al seudonimo Johannes
Climacus en Migajas filosdficas, el hombre “usa la fuerza de la liber-
tad al servicio de esa no-libertad, pues en eso es libre, de tal modo
que crece el poder acumulado de la no-libertad y le hace siervo del

pecado”. (p. 37)
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Vemos, pues, como la posibilidad de la libertad se ha convertido
en la falta de libertad. Como bien sehala Gron (1995), aqui que-
da desbaratada la ilusion del juez Wilhelm en O lo uno o lo otro
acerca de que en el arrepentimiento el hombre se hace transpa-
rente a si mismo. En EI concepto de angustia, Vigilius Haufniensis

(20016) afirma:

Lo tnico verdaderamente capaz de desbaratar el sofisma del arrepen-
timiento es la fe, el coraje de creer que ese mismo estado es un nuevo
pecado, el coraje de renunciar a la angustia sin angustia; solo la fe
lo consigue, no porque aniquile la angustia, sino porque ella misma
en su eterna juventud esta siempre desembarazandose del instante de
muerte de la angustia. Solo la fe lo consigue, pues la sintesis solo es
eternamente y a cada instante posible en la fe. (p. 226)

Esta extensa consideracion ha tenido como objetivo mostrar que la
angustia, si bien revela la posibilidad de la libertad en el hombre, al
mismo tiempo revela que ¢l la somete al servicio de la no-libertad
para hacerse esclavo del pecado. Si lo relacionamos, ademas, con la
analogia que se hace respecto del vertigo y el abismo, mi acuerdo
esta mas cerca de quienes traducen Angest por angustia. En primer
lugar, porque ansiedad o ansia, remite al vocablo anxiety, preferido
en las versiones inglesas y, en segundo lugar, por la connotacion que,
al menos en el castellano que hablamos en Argentina y creo que, en
general, en Latinoameérica, aparece muy ligada a los trastornos de
ansiedad, que refieren a trastornos abordados por la psicologia ex-
perimental tal como la conocemos hoy, que poco o nada tiene que
ver con la psicologia que formaba parte de la filosofia como una de
sus ramas, ademas de que, como sefala Vigilius Haufniensis, la [...]

[...Jatencion psicologica se centra exclusivamente en el fenomeno
particular, sin tener a mano al mismo tiempo sus categorias eternas,
y sin poner el suficiente esmero en salvar al hombre salvando, cueste
lo cueste, al individuo dentro de la especie. Al parecer, el ejemplo
deberia ejercer su efecto en el nifio. Se da por supuesto que el nifio
es realmente un angelito, pero que un entorno corrupto hizo que se
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hundiera en la corrupcion. Se habla y se sigue hablando de cuan malo
es el entorno, — y asi, finalmente, el nifio se corrompe. (p. 189)

Es decir, la psicologia no tiene a mano categorias eternas al mismo
tiempo que se centra en el fenémeno particular, por lo cual se pier-
den las categorias y el nifio junto con ellas (p. 190). Finalmente,
como ya se dijo, el propio Kierkegaard o sus seudonimos eligen,
de hecho, la palabra Angest, por ejemplo, para el titulo Begrebet An-
gest [El concepto de angustia] o cada vez que hacen uso de ella en las
diversas obras, scudonimas o no, en lugar de Lengsel o Forlengsel,
que dan idea de ansiedad, ansia o anhelo. Palabras todas que, lejos de
evocar la raiz de Angest que alude a la estrechez o la angostura, a mi
parecer evocan la expansion, lo dilatado, lo esperado, como cantaba
Nat King Cole en el bolero: “Ansiedad de tenerte en mis brazos /
musitando palabras de amor [...]”.

Otro seudonimo, Anti-Climacus, al que Kierkegaard (2008)
define como el cristiano en grado extraordinario, retoma el con-
cepto y lo precisa ain mas:

Toda inmediatez, a pesar de su seguridad y sosiego ilusorios, es angus-
tia; y por ello, con plena consecuencia, es en la mayoria de los casos un
puro angustiarse por nada. Porque no hay que creer que la descripcion
mas espeluznante de algo espantoso en grado sumo amedrente tanto
a la inmediatez como pueda hacerlo una simple palabrita referente a
algo indeterminado, dejada caer casi al azar, pero reflexivamente in-
tencionada hasta mas no poder. Si, esto es lo que mas llena de angustia
a la inmediatez, que de una manera insidiosa se le insinte que tiene
que estar enterada de lo que se habla. En realidad, ella no lo sabe, y
esto es lo que aprovecha la reflexion intencionada. Pues la reflexion ja-
mas echa cepos mas seguros que los que conforma de la nada, y nunca
es ella mas st misma que cuando no es nada. Hace falta una reflexion
eminente, o dicho con mayor exactitud, hace falta una gran fe para
poder cortar la reflexion que se dispara por los derroteros de la nada,
es decir: la reflexion infinita. (p. 47)
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4. Elskov — Forelskelse — Kjerlighed

He aqui tres palabras danesas que, en castellano, generalmente se
traducen por “amor”. Sin embargo, tienen diferente sentido. Elskov
refiere al amor de preferencia o predileccion (amor a los amigos,
los familiares), y también a la pasion amorosa, erotica o carnal. Por
su parte, Forelskelse alude al enamoramiento o galanteo o coqueteo.
En cambio, Kjerlighed (en el danes actual: kerlighed) corresponde a
lo que llamariamos caridad, del latin caritas y éste del griego ydpig
(kharis), que etimologicamente significa “gracia” o “favor”, segin
lo expresa san Pablo en 1 Corintios, 13. Hay quienes suponen, y
a veces ha sido motivo de debate, que Kjerlighed excluye los otros
tipos de amor, pero, lejos de ello, no solo los incluye a fin de que
sean salvos, sino que amplia su acogimiento en el amor al projimo
hasta tal punto que nadie, absolutamente nadie queda excluido, ni
siquiera uno mismo, ni siquiera el enemigo, pues “el auténtico amor
es el amor al projimo; y no consiste en encontrar el objeto amable,
sino en encontrar amable el objeto no-amable” (p. 445). La obra
cumbre, de donde tomamos la cita anterior y en la que Kierkegaard
(2006b) aborda este tema, es sin duda Las obras del amor, publica-
da en 1847. A ella remitimos a quienes atin no la han leido. En
este espacio, solo daremos algunos indicios de las caracteristicas de
Kjerlighed con las irreemplazables palabras del propio autor:

[...]si alguien no quiere aprender del cristianismo a amarse a si mismo
del modo recto, tampoco podra amar al projimo; tal vez si que pue-
da, como suele decirse, “en la vida y en la muerte”, aliarse con otro
u otros muchos seres humanos, pero esto en manera alguna es amar
al projimo. Amarse a si mismo del modo recto y amar al projimo se
corresponden por completo, en el fondo no son mas que uno y lo
mismo. (p. 42)

Mi projimo es aquel respecto del cual tengo un deber, y al cumplir mi
deber manifiesto que yo soy el projimo. En realidad, Cristo no habla
de conocer al projimo, sino de llegar a ser uno mismo el projimo,
de dar pruebas de ser el projimo, igual que el samaritano dio prueba
de ello mediante su misericordia; pues mediante ella no es que diera
pruebas de que el agredido era su projimo, sino de que ¢l era el pro-
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jimo del agredido. Escoger un amado, encontrar un amigo es sin duda
un trabajo de nunca acabar, pero al projimo se le conoce facilmente,
se le encuentra facilmente, con tal de que uno mismo reconozca su
deber. (p. 41)

Quien de verdad ama al préjimo, ama también en consecuencia a su
enemigo. Esta diferencia, “amigo o enemigo”, es una diferencia en el
objeto del amor; sin embargo, el amor al projimo tiene justo un objeto
sin diferencias. El projimo es la completamente incognoscible diversi-
dad entre ser humano y ser humano, o bien es la eterna igualdad ante
Dios. Esta igualdad también la posee el enemigo (p. 94).

Claro que no resulta tarea facil ponerlo en practica y Kierkegaard lo
sabe muy bien. Oigamoslo:

El amor al projimo contiene las perfecciones de la eternidad. De ahi
viene, quizd, el que alguna vez él parezca no encajar en las circunstancias de
la vida terrena, en la diversidad temporal de lo mundano, el que tan facilmente
sea poco estimado y expuesto al odio, y el que en cualquier caso resulte muy
ingrato amar al pro’jimol2 (pp- 95-96).

[quien quiera amar al projimo] ese sera tenido facilmente como uno que
no encaja aqui en la vida terrena, ni siquiera en la presunta cristiandad;
sera facilmente expuesto a los ataques desde todos los angulos; sera facil-
mente como una oveja perdida entre lobos impetuosos (p. 100).

Pero cuando vas con Dios, solamente te mantienes unido a ¢l, y en
todo lo que ta entiendes sobreentiendes a Dios. Asi descubres —habré
de decir que para tu propio dafio—, asi descubres al projimo; asi Dios
te obliga a que lo ames —habre de decir que, para tu propio dafo,
pues amar al projimo es un trabajo ingrato—. (p. 105)

5. Enkelte

Esta es otra palabra danesa de controvertida y dificil traduccion. En
realidad, si recurrimos al diccionario, no aparece como sustantivo
(recordemos que en el danes de la época de Kierkegaard los sus-
tantivos se escribian con la primera letra en mayuscula), sino como

12 Las cursivas son de Kierkegaard.
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adjetivo y adverbio o en frases adverbiales, con los significados de:
1) sencillo, simple (como contrario de doble, por ejemplo: una habi-
tacion simple); 2) individual (de enkelte Dele: las partes individuales);
3) solo (en enkelt Dag: un solo dia); 4) aislados, contados (en plural, i
enkelte Tilfcelde: en casos aislados, contados); 5) soltero, solitario; 6)
uno, cual (hver enkelt: cada uno, cada cual); 7) especial, tnico, singular,
inusual, atipico, fuera de lo comtn; 8) sencillamente (det er ganske enkelt
umuligt: es sencillamente imposible), simple (saa enkelt er det!: jes asi
de simple!).

También existe el sustantivo Enkelthed, cuya traduccion serfa de-
talle, pormenor, particularidad, pero no llega a definir con precision
el concepto de “den Enkelte”. De todos modos, era muy habitual
que Kierkegaard, en lugar de sustantivos, utilizara adjetivos sustan-
tivados precedidos por un articulo, como nosotros “el joven” por
decir “el hombre joven”.

Algunos autores, entre ellos la ya mencionada Nelly Viallaneix
(1977), traducen den Enkelte por “el unico”. De hecho, el libro
donde ella trata el tema se titula Kierkegaard: el tinico ante Dios. Ese
unico, obviamente, no es Kierkegaard, sino ese cada uno, cada cual
(opuesto a los muchos, a los miles), que solo es posible ante Dios.
“Por su Espiritu, el Dios que se revela en Cristo cambia a cada in-
dividuo en un ser original y libre, un dnico, a quien invita a estar
ante éI” (p. 16), puesto que “la libertad no perteneceria a la natura-
leza humana como tal; es un don gratuito que el Sefior distribuye
cuando y como quiere” (pp. 24-25).

Otros, como el italiano Cornelio Fabro, traducen den Enkelte
por “il singolo”, el singular. Una buena opcion, si atendemos a
que el singular es también uno solo entre muchos y cada uno de
entre todos.

En nuestro idioma, se ha preferido traducir den Enkelte por “el
individuo singular”, puesto que en danés existe el téermino que co-
rresponde a “individuo” y es “Individ”. Asi, Kierkegaard (2016), a
traves de su sedonimo Vigilius Haufniensis, afirma: “el ser humano
es individuo y, como tal, a la vez ¢l mismo y toda la especie, de
manera que toda la especie participa del individuo, y el individuo,
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de toda la especie'®” (p.148). En pocas palabras, cuando decimos
“el individuo singular”, estamos traduciendo den Enkelte y cuando
decimos “el individuo”, estamos traduciendo Individet (el articulo
definido, en este caso, et en danés va unido al sustantivo, como si
fuera un sufijo: Individ-et).

Quiza sea mejor la opcion de Fabro, pero asi quedo establecido
entre los traductores de habla hispana.

6. Fortvivlelse

Es la palabra danesa que corresponde a “desesperacion”. Mas arri-
ba, en el apartado Angest, vimos que la angustia estaba relacionada
con la inmediatez y la nada, con la posibilidad de la libertad y
también con la falta de la libertad, cuando el hombre se aferra de
la finitud para no dejarse arrastrar por el vértigo que la libertad le
produce; aqui estamos todavia en la categoria del alma y el espiritu
es “una nada insinuada”, cuya realidad solo puede angustiar y “que
desaparece tan pronto intenta apresarla” (Kierkegaard, 2016. p.
159). La desesperacion, en cambio, es ya una categoria del espi-
ritu.Y a ella, Kierkegaard (2008), le ded/ica otra obra cumbre, La
enfermedad mortal. Leamos lo que dice Oscar Parcero Oubina en
su “Nota preliminar”:

El titulo elegido por Kierkegaard para la presente obra es una refe-
rencia directa a las palabras de Cristo seglin éstas se recogen en el
Evangelio segun san Juan, 11,4. Alli se dice que la enfermedad de Lazaro
no es “para la muerte” sino “para la gloria de Dios”. Esta contraposi-
cion, que en las distintas traducciones castellanas de la Biblia se lee con
distintos grados de precision, es particularmente clara en las versiones
danesas del Evangelio, que hacen uso de la misma preposicion (zil)
para referirse primero a la muerte y luego a la gloria de Dios. Es pre-
cisamente en tal contraposicion donde tanto el titulo como el sentido
de la presente obra toda se fundamentan: en el Evangelio, se nos habla

13 En danés: “Mennesket er Individuum og som saadant paa eengang sig selv og hele
Sleegten, saaledes, at hele Slagten participerer i Individet og Individet i hele Slaegten.”
Begrebet Angest, cap. 1, § 1.
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de una enfermedad que no es para la muerte, pero si es mortal (Lazaro
muere); Anti-Climacus, por su parte, se dispone a hablarnos de aquella
enfermedad que no es materialmente mortal (dodelig), pues no acaba
en la muerte, sino para la muerte (til Doden), en tanto que espiritual-
mente conduce en direccion a ésta (nota al pie namero 1 de p. 9).

En efecto, el titulo original danés Sygdommen til Doden, traducido
en forma literal serfa “La enfermedad para la muerte”, espiritual-
mente hablando.

Otra curiosa observaciéon que se me ocurre es que la palabra
“desesperacion” en castellano remite a “esperar” o “tener esperan-
za” o, mejor dicho, a “falta de esperanza”, mientras que en danés la
palabra Fortvivlelse esta formada por la preposicion for que, entre
otros significados, quiere decir “por”, el sustantivo Tvivl, que sig-
nifica “duda, desconfianza, incertidumbre, irresolucion, vacilacion”
y el sufijo else, propio de muchos sustantivos llamados abstrac-
tos. En sintesis, preposicion for + sustantivo Tvivl + sufijo else =
Fortvivlelse. Una diferencia notable del lenguaje que, parafraseando
a Paul Ricoeur (1999), da que pensar.

7. Gjentagelse — Repetition

Estos dos vocablos, el primero de origen danés y el segundo de origen
latino, significan “repeticion”. En la obra que Kierkegaard (2019a) de-
dica a esta categoria, bajo el seudénimo de Constantin Constantius,
utiliza el primero de ellos. Asi como el apellido Constantius es una
repeticion del nombre del supuesto autor, la obra consta de dos par-
tes y cada una de ellas lleva un titulo que también se repite: “Gjenta-
gelsen”, es decir, “La repeticion”. Como la palabra Fortvivlelse, también
Gjentagelse puede separarse en sus componentes: el adverbio igjen (de
nuevo, otra vez), el verbo tage (tomar, conquistar, vencer, cobrar) y
el sufijo else con el que forman muchos sustantivos. El sentido seria
entonces la accion de retomar (con el prefijo “re”, como en latin repe-
titio), volver a tomar, recuperar, recobrar.

Quiza La repeticién sea una de las obras con mas elementos au-
tobiograficos de Kierkegaard. De hecho, ¢l habia viajado a Berlin,
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igual que Constantin Constantius, con la esperanza de que a su
vuelta podria recuperar a Regina Olsen, con la que habia roto su
compromiso, tal como Abraham habia recuperado a Isaac. Pero no
fue el caso. De todos modos, Constantin se da cuenta de que la
“repeticion es la nueva categoria que es preciso descubrir” (p. 35).
Por fin, el joven enamorado, cuando se entera de que su amada se
ha casado con otro, comprende que la tnica repeticion posible es
la del espiritu, que se le ha devuelto la libertad y que “he vuelto a
ser yo mismo” (p. 90). Notemos de paso que, en 1843, el mismo
afio en que se publico La repeticion, Regina Olsen decidi6 compro-
meterse con el que luego serfa su marido, Fritz Schlegel.
Afios mas tarde, en la entrada X, A 600, Kierkegaard escribe:

El sufrimiento es la expresion cualitativa para la heterogeneidad con
este mundo. En esta heterogeneidad (la expresion es el sufrimiento)
consiste la relacion con lo eterno, la conciencia de la eternidad. Don-
de no hay sufrimiento, no hay ni siquiera conciencia de la eternidad y
donde hay conciencia de la eternidad hay también sufrimiento. Es en
el sufrimiento donde Dios mantiene a un hombre (heterogéneo con
este mundo) vigilante para la eternidad. En el Antiguo Testamento,
la situacion era esta: el sufrimiento (la prueba) duraba algunos afos y
luego aun en esta vida y en este mundo se obtenta la satisfaccion que
es la homogeneidad con esta tierra. Dios pone a Abraham a prueba,
hace como si quisiera que sacrificara a Isaac, mas luego la prueba pasa,
Abraham obtiene a Isaac y su alegria se da en esta vida —por eso,
Abraham no muestra ni siquiera la conciencia de la eternidad, puesto
que el sufrimiento no va hasta el final. El cristianismo es sufrimiento
hasta el final — es la conciencia de la eternidad.

En cuanto a mi, he tenido ocasion después de darme cuenta de esto.
Desde temprana edad, he sufrido una heterogencidad originaria con
esta existencia. Sin embargo, este dolor ha sido asimismo para mi la

expresion de que en otro sentido me habia reconocido mas que en
lo general.
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Este dolor por mi heterogeneidad originaria me hizo doblemente
agudo cuando llegué a sobrellevar simpatéticamente el sufrimiento de
otro, haciendo sufrir a una nina.

Asi vivia yo; pero a pesar de todo el sufrimiento, nunca podré agrade-

cerle bastante a Dios lo que ha hecho por mi'*,

Lo descubierto por Constantin Constantius, que la repeticion es
algo trascendente y que la eternidad es la verdadera repeticion, se
presentaba ahora con toda claridad ante los ojos de Kierkegaard.

8. Hore hjemme

Vale la pena destacar esta expresion que significa “pertenecer”, no
porque haya problemas de traduccion respecto de ella, sino solo
por el singular modo en que se forma en danés. Hore quiere decir
“otr, escuchar”, y hjemme refiere al “hogar, lo familiar”. De modo que
“pertenccer”, cuyo origen latino remite al prefijo per (a través de) y
al verbo tenere (poseer, tener), en danés tiene que ver con el “oir” o
[(3 » ] ~

escuchar” lo familiar, lo hogareno.

9. Lykke — Salighed

Aqui encontramos otro par de sustantivos cuyo sentido conviene
aclarar. Muchas veces se traducen ambos por “felicidad” o “dicha”.
Sin embargo, solo corresponden al primero: Lykke. Por eso, en La
enfermedad mortal, Kierkegaard (2008) le hace decir a Anti-Climacus
que “la dicha no es ninguna categoria del espiritu, y por eso alla
dentro, muy dentro, en lo mas hondo y oculto del corazon de la
dicha, habita también la angustia” (p. 46) o en El concepto de angustia
(2016) cuando Vigilius Haufniensis menciona que Aristoteles ya en
la Etica a Nicémaco advierte que para alcanzar la felicidad no alcanza
con la virtud, sino que ademas hace falta tener buena salud, bienes
terrenales, amigos, familia (p. 137). Lo vemos también en las ex-

14 La traduccion del danés es propia.
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presiones danesas gjore Lykke: “tener éxito”, y til Lykke med Fodselsda-
gen!: “ifeliz cumplearios!”.

El sustantivo Salighed, en cambio, es una categoria del espiritu
¥, por lo tanto, deberfa siempre traducirse por “beatitud, santidad,
bienaventuranza, bendicién”. Distinguir esos dos sustantivos y sus
adjetivos derivados deberia ser una tarea para las reediciones de los
libros de Kierkegaard en los que no se tiene en cuenta esa confusion.

10. Melancholi —Tungsind/ighed

Aunque estos dos términos pueden ser sinénimos, si hilamos un
poco mas finamente, veremos que la diferencia resulta mayor que
el parecido. La melancolia (Melancholi y, en danés actual, melankoli)
no es lo mismo que la pesadumbre (Tungsind o Tungsindighed). La
primera alude a un estado de animo que es propio de las perso-
nas abulicas, desganadas, sin interés en nada. En sentido etimolo-
gico, proviene de dos palabras griegas uélog (mélas), “negro” y yolij
(khole),“bilis”, es decir, “bilis negra” (uno de los cuatro humores que
se habian identificado en la antigiiedad, bilis negra, bilis amarilla,
flema y sangre, por correspondencia con los cuatro elementos, tie-
rra, aire, agua y fuego, armonizados o desequilibrados por las fuer-
zas de Amor y Discordia, en la teorfa de Empédocles). Justamente
el desequilibrio de esos humores daba lugar a diferentes tipos de
irregularidades. En el caso que nos interesa, la glandula que segrega
la bilis negra es el bazo, que en inglés se llama spleen. En Francia,
se considero la melancolia como le mal du siécle (el mal del siglo)
y Charles Baudelaire publico un libro en prosa pocética titulado El
spleen de Paris, en referencia a ese mal que, en castellano, tiene otros
vocablos mas o menos equivalentes como acedia, hastio, pereza,
flojera, etc., todos nombres que, en el marco del Romanticismo,
remiten al vacio o la vanidad de la existencia.

Por su parte, Tungsind o Tungsindighed se compone del adjetivo
tung, que significa “pesado, grave, penoso, aplastante, arduo, carga-
do, abrumador” y el sustantivo Sind, “alma, psique, mente, dispo-
sicion, caracter, personalidad, proposito, parecer”; en el dicciona-
rio, esta incluido en expresiones como tenke i sit stille Sind: “pensar
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para sus adentros” y como i sit stille Sind: “en la intimidad de su co-
razon”. De manera que tiene que ver mucho mas con el alma ape-
sadumbrada, cargada por un peso excesivo, que con la melancolia.

En las obras de Kierkegaard hay, desde luego, muchos per-
sonajes melancolicos, entre ellos, el joven A de la primera parte
de O Io uno o Io otro, el joven enamorado de La repeticion, es decir,
personajes que tienen que ver con la inmediatez de lo poético. La
pesadumbre, en cambio, con la seriedad ético-religiosa. Por eso,
aun cuando Kierkegaard se defina a si mismo como poeta, no se
trata de un poeta cualquiera, sino de un poeta dialéctico o un poeta
religioso, que es algo muy distinto. Un pasaje de EI instante N° 7
(2012) nos aclara este punto:

El poeta finge con el hombre - y el pastor es poeta, como hemos visto:
entonces el culto oficial se convierte en fingir, y el Estado no tiene
reparos en dar dinero para hacer posible este gran bien. Si la hipocresia
tiene que conjurarse, la forma mas suave de lograrlo es que “el pastor”
reconozca que esto en realidad no es cristianismo - de lo contrario,
seguimos en la hipocresia. Por eso no es totalmente cierto lo que dice
el titulo: que el poeta, desde el punto de vista divino, sea el mas pe-
ligroso. El poeta no dice ser mas que poeta. Es mucho mds peligroso que
alguien que sélo es poeta, al ser lo que se llama pastor, aparente ser algo mucho
mds serio y verdadero que el poeta, y que no obstante sélo sea poeta. Esto es hi-
pocresia elevada al cuadrado (potencia). Por eso se necesitaba un talento
policiaco que precisamente al pronunciar la palabra, al decir que solo
era un poeta, podia pasar por detras de todo este fraude. (Kierkegaard,
2006 / 2012, p- 112)

11. Stadier — Etaper

Si bien en castellano lo mas frecuente es traducir el sustantivo plu-
ral Stadier por “ctapas”, que tiene su equivalente Etaper en danés, lo
mas adecuado seria traducirlo por “estadios”. El ejemplo mas elo-
cuente es el de la obra seudénima Etapas en el camino de la vida. A
veces Kierkegaard los llama esferas, con lo cual da a entender que
no son etapas por las cuales se pasa sucesivamente como las etapas
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de un desarrollo evolutivo fisico o psiquico de los seres animados.
Entre un estadio y otro puede no haber pasaje alguno y se puede
permanecer en el mismo durante toda la existencia. Es mas, la se-
paracion puede resultarnos un abismo que nos impida dar el “salto”,
posible s6lo con la ayuda de la fe y la gracia.

12. Styrelse — Forsyn

La palabra Forsyn significa “providencia”y no da lugar a confusiones,
pero Styrelse, que significa “gobierno”, cuando esta referida a Dios
no deberia traducirse por “gobierno” a secas, sino por “gobierno de
Dios” o directamente por “providencia”, ya que en el diccionario
figura como la tercera de sus cuatro acepciones. Lo mismo sucede
si traducimos Leere por “ensefianzas” a secas si no le agregamos “de
Cristo” cuando a ellas se refiere.

Para finalizar, solo resta confiar en que lo incompleto de este
recorrido kierkegaardiano sea continuado por otros y mejores tra-
ductores que se animen a emprenderlo con amor y recordar lo que
decia Simone Weil (1973) respecto de la escritura y de la traduccion:

El esfuerzo de expresion no se refiere solo a la forma, sino al pensa-
miento y al ser interior integro. En tanto no se alcanza la desnudez de
la expresion, el pensamiento no ha tocado, ni siquiera se ha aproxima-
do, a la verdadera grandeza]...] La verdadera forma de escribir es es-
cribir como se traduce. Cuando se traduce un texto escrito en lengua
extranjera, no se trata de agregar nada; por el contrario, se pone un
escrupulo religioso en no agregar nada (pp. 11-1 )15,

Que asi sea.

15 Citada por Gustave Thibon en su introduccion a la obra La gravedad y la gracia de Simone
Weil.
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CAPITULO II

KIERKEGAARD’S EITHER/OR AS A
RESPONSETO ROMANTIC DESPAIR
IN GOETHE’S THE SUFFERINGS
OF YOUNG WERTHER

Anna Louise Strelis Sb'dezrquistI

RESUMEN

Este capitulo interpreta la obra de Kierkegaard O o uno o lo otro
como un desarrollo del tema de la desesperacion romantica moder-
na que aparece en Los sufrimientos del joven Werther de Goethe. Con
O o uno o lo otro, Kierkegaard escribe su propia “novela romantica”,
introduciendo la autorreflexion y el dialogo en el discurso sobre la
desesperacion moderna. O o uno o lo otro aborda esta enfermedad
romantica, no simplemente para encontrar problemas con el ro-

1 Associate Professor of Philosophy, Director of the Hong Kierkegaard Library, St. Olaf
College, Northfield, Minnesota. PhD in Philosophy at The New School for Social
Research, New York, New York.
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manticismo goetheano, sino para basarse en sus contribuciones a
la autocomprension de la modernidad. Tomandose en serio la des-
esperacion, O Io uno o lo otro esboza un “doble movimiento” en sus
dos partes, la pérdida de inmediatez y la superacion de esta perdida.
Destacar el doble movimiento en O o uno o lo otro, incluida su in-
conclusion, nos ayuda a comprender la autorfa de Kierkegaard en
su conjunto.

Palabras Clave: Werther, Kierkegaard, desesperacion, aliena-
cion, autoconciencia

ABSTRACT

This article reads Kierkegaard’s Either/Or as developing on the
theme of romantic modern despair encountered in Goethe’s The
Sufferings of Young Werther. With Either/Or, Kierkegaard writes his
own “romantic novel,” introducing self-reflection and dialogue into
the discourse on modern despair. Either/Or engages this romantic
sickness, not simply to find problems with Goethean romanticism,
but to build on its contributions to modernity’s self-understanding,
Taking despair seriously, Either/Or sketches a “double movement”
in its two parts, the loss of immediacy and the overcoming of this
loss. Highlighting the double movement in Either/ Or, including its
inconclusiveness, aids in our understanding of Kierkegaard’s au-
thorship as a whole.

Keywords: Werther, Kierkegaard, despair, alienation,
self-awareness

INTRODUCCION

The proto-romantic novel by Johann Wolfgang von Goethe (1749—
1832) The Sufferings of Young Werther (1774) anticipates Kierkegaard’s
main theme in Either/Or, that is, the romantic “sickness” of mod-
ern despair. Despair, captured poetically in Either/Or, is the stuff
of Goethe’s tale: Werther, its hero, disillusioned with the world,
invents an ideal possibility for himself in order to escape concrete
reality. Though passionately filled with artistic talent, he becomes
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incapable of creative output; he tries but also fails at taking up
work, at getting along with others in the context of shared projects.
Ultimately, he breaks with the world, wedding himself to fantasies,
to idealized visions, and to nature as a whole. The pretext for his
escape, fittingly romantic, is an unrequited love.

When Kierkegaard writes his own “romantic novel” with Ei-
ther/Or, he introduces self-reflection and dialogue into the dis-
course on modern despair. Kierkegaard’s “Werther figure”, known
as ‘A’, differs from Goethe’s Werther in that he embodies despair
knowingly. By raising despair to self-awareness, Kierkegaard helps
draw his reader into reflection on the universal nature of this ro-
mantic sickness. The response to despair, offered by Wilhelm, or
‘B’, invites Kierkegaard’s reader to engage dialogically with de-
spair. As a dialogue partner, B does not simply refute A, nor could
he be construed as “anti-Werther”. Considered in the light of
Goethe’s Young Werther, B is rather revealed as the sympathetic in-
terlocutor —silent in Goethe’s novel, and now given voice— who
wants to help his despairing friend from a position of understanding.
In this reading, Either/Or as a whole does not leap too quickly over
the modern romantic sickness to point towards solutions. Instead,
Either/Or dwells with and answers to despair —in short, it takes
despair seriously. Taking despair seriously, Either/Or sketches a
“double movement” in its two parts, the loss of immediacy and the
overcoming of this loss. Highlighting the double movement in Ei-
ther/Or, including its inconclusiveness, aids in our understanding
of Kierkegaard’s authorship as a whole.

In the following, I begin by motivating a reading of Either/Or
alongside Goethe’s Young Werther (1). Then, I draw out the key fea-
ture of interest for Kierkegaard of the “romantic dreamer type”
that Goethe had introduced with Young Werther, namely this char-
acter’s “romantic sickness” of despair (2). Finally, I examine how
Either/Or engages this malady, not simply to find problems with
Goethean romanticism, but to build on its contributions to mo-
dernity’s self-understanding (3 and 4).
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1. Beyond Faust’s Doubt

In the search for sources for Either/Or, the literature on Kierkeg-
aard has often turned to Goethe’s Faust, drawing attention to Ki-
erkegaard’s interest in the Faustian theme?. Namely, Kierkegaard
was developing a project —prior to writing Either/Or— that
would take up the idea of a modern Faust (as against the medieval
myth), where his primary interest was in this figure’s intellectual
doubt®. As Kierkegaard contemplated his “Faust Project”in 1837, he
considered the sort of piling on of learning that could lead people
to inertia: “[U]nder all this multifarious knowledge there is a latent
feeling of how infinitely little it is, and this is the feeling which par-
alyzes their activity” (SKS 17, 139, BB:49 / KJN 1, 133). According
to much of the secondary literature on the Either/Or-Goethe con-
nection, which takes Faust to be the definitive Goethean influence,
A of Either/ Or is the intellectual doubter, the one who despairs at the
futility of the life of the mind*.

2 This study highlights Either/Or’s Goethean influence over the more frequently
cited connections to Friedrich Schlegel and Friedrich Schleiermacher. A model for
Kierkegaard’s Either/Or is often found in Schleiermacher’s defense (1800) of his friend
Schlegel’s controversial novel Lucinde; in such readings as McDonald’s (2013), Either/
Or is thereby taken as a bitter satire on Schlegel’s romantic novel. If instead the proto-
type is Goethe, one avoids the temptation of reading Either/ Or as satirical—and thereby
also moralistic—emphasizing instead the less polemical relation with Young Werther.
Gouwens (1995) gives a comprehensive account of secondary literature on the Goethe-
Kierkegaard literary relation (from Roos to Billeskob Jansen, to Mackey, to Steffensen,
to Hofe, to Paulsen, to Kristensen).

3 See, e.g, Kierkegaard, 20072013, vol. 17, BB:49, pp. 138-40 / Kierkegaard, 2007
2020, vol. 1, pp. 132-134; henceforth cited in text with abbreviations SKS and KJN.
Bravo (2020) also offers a concise and detailed overview of “Kierkegaard’s Faust Project” as
it appears in his carly journals, including context for the Danish reception of the Faustian
myth among Kierkegaard’s contemporaries. On Kierkegaard’s explicit early interest in
the Faust character as personifying doubt, see SKS 17,19, AA:12/K]N 1, 14-15; SKS 27,
125, Papir 112/KJN 11, 127; and SKS 27, 144—145, Papir 178/K]N 14, 148. The initial
project of developing on the idea of doubt in a modern Faust would give way instead to a
dissertation on the concept of irony in a modern Socrates (Capel, 1966).

4 Roos (1955)argues for Either/ Oras arefutation of Goethe’s Faust, while the confrontation
with Young Werther would have to wait for its “Anti-Werther” in Kierkegaard’s essay
“Guilty? /Not Guilty?” in Stages on Life’s Way in 1845. Roos also suggests that while
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If it were the case that A primarily suffers mentally, Faust would be
a better source of influence than Young Werther; for, admittedly, the
hero of Goethe’s Young Werther is not oppressed by intellectual dis-
illusionment. Werther’s pain is deeper than mental anguish: disap-
pointed by modernity’s whole picture, he can’t find meaning in any
of the avenues available to a young person setting off in life. Like-
wise, A, though himself perceptive, reflective, and in many ways
self-aware, does not portray the ailments of a pure intellectual. He
himself is not, like Faust, sitting alone on his study, devasted by the
hollowness of academic pursuits; he is like Werther, a stranger in
his homeland, lost to his peers and to the possibility of meaningful
activity. When the light of Faust shines less brightly over Either/
Or, some different, compelling patterns emerge in response to
Goethe’s first novel, The Sufferings of Young Werther. While, strangely
enough, Kierkegaard barely mentions Young Werther, a close look at
Goethe’s novella leaves one hard-pressed to deny its influence on
Either/Or.

2. From Werther’s Death to a Despair that Lives

As a philosophical contribution to thinking on modernity, Either/
Or gives a full-bodied view —an existential, as opposed to abstract
or intellectual one— of how despair cats away at modern life as
a whole; the text secks to take seriously the malady that extends
to all dimensions of modern existence. To take despair seriously
means to let it speak for itself as lived despair. In principle, this is
what Goethe did when he allowed the sensitive, “hypochondriac,”
middle-class youth, Werther, to express his sufferings in some of
the most beautifully written prose of the late cighteenth century
(Kierkegaard, 1983, p. 383n.14). Young Werther captured the dis-
illusionment of a generation, evidenced by the “Werther fever” it

“Guilty? /Not Guilty?” would be the defiant fictional refutation of Young Werther (1955,
pp- 47, 52), The Sickness unto Death would be its conceptual refutation (p. 52).

5  Kierkegaard makes an illusion to Young Werther in a response to Johan Ludvig Heiberg,
noting that Heiberg seems to have missed the point that YoungWerther is about “freedom in
the individual” (see “Supplement” to Repetition, Kierkegaard, 1983, p. 289).
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fueled and by its protagonist becoming the prototype for the ro-
mantic hero in a flood of novels that followed (Corngold, 2012).

But what makes Werther romantic? What characterizes the
romantic dreamer type? The romantic hero has an origin in the
heroes of medieval romances, such as the myth of Tristan and Is-
cult, where the chivalric adventurer is often found on a journey
away from home, pursuing his destiny by overcoming seemingly
never-ending obstacles, all while tragically suffering the fate of
an unhappy love®. Such a character usually seems to be looking
for something, or perhaps to be running away: a youth without a
home, the hero of romances is a stranger in the world; alone, he
wanders, searching for —or avoiding— his inner destiny7. More
often than not, the hero of the romance, along with his beloved,
die young, without having resolved their love, perhaps without
coming to an understanding with one another. As readers of ro-
mances, we fall in love with love along with their heroes, and we
weep over their tragic fates®.

In Goethe’s Young Werther, we also encounter a young man out
of place in the world, who leaves home in search of something,
and “promptly falls in love with the wrong woman” (YW 8). The
object of Werther’s passion, it turns out, is already engaged to
another man. Unhappy love becomes the symbol for the roman-
tic hero’s despair.

Goethe gave us his unhappy love story in epistolary form: we
read letters written by Werther to his silent confidant, Wilhelm.

6  Kierkegaard acknowledges this legacy in a journal note from 1836: “The romantic is
expressed in the Middle Ages in a singular way—Dby presenting everything as wandering
about: wandering knights, fahrende [traveling] scholars, wander[ing] singers, musicians,
monks, etc.” (SKS 26, 126, Papir 179:7 / KJN 11:1, 149).

7 Ortegay Gasset (1948) points out that Goethe’s romantic heroes are both searching for
and avoiding their fate: “An enormous part of Goethe’s work—his Werther, his Faust, his
Meister—presents us with beings who go about the world searching for the inner destiny
or . . . flecing from it” (pp. 153—154; ellipsis in the original).

8  De Rougemont (1940) famously captures the chivalric “being in love with love” in his
classic work Love in theWesternWorld: “Tristan and Iseult do not love one another. They say
they don’t and everything goes to prove it. What they love is love and being in love” (p. 41).
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When we meet Werther, traveling on a family business pretense to
the German countryside, he has only narrowly escaped a roman-
tic entanglement —with two sisters no less”. It’s no coincidence
that Goethe’s novel begins with his hero expounding on tactics
aimed at freeing oneself from concrete relations, from potentially
long-lasting commitments. This avoidance of encounter with life
becomes a theme for the romantic hero, a tendency inherited from
the Wanderlust of its medieval counterpart.

Soon we discover that Werther’s problem stems from a desire
to wrest free from bourgeois life as a whole. As an educated per-
son and a budding artist, the futility of contemporary life has be-
come painfully apparent to him. As Werther writes in a letter to
his friend Wilhelm, “When I observe the narrow limits in which
man’s powers of action and investigation are confined; when I see
how all our activity aims at satisfying needs that once again have no
purpose beyond prolonging our wretched existence . . . all this,
Wilhelm, stuns me into silence” (YW 27-28). What seems clear to
Werther, he observes, goes unnoticed by most: one ought to search
for a deeper meaning in life: “like children, adults also stumble
through the world and, like children, do not know whence they
come and whither they go, nor act to some true purpose any more
than children do, and like them are ruled by cookies and cakes and
birch rods—no one likes to think that, and yet to me it is palpable
truth” (YW 28). Werther’s own romantic soul is filled with poten-
tial and he has come away in order to give space to this potency,
to enjoy it, and to mourn the world’s failure to give him any suit-
able outlet. Hardly able to contain his artistic creativity, he worries
that it would be stifled by taking a position. In his new surround-
ings, Werther prefers to soak in the natural beauty of creation and
wishes in turn to give it forth. The problem is, raised in an age of
reason and sensibility, Werther has become painfully disillusioned
with his inherited world. He is suffering the loss of immediacy. So-
called progress has led to social, familial, and work arrangements

9 Goethe, 2012, p. 21; henceforth cited in text with the abbreviation YW,
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void of deeper meaning, without personal significance for those
who participate in them. Werther has left home in order to escape
the narrow confines of modern life.

However, we soon discover that Werther’s hopes, like his cre-
ative and intellectual promise, are destined to remain unfulfilled.
After some short weeks in his new surroundings, overwhelmed by
the joy and simplicity of nature, Werther confides: “A wonderful
gaiety has seized my entire soul, like the sweet spring mornings I
wholeheartedly enjoy [...] T am so happy, dearest friend, so deeply
immersed in the sense of calm existence that my art is suffering. I
could not draw now, not a single stroke, and yet I have never been a great-
er painter than in these moments (Emphasis added)” (YW 23; emphasis
added). Here, Goethe gives his hero words to express the contrast
between the potential self and the actual self: one the one hand,
Werther admits his inability to create; on the other, he feels “in
these moments” to be a great painter. With this irony in the con-
trast between hopes and reality, Goethe captures the spirit of
romanticism. He portrays a hero who, like those of medieval ro-
mances, has a deep appreciation for beauty, a lust for greatness,
and strong passions, but whose wanderings stem from a sharp loss
of meaning that has stolen the ability to actualize one’s powers.

What differentiates the romantic hero from the heroes of
medieval romances is that Wanderlust does not force one to keep
moving, Instead, it transfers into a wistful longing, a Sehnsucht that
finds all the ideality it needs in place. The romantic dreamer type
is, in this sense, more lethargic than its medieval antecedent. One
manages to find the ideal into which one can funnel one’s long-
ing without endless searching. Unlike the heroes of medieval ro-
mances, the modern romantic doesn’t need to go globetrotting in
order to remain separated from a beloved whose absence is more
essential to his love than her presencelo. The modern romantic can
stay put because his chosen object is inherently unreachable —he

10 De Rougemont (1940) describes “the hidden flame which absence rekindles”, noting
that what the lovers need in order to continue loving their own passion “is not one
another’s presence, but one another’s absence” (p. 42).
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chose it that way“. Further, the presence of an unattainable ideal
exacerbates the longing in a delightful sweetness; in the case of its
absence, the sheen might fade, and so our hero has motivation to
remain close to his desired object. As we saw, the romantic dream-
er, as depicted in Werther, suffers from loss of meaning and the
inability to create something new. As a solution for being unable
to use his powers, the modern romantic loses himself in an unre-
quited love. That Werther is a lethargic lover is appropriate to his
condition: romanticism’s sickness notably presents such symptoms
as depression and ennui.

But what differentiates the romantic dreamer from A, or
from modern despair, as portrayed in Kierkegaard’s Either/Or?
In romantic fashion, though Werther acknowledges his illness, he
remains in the dark about his involvement in its progression. In
Goethe’s novella, Werther’s replies to his silent interlocutor reveal
that his Wilhelm makes efforts to get his friend to move on from
his romantic dead end, to make a choice, to act. A likely source
for the title for Kierkegaard’s work emerges: Goethe’s Wilhelm
has proposed an either/ or'?. Werther quotes the advice offered by
his reasonable friend: “Either, you say, you have hopes of winning
Lotte, or you have none. Fine, in the first case, try to bring them to
a conclusion, try to seize the fulfillment of your wishes: in the oth-
er case, be a man and try to rid yourself of a miserable passion that
must consume all your powers—My dear friend,” Werther re-

11 Notably, the romantic does not become aware of his choice. This is portrayed literarily
through the notion of lovesickness as contagious. In Werther’s case, he catches it from
a local farmhand. As he writes to Wilhelm, “Do not scold me if I tell you that when I
remember this [young man’s] innocence and truth, my innermost soul glows and that
the image of his loyalty and tenderness pursues me everywhere and that, as if I myself
had caught its fire, I ycarn and languish” (YW 34; emphasis added). What happens next?
Like a medieval hero who has consumed a love-inducing potion, Werther comes across
Lotte—and punctually falls in love. In his next letter, we receive a lengthy report of his
love-at-first-sight encounter.

12 Shortly after, in an argument with Lotte’s fiancé about the validity of suicide, Werther,
in yet another likely source for a title of a Kierkegaard work on despair, calls the disease
of romanticism a “sickness unto death” (YW 65). Roos (1955) discusses Young Werther as
a source for these Kierkegaard titles (pp. 53-55).
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plies, “That is all well said—and easily said” (YW 60). How should
a person, Werther asks, whose life force is being sucked away by
“an insidious disease” find the “courage to free himself” from the
very disease that consumes his strength (YW 60)? In other words,
how does one overcome the loss of immediacy?

In response to Wilhelm’s either/or in Goethe’s tale, Werther
maintains that the excess of reason in modern society misunder-
stands his inaction. The rational either/or forgets feeling, the cur-
rency of the human heart.

In this world [Werther writes] it is seldom a matter of either-or; feel-
ings and actions display as many shadings as the gradations between a
hawk nose and a turned-up one. And so you won’t be offended if I con-
cede your entire argument and still search for a way to slip between
the either and the or. (YW 60)

Werther cannot choose when the options are so destitute. To deny
this difficulty is to respond unfeelingly to real human suffering in
the face of meaninglessness.

Lotte, too, tries to impose upon Werther an either/or: “But
why me, Werther? Me in particular, someone who belongs to an-
other man? That in particular? 'm afraid, 'm afraid it’s only the
impossibility of possessing me that makes you want me so much”
(YW 126-127). Werther mocks this effrontery. Romantic suffer-
ing hears only an unfeeling demand in the either/or; such sensible-
ness ignores the senseless striving of the heart. Lotte pleads, “Make
up your mind, go look for [the girl who can fulfill the desires of
your heart], and I swear to you you’ll find her. . . . Make up your
mind, a journey will, must distract you” (YW 127). Werther, in
the throes of the romantic sickness, hears only deafness to his pain:
“You could put that into print, he said with a cold laugh, and rec-
ommend it to every tutor” (YW 127).

Notably, only by the time Werther’s discase has progressed
considerably does he catch sight of his collaboration in it. In a
moment of self-clarity, he writes home to Wilhelm, “Oh, if only
I could be moody, could blame the weather, blame some third
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person, blame a failed undertaking [...] [however] the source of
all misery lies deep within me, as formerly the source of all bliss”
(YW 107). Werther counts the man lucky who can “attribute his
lack of happiness to an earthly obstacle”, who does not know that
his misery lies within himself (YW 113). However, Werther backs
off this discovery, lamenting instead the human condition as such,
these ill-designed human beings (YW 113). Ultimately, Werther
accepts his long-anticipated suicide as the resolution to his ills. The
destination of the romantic illness and its cure is death; the latter
part of the book circles around this theme, even glorifies it.

Kierkegaard probably joined his peers in poring over Goethe’s
tale when it appeared in Danish translation in 1832 13 (Roos, 1955,
p- 29). He would likely have felt sympathy for its hero. As we’ve
seen, Werther was disappointed by modern life’s empty social
prospects, increasingly cut off from a world whose restrictive ex-
pectations he felt stifled his potential; he watched mournfully as
his creative powers wrecked upon the shores of a spiritually bank-
rupt generation (Corngold, 2012, p. 11). In these themes, Kierke-
gaard was captivated by Goethe, along with his peersH.

However, though we might imagine the young Kierkegaard
letting out a sigh of Weltschmerz along with Young Werther’s other
youthful Danish readers, we can also fancy that the budding crit-
ic of romantic novels would have regretted the loss of the story’s
hero, whose despair was best captured not in his death, but in his
life, when he was in fact still alive and despairingls. The first part

13 Ofnote, Kierkegaard would also have had access to YoungWerther in the German original
previous to its publication in Danish: “In 1776, the theological faculty banned . . . a
translation of Goethe’s Werther; at a time when so many knew German, the ban was
of no practical importance” (Froland, 1974, p. 120). I am grateful to Troy Wellington
Smith for pointing out this reference.

14 See Gartf’s biography on Kierkegaard (2005), which discusses Kierkegaard’s intensive
study of Goethe in the period following the German author’s death (in 1832): “Goethe,
in sum, was in, and Kierkegaard wanted to be part of the action” (p. 74). Stewart and
Nun (2008) provide further detail on the relation of Kierkegaard and his contemporaries
to Goethe.

15 Writing in his journal about the Austrian poct Nikolaus Lenau’s Faust, Kierkegaard
disapproves of the play’s ending: “A suicide would make the idea into too much of a
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of Either/Or can then be read as articulating an existential de-
spair that stays potent by remaining alive. Werther, who—unable
to satisfy his longing by winning his beloved—died in love with
love, captured despair’s manifestation as lovesickness. Kierkegaard,
when composing Either/Or, would instead conceive of a sufferer
whose ailment included being unable to die'®.

Kierkegaard gives us, with A in Either/Or, a self-aware modern
romantic, whose answer to nihilism such as Werther’s is to play
with his possibilities, to creatively put himself in situation in or-
der to watch and to savor his effects. He takes nothing seriously,
except his right to enjoy himself, and he remains fully conscious of
his actions as replies to the futility of life’s projects. He can’t die,
or he doesn’t bother to choose suicide, both because it requires
exertion, and because he can’t pretend that the finality of the act
makes it any more meaningful than the choice not to commit sui-
cide. To die as a result of disillusionment is just as pointless as to
persist in it. With Either/Or, Kierkegaard replies to Goethe by of-
fering a “romantic” hero who could not die, and who thereby re-
ceives the legitimacy as despairer of which Goethe deprived him.
Kierkegaard allows his despairer to speak, through A, as self-con-
scious despair, in dialogue with B, who offers even further clarity
about the romantic malady. I now turn to this reading of Either/ Or.

character; it is the counterweight of the whole world that should crush him, as with
D. Juan—Or end with despair (the Wandering Jew). Despair is Romantic—not
punishment as in the case of Prometheus” (SKS 17, 49, AA:38/K]N 1, 43). Despair is
a sickness of romanticism, and the romantic author would do better not to “punish” the
despairer by doing away with him, but to let him live so that the reader could engage
with his sickness.

16 Kierkegaard would not have been satisfied with Goethe’s portrayal of the romantic
sickness of despair as ending in physical death. Later, in 1849, The Sickness unto
Death would portray an illness that threatens to end in a fate far worse than material
annihilation: the loss of the self. In Either / Or, Kierkegaard’s romantic hero’s unhappiness
would not stem from unrequited love cither. As he wrote in his plans for the romantic
entanglements of Either/Or: “He [the lover] was not unhappy because he could not
get the girl he loved. Such heroes are beneath me” (see “Historical Introduction,”
Kierkegaard, 1987a, xii); henceforth cited in text with abbreviation EO1.
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3. The Voice of a Knowing Despair: A’s Diagnosis

This section reads Kierkegaard’s Either/Or, part one, as building
on Goethe’s The Sufferings of Young Werther. The one after examines
how part two responds to part one, and so also, implicitly, to Young
Werther. When we allow A to speak for himself, and when, by keep-
ing him alive, unlike Goethe’s Werther, we allow him to resonate
within ourselves, what do we hear? Kierkegaard has created with
A a counterpart to Goethe’s Werther who has, like Werther, caught
the romantic sickness —but who knows it. A’s self-awareness, his
clarity about the disease that penetrates modern life, allows him
key insights into modern despair, among them, hidden sorrow, absence
_from oneself, and boredom.

A’s insight about hidden sorrow concerns the closedness of mod-
ern despair. In YoungWerther, Goethe had presented modern suffer-
ing, or sorrow, in literary form in the figure of the unhappy lov-
er. A will do the work of revealing the tendency in the unhappy
lover’s suffering to close in on itself in a secret or hidden sorrow.
“Sorrow,” in contrast to joy, A says, “is closed-in on itself [indeslut-
tet], [it is] silent, solitary, and seeks to return into itself” (SKS 2,
167 / EO1, 169; trans. mod.). Being closed in, or indesluttet, is
the expression in The Sickness unto Death for conscious despair, as op-
posed to despair of which we are not yet conscious (see SKS 11,
162164 / Kierkegaard, 1980, pp. 47-49). As we see, already in
Either/ Or, Kierkegaard wants to express this hidden phenomenon.

In part one’s essay titled “Silhouettes”, A discusses three unhap-
py lovers from famous works: Marie Beaumarchais from Goethe’s
Clavigo, Donna Elvira from Mozart’s Don Giovanni, and Margarete
from Goethe’s Faust. All three lovers, A suggests, are jilted women
who through a loss of immediacy have become closed up in “re-
flective sorrow.” While Goethe’s Young Werther represents sorrow in
external form, A wants to offer an internal, psychological glimpse
—as the piece’s subtitle, “Psychological Diversion,” suggests—
into the sorrow that consumes those who despair in secret. He
describes an unhappy love that has become “reflective,” closed in
secretively on itself. A difficulty presents itself, A admits, in draw-
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ing a picture of such sorrow, for it hides in the inner depths. While
Goethe could capture the romantic sickness, he could not reflect
upon it, for he was in the business of writing novels, of giving ex-
ternal representations. Kierkegaard, through A, while acknowledg-
ing that reflective sorrow “cannot become the subject of artistic
representation” (SKS 2, 170 / EO1 172), still manages to give us
outlines, silhouettes. By holding up the outline so it casts shadows
upon the wall, A can show us in shades “an interior picture that
does not become perceptible until [we] see through the exterior”
(SKS 2, 170—171 / EO1 173). Our attention is drawn inward, to
psychic movements within the self.

Not only does “Silhouettes” seek to uncover hidden phenome-
na, but it invites its listener to join in on the discovery. The speech,
after all, is delivered before the Zvuragavexowuevor (the fellowship
of the dead), that is, before we who are also already dead, living in
tombs, enclosed in ourselves. A invites us into a league, like that
of medieval knights: “[W]e, too, form an order,” he says, “we, too,
now and then go out into the world like knights-errant” (SKS 2,
171 / EO1 173); however, our fellowship doesn’t seek its object
far and wide, we don’t feel the need to “fight monsters or come
to the aid of innocence or be tried in amorous adventures” (SKS
2,171 / EO1 173). Our object, like Werther’s, is right where we
are, for it is our own buried sorrow. But unlike Goethe’s reader,
we the Zvuragavexowuevor are invited to reflect on these hidden
phenomena, on secret sorrow in the depths. By plunging inward,
we may bring out what is beneath the surface. When sorrow at last
discloses itself, A admits, our knighthood delights (see SKS 2, 173
/ EO1 175-76).

A draws the connection, in this piece, between the medieval
sickness of longing and its modern romantic counterpart, helping
to clarify what we encountered in Young Werther. Modern despair
is, like medieval longing, a restless activity that lives off its own
exertion. As A points out, “[reflective] sorrow is continually seek-
ing its object; this secking is the sorrow’s restlessness and its life”
(SKS 2, 175 / EO1 178). However, unlike unconscious despair, like
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Werther’s, modern self-conscious despair expresses its restlessness
internally, without so much as an external sign: “Outwardly, then,
there is nothing to be detected, but inwardly there is bustling ac-
tivity” (SKS 2, 181 / EO1 184). A is an expert at identifying this
sort of closed-in activity.

Another insight which eludes Werther but to which A has ac-
cess as self-conscious despair is the romantic tendency of absence _from
oneself. A has discovered through his process of disillusionment that
unhappiness has the quality of not being present in one’s own life.
In another speech delivered to Zvuragavexowuevor, “The Unhappiest
One”, A once again includes us listeners in a brotherhood, now as
crusaders embarking on a pilgrimage in search of the one who has
left his grave empty, a grave marked by the short inscription: “The
Unhappiest One” (SKS 2, 213—14 / EO1 219-220). We go out in
search of this poor soul who could not find rest even in the grave.
The missing figure is the one whose despair consists in not being
able to die, in not finding peace, or returning home (SKS 2, 214 /
EO1 220-221). The main theme of the essay, then, is nostalgia or
homelessness. One lives nostalgically when one is always secking a
lost home either in the past or the future. Recollecting, one lives in
the past, which is gone; hoping, one lives in a future that has not
yet arrived (SKS 2, 216 / EO1 222). But where is it that one thus
“lives”? The modes of recollecting and hoping exile us to a realm of
ideality; actuality isn’t allowed to take hold. As A says:

The unhappy one is the person who in one way or another has his
ideal, the substance of his life, the plenitude of his consciousness, his
essential nature, outside himself. The unhappy one is the person who
is always absent [fraveerende] from himself, never present [ncerveerende]

to himself. (SKS 2,216 / EO1 222)

If the reader were not aware that Young Werther’s hero had died, we
might wonder if our pilgrimage would lead us to Werther himself. As
we witnessed, like a ghost, this figure had wandered through his life
to never actualize his potential. But Werther did die. A would have us
imagine a despairer who isn’t afforded even the rest of death.
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Werther clung to his unhappiness in the mode of longing for his un-
attainable ideal. A now adds a nuance to this picture. We are merely
unhappy in a sense if we are still “present in hope or in recollection”
(SKS 2, 216 / EO1 223; emphasis added). That is, if, in recollect-
ing, we cling to a past that truly once had actuality, and, if, in hop-
ing, we yearn for a future that could become a genuine reality for
us, then at least we live somewhere, even if not here in the present.
Genuine unhappiness, A suggests, is reserved for those of us who
exist in a past or a future that never was or never will be. As he says:

But when the hoping individuality wants to hope for a future time that
nevertheless can acquire no reality for him, or the recollecting indi-
viduality wants to recollect a time that has had no reality, then we have

truly unhappy individualities. (SKS 2, 217 / EO1 224; trans. mod.)

When Goethe’s Werther, despairing, recalls nostalgically a youthful
love affair with another woman, he is unhappy in his nostalgia; but
what he longs for is a home that once welcomed him (YW 26). He
can rest, briefly, in this home not-present. By contrast, when he is
driven wild with insatiable desire for Lotte, whom he can never
have, Werther becomes truly unhappy, as he will never find rest in
this longing; it is a “future that is already past” (SKS 2, 219 / EO1
226). And yet, what differentiates Werther from the ghost who still
wanders this earth, the truly unhappiest one, is that Werther could
at least die hoping, that is, forward-looking. As A specifies, “the
unhappiest one will always have to be sought among recollection’s
(Emphasis added) unhappy individualities” (SKS 2, 218 / EO1 225;
emphasis added); these backward-looking people, who “lived with-
out grasping the joy of life” (SKS 2, 218 / EO1 224), have added to
their longing the pain of never having actually lived. The unhappiest
is the one who “in a sense cannot die, for indeed he has not lived;
in a sense he cannot live, for indeed he is already dead” (SKS 2,
219-220 / EO1 226).

Modern despair is a mode of being in the world where one
is not involved and connected in the world —for one has one’s
reality somewhere else, or worse, nowhere. A makes sure to in-
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clude us, his listeners, once again, in his presentation. Don’t we
recognize this lack of connection, this “stand[ing] alone in the wide
world?” (see SKS 2, 219 / EO1 226) Goethe’s hero certainly did.
Werther bemoaned his lack of companionship with a truly like
mind (see YW 106); he did not grasp that living absent from him-
self precluded him from love. To live “dgogiouevor [aphoristically]
and segregati [segregated], as aphorisms in life, without association
with men” (SKS 2, 214 / EO1 220) —a designation given to us
Zvuragavergmuevor— means that a person lives locked out from
love, “for love is always present tense” (SKS 2, 220 / EO1 226).

A final insight on modern despair, A reveals, is its tendency to
appear in the mode of boredom or ennui. In his essay “Rotation of
Crops,” A speaks directly about the method he employs to avoid
—and to delight in— the boredom that is symptomatic of modern
life. The method, like actual crop rotation, consists in varying the
kinds of crops or engagements one has, as well as the methods of
cultivation or enjoyment (SKS 2, 281 / EO1 292).

In this piece, A has given a name to the tendencies of contem-
porary life that Goethe’s Werther had observed with dread. As we
know, when Werther surveyed the options available to a youth in
reasonable, modern times, their emptiness left him cold; that util-
ity should be the winning virtue in our most serious undertakings
he could not understand. Usefulness cannot be an end in itself; and
yet modern life is built upon it. What of those other aspects of life
that make it inherently meaningful, but are ends in themselves,
such as beauty, simplicity, and love? A might as well be speaking for
Werther when he laments:

There are people who have a talent for transforming everything into a
business operation, who fall in love and are married, hear a joke, and
admire a work of art with the same businesslike zeal with which they

work at the office. (SKS 2,279 / EO1 289)
The name A gives to the emptiness, the nothingness that threatens

to consume existence as it works ever forward in its “bustling buzz-
ing”is boredom; and the “whirring insects” who perform the required
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tasks are boring people (SKS 2, 279 / EO1 290). That these busy
bees do not know they are bored is no sign that boredom is not
present —only that they themselves are boring,

“Boredom” as a description of the modern despair is meant
to include all of us: We each either contribute to or flee from the
monotony, apathy, and disgust that threatens to consume every-
thing. That most of us keep ourselves busy with work or enter-
tainment does not resolve the problem of modern tedium. Rather,
our ceaseless activity, A reveals, is only a symptom of the malady.
With his method of crop rotation, A has discovered a remedy that
did not occur to Werther. As A points out, many will try to outrun
boredom through a “vulgar”, misguided attempt at a faulty kind of
crop rotation: “One is weary of living in the country and moves to
the city; one is weary of one’s native land and goes abroad; one is
europamiide [weary of Europe] and goes to America” (SKS 2, 281
/ EO1 291). But merely changing the soil, as any farmer knows,
is without effect. Trading one tiresome pursuit for another does
nothing to alleviate the root of the problem, which is that the pur-
suits themselves are meaningless. What A puts forth is proper crop
rotation, where the crops and the methods of cultivation are var-
ied, intentionally and with skill. Instead of searching for novelty in
trivial externalities, or even wandering the earth in search of ad-
ventures, self-conscious modern despair knows how to keep itself
entertained right where it is. The whole secret, A says, is arbitrari-
ness (SKS 2,288 / EO1 299).

Here’s how proper crop rotation works as “controlled arbi-
trariness.” One must begin with the principle of never committing
to anything: “Guard, then, against friendship” (SKS 2, 284 / EO1
295); “Never become involved in marriage” (SKS 2, 285 / EO1
296); and “Never take any official post” (SKS 2, 287 / EO1 298),
A advises. He admits that, as fellow humans, we may be of some
use to one another, but we cannot “be everything to each other,”
as people mistakenly believe (SKS 2, 284 / EO1 295). Sure, we
can “help each other with money, help each other into and out of
coats”, but beyond that we’re only getting in the way (SKS 2, 284
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/ EO1 295). Along these lines, couples make the ill-advised leap
of making eternal marriage contracts, when it would be much
more realistic, “instead of saying ‘throughout eternity’, to say ‘until
Easter, until next May Day’”; for at least then they would be say-
ing “something they perhaps could carry out” (SKS 2, 285 / EO1
296). The problem with committing to a relationship where “I”
becomes “we” is that a person is no longer free to “order his rid-
ing boots when he wishes,” to “knock about according to whim”
(SKS 2,286 / EO1297). For A, the key to the method that dispels
boredom is to remain free to do what one wants. In the same spir-
it, the problem with taking an official position in society is that,
not only does one become “just a plain John Anyman,” but worse,
“the individual ceases to be the manager of the operation” (SKS 2,
287 / EO1 298; trans. mod.). Controlled arbitrariness, we see,
entails remaining in charge of oneself, or “negative freedom” (Roc-
ca, 2017, pp. 156-157).

Negative freedom or self-control as a solution to modern despair
requires that one controls one’s own moods, too. Thus, the problem
with Goethe’s hero, as Lotte implies with the plea —“Learn mod-
eration!”— was that he did not learn how to control himself (YW
126). In contrast, self-conscious despair knows not only why one
despairs (life is boredom, is nothingness), but also what one is do-
ing in response (playing with the wreckage, enjoying oneself in the
moment). In order to be artful in utilizing the moment, A specifies,
“it is essential to have control over one’s moods” (SKS 2, 287 / EO1
298). If Werther had been able to stay on top of his moods, instead
of becoming slave to them, he could have learned to enjoy his sit-
uations. The key is, “[jJust as an experienced sailor always scans the
sca and detects a squall far in advance, so one should always detect a
mood a little in advance” (SKS 2, 287 / EO1 298-299). Only thus
will one be able to use it properly in situation.

Likewise, negative freedom requires control over modes, such
as recollection and hope. Admittedly, A admits, for the sake of
a beautiful mood, one may “put out to sea with the fair wind of
hope” (SKS 2, 282 / EO1 292); but one must guard against having
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hope “on board one’s craft, least of all as pilot, for it is an untrust-
worthy shipmaster” (SKS 2, 282 / EO1 292-293). A is aware of
the power of ideal modes, how they entrap. Thus, one also steers
recollection, a tool in the midst of present enjoyment used in turn
to regulate one’s pleasure: “It is a singular feeling when in the midst
of enjoyment one looks at it in order to recollect it” (SKS 2, 283
/ EO1 293-294). Anyone can recognize this tendency, captured
poctically in Young Werther and articulated prosaically in Either/Or,
of becoming nostalgic in the midst of enjoyment. By becoming so,
the present joy is already past. But have we become self-aware of
this tendency? Have we practiced it as an artform, A asks, in order
to gain control of the moment of joy? A articulates how modern
despair, self-aware, responds intentionally, seeking solutions to
“boredom” or meaninglessness through self-control.

In the above, we have seen how Kierkegaard’s A in Either/Or
builds on themes from romantic despair in Goethe’s Young Werther.
With this perspective, Kierkegaard is able to give a name to the
closedness of hidden sorrow, the unhappiness of absence from one-
self, and the boredom of alienation, all of which are characteristic
of modernity. Through his psychological perceptivity into modern
despair, A not only helps us understand Young Werther, a novel which
became the standard for romantic novels to follow, but he opens our
eyes to a mode of being in the world that belongs to modernity, still
potent today. By keeping A alive so we can engage with him, Ki-
erkegaard helps us discern ways in which we are still self-enclosed,
self-deserted, and world-alienated today. Then, by putting A into di-
alogue with B, or Wilhelm, Kierkegaard gives voice to the insights of
a sympathetic interlocutor. To this we now turn.

4. Choosing Despair, Choosing Oneself

When Kierkegaard gave ‘B’ the name “Wilhelm” in part two of
Either/Or, could he have meant to allow the silent friend from
Goethe’s The Sufferings of Young Werther to find his voice? In Young
Werther, the letters are one-sided: we only hear “Goethe’s Wilhelm”
inasmuch as Werther responds to Wilhelm’s presumed advice or
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questions, accusing him of being too cold and rational by appealing
purely to reason with his either/or. Kierkegaard, in Either/ Or, hav-
ing created A, who embodies modern self-conscious despair, also
gave him a live interlocutor who would take up his premises. Just as
A differs from Goethe’s Werther in being conscious of despair, the
Wilhelm of Either / Or himself seems more intimate with the malady.

Recall that one of A’s insights into modern despair was its char-
acter of closedness. B recognizes that despair is being closed in on
oneself. Further, A had described the closed in person as absent and
hence locked out from love. B agrees with this as well. Finally, A
expressed the despair of boredom, of meaningless modern engage-
ments. B, too knows this suffering and the tendency to seck control
in response. Beginning with A’s insightful premises, B suggests the
next move. Healing from despair, B offers, begins with disclosure.
However, we can’t count on romantic love to get us there, he warns,
for “if love is understood as it is in romanticism,”a person is “brought
only to a point where he is supposed to open, and there it ends, or
he is about to open but is interrupted””. It seems to B that romantic
strategies end just before disclosure begins.

B takes marriage as an examplelg. Modernity has done no fa-
vors to erotic love; within the institution of marriage, marriage
and love have no necessary correlation —rather, they tend to di-
verge (Rougemont, 1940, pp. 32—35). Revealing his insider’s grasp
of despair’s tedium, B addresses the wholly unerotic reasons people
give for marriage (SKS 3, 68 / EO2 62): “One of the ostensibly
most respectable answers given to this ‘why’ of marriage is: Mar-
riage is a school for character” (SKS 3, 69 / EO2 64). No offense
to the spouse in question! Next, people marry to have children, “to
make [their] small contribution to propagating the human race on
this earth” (SKS 3, 73 / EO2 68). An astute observation, B thinks!
Or else, one “marries in order to have a home,” to dispel loneliness

17 SKS 3, 134 / Kierkegaard, 1987b, p. 135; henceforth cited in text with abbreviation
EO?2. See also SKS 3, 136-137 / EO2 138.

18  While B discusses the case of marriage, his analysis applies more broadly wherever
commitment is involved.
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and boredom (SKS 3, 81 / EO2 76—77). But are these really good
reasons for marriage? B lays out these concerns and says, “You see,
I am letting you have your say” (SKS 3, 81 / EO2 77).

A’s interlocutor then asks what despair can do faced with such
meaninglessness. He acknowledges the pain A has signaled in losing
immediacy, in becoming “homeless” and unattached. For B, howev-
er, the greater risk for a human being is not the reduction of the
meaningful to mere usefulness, of love to habit (SKS 3, 125-127
/ EO2 125—127). These are real fears, but far more dangerous, he
acknowledges, is the risk of losing life’s content. As he offers, “I
have not married in order to have a home, but I have a home, and
this is a great blessing” (SKS 3, 84 / EO2 80; emphasis added). B
admits that homelessness is the problem; so the question becomes
how to find home again, how to overcome the loss of immediacy.

B, like A, grew up on medieval romances. He follows A’s anal-
ogy from external phenomena to internal ones (e.g., from knights
fighting dragons to individuals concealing hidden sorrow). Can’t
B do the same with modern novels and plays? B points to these
works’ emphasis on external obstacles that keep the lovers apart,
to their drama consisting in trials and tribulations the lovers un-
dergo long before facing commitment: “Having overcome the nu-
merous adversities, the lovers finally fall into each other’s arms,
the curtain falls, the book ends; but the reader is no wiser” (SKS 3,
26 / EO2 17). The irony with these tales is that “they end where
they should begin” (SKS 3, 26 / EO2 17). What such stories get
right, B relays, which accounts in part for why we love them, is
correctly identifying love as striving and needing to conquer an
opposition. However, where they go wrong “is that this battle, this
dialectic, is completely external and that love emerges from the
battle just as abstract as when it entered into it” (SKS 3, 27 / EO2
18). Concrete love as in a lived relationship, where “everything is
inner,” never shows up in such stories (SKS 3, 121 / EO2 121).

B’s strategy, then, is to draw A’s attention to the faith-based
labor that gives love and life meaning in the context of commit-
ments. Knightly love, as A knows, feels an “adventurous craving for
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adventurous deeds”: the lover is dying to wrestle giants in order
to win his beloved —the more giants the better (SKS 3, 119 /
EO2 118; trans. mod.). This knightly “courage and power” has its
equivalent in the inner life of everyday relationships, though the
enemies we face in real life, B underlines, are far more dangerous
(SKS 3, 119 / EO2 118—119). B mentions infidelity as one of the
oppositions faced in the context of committed love!®. Love’s ene-
my in infidelity is secretiveness, or silence; what takes courage in
this situation is not slaying dragons, but simple openness (at aaben-
bare sig), the courage to confide (at betro sig til) (SKS 3, 119 / EO2
119). The real problem with disloyalty to a commitment is that it
isolates the individuals involved —they become closed off from
one another. The temptation to remain closed keeps us from re-
sponding to one another in the context of our engagements. What
is the work of openness, then? How does B respond to the closed-
ness of despair with a plea for openness?

Referring to the pain of being closed out from love, B acknowl-
edges that “the person who can scarcely open himself [aabenbare sig]
cannot love, and the person who cannot love is the unhappiest of
all” (SKS 3, 158 / EO2 160). Despair, as self-aware A knows, is a
detachment from life. B, too, understands the desire to intention-
ally withdraw “to a higher atmosphere,” where one can look down
upon “a multiplicity of subjects, insights, studies, and observations”
and make them one’s playthings (SKS 3, 192 / EO2 198); B sees
value in A’s insight, that from a distance one may with interest ob-
serve, among other things, one’s own self, with one’s “multiplicity
of moods,” which can fruitfully be made use of “in order to find in-
teresting contacts with life” (SKS 3, 192 / EO2 199). But B points
out that this solution to boredom brings with it, as A himself has
shown, the unhappiness of being absent from oneself. B formulates
this absence as follows: “You hover above yourself” (SKS 3, 192 /
EO2 199). Such self-alienation prevents whatever one encounters,

19 Infidelity is only an example; one can become “unfaithful” to the demands of one’s
committed life in as many ways as one can become committed.
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whether the world or one’s own self, from becoming meaningful
(SKS 3,192 / EO2 198). The danger in negative freedom is being
blocked out from love and from one’s self.

One might expect, after describing despair’s alienation from
the world, from others and from oneself, that B might try to coax
A to back off from despair. In order not to lose oneself completely,
to regain reality, shouldn’t A figure out how not to despair? Instead,
B makes the radical claim: “any human being who has not tasted
the bitterness of despair has missed the meaning of life” (SKS 3,
200 / EO2 208; trans. mod.)?°. Rather than dismiss A’s withdraw-
al from the world, B underlines it and asks A to own it. It’s B’s turn
to pose a choice.

“You see,” B writes, “there is an Either/Or here” (SKS 3, 198 /
EO2 206). Either, he suggests, continue living as a rebuttal against
the seriousness of the world; and “when your wittiness lapses into
silence, there still is water in the Seine and gunpowder in the shop”
(SKS 3, 199 / EO2 206-207). This path, B means, which scorns
life, is also unsustainable. Consider that A and B share the suicide
of Goethe’s hero as a cultural reference point (as any good roman-
tic would); they both know that suicide haunts modern despair. B
acknowledges that living death is also impending, as A himself has
shown. One way in the fork in the road, if one remains on the path
of despair, leads to spiritual death.

B then asks hypothetically whether the “Or” that should follow
should be the reasonable “or” (as we know from Young Werther): Is
it to “marry,” to “seck a career,” to throw oneself “into the world
of business,” the path condoned by immediate wisdom and by mo-
dernity’s pragmatism (SKS 3, 199—200 / EO2 207)? Goethe’s Wil-

20 With this, B lays the groundwork for what will later become explicit in The Sickness unto
Death, namely that one must go through despair in order to move forward from despair.
In this later work, we read that while generally it is considered a misfortune to have a
sickness, with despair it is rather “the worst misfortune never to have had that sickness:
it is a true godsend to get it, even if it is the most dangerous of illnesses, if one does not
want to be cured of it” (SKS 11, 142 / Kierkegaard, 1980, p. 26).
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helm (the silent interlocutor), as well as Lotte, advised Werther to
get over his despair. They suggested that he “make up his mind”,
distract himself with a journey. In contrast, B is aware, like A and
like Werther, that the attempt to rush back into a world of pre-dis-
illusionment fails. It’s too late to close one’s eyes after they have
been opened (SKS 3,200 / EO2 207-208).

Instead, B takes another avenue with his “Or.” He points to de-
spair’s inner workings and secks further clarity about what leads
one to flee from the world and what one can do about it. The “Or”
of Kierkegaard’s Wilhelm reads as follows: “T have only one answer:
Despair! [Jeg har kun eet Svar: fortvivl!]” (SKS 3, 200 / EO2 208;
trans. mod.). Used as a verbal imperative, “forzvivl/” means to face
despair head on.

B’s method is to urge A to go further with despair. Modern de-
spair, which hovers outside reality, B suggests, is only “half-hearted
despair” (SKS 3, 210 / EO2 219). With an image, B clarifies: “You
are like a woman in labor, and yet you are continually holding off
the moment and continually remain in pain” (SKS 3, 198 / EO2
205-206). With this, B implies that coming face-to-face with de-
spair is inevitable —like a birth, it’s happening one way or another.
Avoiding it only exacerbates the suffering.

But what does it mean, to go further with despair? From what
we’ve established, modern despair has already lost its immediacy
and despaired of its world; then, it continues to despair, now with
self-awareness, by remaining untethered from any possible com-
mitments; it closes in on itself and maintains control of itself and
its situation. What must one do to go yet further with despair, and
why would it be advisable to do so?

Despair as we’ve been examining it in Either/Or refers to
the romantic sickness brought to the level of self-consciousness;
it seeks to escape the world due to its arbitrariness; it’s a loss of
meaning that answers with defiant refusal to engage; a self-aware
alienation; a doubt that has taken root in the soul and disturbed
one’s relation to life. In contrast, the everyday use of the term “de-
spair” points toward a loss of hope; this is not what B means by
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it?!. By no means does B encourages A —or us— to go deeper
into a state of hopelessness or desperation. Quite to the contrary,
as we will see, by facing up to doubt in the soul, or “existential de-
spair,” B trusts that one becomes reacquainted with hope.

B clarifies that to go further with despair means to “choose” it,
and thereby to choose oneself in one’s “eternal validity” (SKS 3,
204 / EO2 213). By choice, B means, first of all, that by fully ac-
cepting (“choosing”) despair in the sense of modern alienation and
isolation from a world once familiar and immediate, one chooses
oneself as “freedom” (SKS 3, 204 / EO2 213, SKS 3, 205 / EO2
214). B does not think A has “chosen,” or fully taken ownership
for, this state of being abandoned to himself; A has made the first,
negative movement, but it is as though it happened to him. When
A says he would rather remain isolated than re-engage a world that
has disappointed him, he points to the failings of the world, not to
the internal truth of existing segregati. Modern humans live apart,
separated from the gods and from one another, as was shown in
“The Unhappiest One”. The romantics grasp this separateness per-
formatively, demonstratively; but B encourages A to take it upon
himself “existentially”.

B clarifies this point by distinguishing between doubt (Tvivl)
and despair (Fortvivlelse); that is, by marking the difference between
intellectual and existential despair (SKS 3, 203 / EO2 211)*.
Doubt, or intellectual despair, which he explains is “an expression

. only of thought (Emphasis added)”, can lead one to question the
absolute nature of assumed truths (such as the value of utility), to
learn the relativity and arbitrariness of values, and to open one’s
eyes to the contribution of historical and personal context in the
conventions we follow (SKS 3, 204 / EO2 212; emphasis added).

21 Note that the root of the word despair in Danish, Fortvivielse, is doubt, Tvivl, so that
despair in Kierkegaard refers to the doubt we experience in our soul. This differs
significantly from the word despair in English, with roots in the Latin déspérare, which
means to be without hope.

22 Harries (2010) has argued that Kierkegaard’s Either/Or grasps clearly what the
romantics understood better than Hegel, namely that subjectivity lay at the center of
modern disillusionment (pp. 147-148).
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But such movements of thought, of which only some highly re-
flective people are capable, do not necessarily cause despair in a
person; they can easily benefit someone who moves through them,
even if painfully, and then gains self-reflection in life. On the oth-
er hand, despair, that is, existential despair, moves the whole soul;
it is “an expression of the total personality (Emphasis added)” (SKS 3,
204 / EO2 212; emphasis added) —and it can happen to anyone
(SKS 3, 204 / EO2 213). B wants A to accept that his own suffer-
ing is not mere intellectual disillusionment. A can and has faced
the doubt that overwhelms his thinking; such an experience has
not destroyed him. What traps A is the meaning this doubt has
come to have in his own personal existence. A, like Werther, has
come to question all he knows, even to grasp the fallibility of the
whole charade of human existence; but more importantly, this ex-
perience has disoriented him on an utterly personal level, for it has
implied his abandonment to himself. Without an Absolute guide,
A has found himself alone with his freedom. When B’s “Or” says
to choose despair, he encourages A to address the real wound. A
must take upon himself the existential burden of being solely re-
sponsible for himself, of being free. To take ownership for oneself
as freedom entails fulfilling what one is called to do, understanding
oneself in one’s contextuality, and bearing witness to other free-
doms. In this second, positive movement, one regains the world
and the self’s absolute value within it.

Recall that B described despair as closedness. The work of
openness entails acknowledging the modern tendency to close off
in response to being abandoned by the gods. One doesn’t want to
be left alone; protective barriers come up. B points to the need
for owning up to the act that puts up these self-protections. He
trusts that doing so will lead not only to removing the barrier, but
to finding a way forward (and not backward) into meaningfulness.
A lot rests on trust for B. He suggests that openness means faith.
Like a soon-to-be new mother resisting giving into labor pains,
one must let them do their work. For B, an act of the will that
gives into despair requires faith. The woman who gives birth has
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millennia of inherited bodily know-how upon which she can draw,
the more faithfully, the more effectively; the despairer, too, must
trust in the help that carries one through despair.

Conclusion

Are we to take B on his word? Is overcoming despair through faith
so casy as that? The Kierkegaard who wrote Either/ Or resisted tidy
endings. He would have been no more pleased with a Goethean
young Werther who became converted than by one who ends in
suicide?3. I've argued that to allow modern despair to have a voice
was one of his goals in Either/Or; another was to put that voice
into conversation with an carnest reply that takes despair serious-
ly. Along these lines, the Either/ Or-Werther reading helps us remain
faithful to the internal dialogue of Either/Or.

The structure of Either/Or is not designed to convince. As men-
tioned, Kierkegaard leaves it to Goethe to give us a story in which
we might ache over unrequited love, or sigh at the tragic, but con-
clusive loss of life; but neither does Kierkegaard offer Either/Or as
a story about modern despair that ends in conversion’*. Kierkeg-
aard prefers to take us into the inner struggle between despair and
faith. Either/Or brings us into the living drama of despair.

23 As mentioned, Kierkegaard didn’t like Lenau’s ending for Faust. Neither was he pleased
that Goethe gave Faust a conversion and a beautiful death in part two of his own Faust
(written many years after the first part). As Kierkegaard wrote in his journal in 1835:
“It would have pleased me exceedingly had Goethe never continued Faust. . . . A certain
strength is needed to witness the hero of a work lose his battle, as here, despairing over
his doubt; but it was precisely this that made Faust great; precisely by his conversion,
he is drawn downward into the more everyday. His death represents the consummate
harmony of the picce, and we may very well sit and cry at his grave without it ever
occurring to us to lift the curtains that, in death, have made him invisible to our eyes”
(SKS 27,125, Papir 112 / KJN 11, 127).

24 Perkins (1995) reads the ‘A’ and ‘B’ of Either/Or as steps toward conversion, toward
the crucial religious stage (not wholly present in parts one and two, but hinted at in
the sermon included at the end of Either/Or, considered something of a “part three”);
such a reading also draws on Kierkegaard’s own retrospective comments in Point of
View. Ferreira (2008) counters this reading with the suggestion that the sermon coheres
with the perspectives of ‘B’ in part two. Garff (2004) suggests we let ‘A’ truly speak for
himself, avoiding falling for “a reductionist theory of stages” (p. 70).
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We are, like Kierkegaard, descendants of the romantics, who for
their part inherited a spirit of longing from the medieval chivalric
period. A, like Goethe’sWerther, suffers from a loss so fundamental
that it has shattered his meaningful connection to his world; with the
loss of meaning, he is reeling in dark space, looking for something
to hold ontoj; through this process, he discovers profound subjective
and psychological truths about the human experience of loss and
longing. The beauty of Kierkegaard’s Either/ Or, if not his authorship
more broadly, is that he does more than merely acknowledge the
difficulty of modern despair; he gives at least equal weight to the
negative as to the positive. The negative contains its own truths,
which are not merely means to an end; what we discover in the
first movement internal to Either/Or certainly may help us to the
positive, but it also simply reflects and acknowledges subjective life.
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CAPITULO III
KIERKEGAARDY SUS FIGURAS LITERARIAS

Fabio Bartoli!

RESUMEN

Este capitulo pretende analizar el uso que Kierkegaard hace de las
figuras literarias para definir la funcion que ellas asumen en el mar-
co de su pensamiento filosofico, para destacar el significativo rol
que cumplen. Bajo este entendido, inicialmente me preguntaré por
la naturaleza de las figuras literarias en general, para entender como
Kierkegaard las conjuga a lo largo de su obra. Luego de esto, pasare
a analizar su funcion especifica, para conectar el concepto de figu-
ra literaria con el de mascara y asi brindar una lectura innovadora
acerca su papel en la filosofia de Kierkegaard, la cual sera sustentada
considerando el ejemplo de la figura literaria mas importante de
todas, a saber, Cristo. Sucesivamente, esbozaré unas conclusiones

1 Profesor de la Universidad Nacional de Colombia. PhD en Filosofia por la Universidad
de Salamanca (Espana) y la Pontificia Universidad Javeriana de Bogota (Colombia).
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generales ttiles para sustentar la pertinencia de acercarse de esta
forma al estudio de Kierkegaard y proponer unas pautas metodo-
logicas de analisis de las mismas. Finalmente, brindaré un ejemplo
practico del uso de las mismas para el estudio de la figura del Fausto.

Palabras clave: Figuras literarias, Kierkegaard, mascara,
Cristo, Fausto.

ABSTRACT

This chapter aims to analyze Kierkegaard’s use of literary figures to
define the function they assume within the framework of his philo-
sophical thought and to highlight their significant role. Accordingly,
I'will begin by examining the nature of literary figures in general to
understand how Kierkegaard integrates them throughout his work.
Following this, I will analyze their specific function to connect the
concept of the literary figure with that of the mask, thus providing
an innovative reading of their role in Kierkegaard’s philosophy. This
reading will be supported by considering the example of the most
important literary figure of all, namely Christ. Subsequently, I will
outline some general conclusions to support the relevance of this
approach to the study of Kierkegaard and to propose methodolog-
ical guidelines for their analysis. Finally, I will provide a practical
example of the use of these guidelines for the study of the figure
of Faust.

Keywords: Literary figures, Kierkegaard, mask, Christ, Faust.

INTRODUCCION

En el acercamiento a la obra de Kierkegaard resulta impresionante
la variedad de estilos literarios y de temas que el autor danés expre-
sa alo largo de su trayectoria. En este contexto, seguramente llama
la atencion el uso masivo que alli se hace de las figuras literarias,
que abundan en toda la obra del filosofo. Por el momento, con este
término quiero referirme a cualquier tipo de figura que tenga una
relacion directa o indirecta con el medio de comunicacion literario
sin importar la naturaleza del texto de origen. A lo largo del analisis
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detallaré mas la naturaleza de dichas figuras literarias con respecto
al planteamiento filosofico de Kierkegaard.

Asi, tomando como ejemplo una de las primeras obras de Kier-
kegaard, O Io uno o lo otro (Kierkegaard, 2006), se nota la presen-
cia de varias figuras extraidas por la tradicion literaria occidental,
como Don Juan, Fausto y el judio errante, cuyo papel es funda-
mental para entender el desarrollo del texto. Al mismo tiempo, se
aprecia el rol de otras figuras literarias, los seudbnimos?, que el
mismo Kierkegaard inventa para los fines narrativos y, mas gene-
ralmente, para implementar su estrategia comunicativa, cuyo cele-
bérrimo fin es “introducir el Cristianismo en la cristiandad” (Kier-
kegaard, 1972, pp. 45-46).

Estas breves referencias son suficientes para delinear un patrén
que se puede resumir constatando que el autor danés no deja nunca
de recurrir a las figuras literarias para desarrollar sus reflexiones.

Sin embargo, sorprende el escaso interés que los estudios espe-
cializados han brindado a esta faceta de la produccion kierkegaar-
diana (Nun & Stewart, 2016, p. XI), al punto que se puede afirmar
que esta misma ha pasado casi desapercibida. Sin querer investigar las
razones que han determinado esta ausencia, este trabajo busca con-
tribuir a llenar este vacio, acogiendo la recomendacion que uno de
los pocos libros que ha tratado la materia hace en el prefacio. Alli se
declara la esperanza de alentar investigaciones posteriores que resal-
ten la importancia de las figuras literarias para la comprension de la
obra de Kierkegaard (Nun & Stewart, 2016, p. XII). Aqui se quiere
acudir a este llamado por medio de unas reflexiones metodologicas.

Mas precisamente, se quicre analizar el uso que Kierkegaard
hace de las figuras literarias para definir la funcion que asumen en
el marco de su pensamiento filosofico, para destacar que cumplen
un papel significativo. Con este objetivo, partire de la pregunta por
la naturaleza de las figuras literarias en general, para entender y

2 En este texto no se tendra la posibilidad de explicar detalladamente y en su totalidad
el complejo juego de seudénimos que Kierkegaard desarrolla a lo largo de su obra. Al
respecto, véase el fundamental estudio de Guerrero (2020), que recopila y sistematiza
toda la informacion necesaria al respecto.
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presentar como Kierkegaard las conjuga a lo largo de su obra. Para
ello, me enfocaré en el hecho de que se pueden clasificar en dos
grandes categorias: las figuras literarias que Kierkegaard recupera
de la tradicion literaria; y las figuras literarias que ¢l mismo crea.
Luego de esto, gracias al estudio de algunos ejemplos presentes en
la obra del filosofo danés, pasaré a analizar la funcion especifica
de las dos categorias de figuras, para establecer la relacion de este
concepto con el de mascara y asi brindar una lectura innovadora
acerca del rol que tienen en la filosofia de Kierkegaard. Para sus-
tentar dicha lectura consideraré como ejemplo la figura literaria
mas importante de todas: Cristo. Sucesivamente, esbozaré unas
conclusiones generales ttiles para justificar la pertinencia de acer-
carse de esta forma al estudio de Kierkegaard y proponer unas
pautas metodologicas de analisis de las mismas. Finalmente, brin-
daré un ejemplo practico del uso de estas para el estudio de la figu-
ra del Fausto. Todo esto lo propondré por medio de un constante
dialogo hermenéutico’ con los textos kierkegaardianos, dirigido a
precisar el papel de las figuras literarias en ellos. La estructura del
capitulo corresponde a estos momentos de analisis.

Finalmente, es oportuno destacar que este texto se dirige a
quien, en condicion de experticia, quiera leer a Kierkegaard con
nuevos lentes; pero también a quien, siendo neéfito, desee apro-
ximarse por primera vez al pensador danés sin seguir las clasicas
aproximaciones de los manuales.

1. Sobre las figuras literarias en general y el uso que
Kierkegaard hace de ellas

Aunque el concepto de figura ha tenido un largo y complejo desa-
rrollo a lo largo de la historia, indudablemente desde el principio

3 Es importante resaltar que todo el trasfondo conceptual de este trabajo reposa en
una postura hermenéutica, que se puede resumir con el adagio de Hésle (2007):
“quien se acerca a los textos formulando correctamente las preguntas encontrara
cosas escondidas a quienes no consideran aquellas preguntas o no las comprenden” (p.
207). En este caso, las preguntas que queremos formular correctamente conciernen
justamente a las figuras literarias.
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ello ha tenido una estrecha relacion con el campo de la retorica vy,
entonces, de las letras en general (Auerbach, 1998). Es importante
resaltar que dicho término se ha distinguido por su multifacético
uso, que ha comportado una mezcla interesante de connotaciones,
que involucran, pero a menudo trascienden, el uso primario de
usar una figura para mostrar algo. Siguiendo el estudio de Auer-
bach, dentro de este abanico de significados hay un par de ellos que
aplican muy bien al caso de Kierkegaard, a partir de los cuales es
oportuno iniciar para desarrollar nuestro analisis. Estoy haciendo
referencia al uso, en un primer momento, ovidiano del término
que se refiere a algo “dinamico, transformable y equivoco” (Auer-
bach, 1998, p. 59); y al uso que inicialmente hace Quintiliano de
la misma palabra para indicar algo que sirve para “esconder, cubrir”
(Auerbach, 1998, p. 65).

En el primer caso, la naturaleza dinamica del uso kierkegaar-
diano de las figuras literarias se hace patente en los rasgos cam-
biantes que ellas asumen en su tratamiento. De hecho, es dificil
que Kierkegaard hable de un personaje literario una sola vez y es
atin menos probable que lo haga siempre en los mismos, idénticos,
términos, tanto en sus libros publicados, como en sus papeles pri-
vados. Algunos ejemplos de esto son A y Don Giovanni. De hecho,
el primer caso corresponde al seudonimo que Kierkegaard inventa
para representar el esteta de la primera parte de O lo uno o Io otro,
a quien, manejando su vida dentro de las pautas trazadas por el Ro-
manticismo aleman, le falta completamente cualquier rasgo fijo de
la personalidad, debido justamente a su mismo estilo de vida, lo
cual implica una paulatina aniquilacion de la propia individualidad;
como, por ejemplo, lo demuestra este aforismo:

Si algo me falta es paciencia para vivir. No soy capaz de ver como crece
la hierba, y, no pudiendo hacerlo, no me apetece en absoluto mirarlo.
Mis opiniones son fugaces consideraciones de un fahrende Scholastiker
[estudiante viajero], que se alabanza a través de la vida con frenesi.
Suele decirse que nuestro seflor sacia antes los estomagos que los ojos;
yo no logro percatarme de esto: mis ojos estan saciados y hartos de
todo y, sin embargo, yo estoy hambriento. (Kierkegaard, 2006, p. 50)
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Otra prueba de esto la tenemos cuando nos fijamos en que, a lo
largo de toda la obra, no se revela nunca su identidad, ni siquiera
sunombre, justamente para resaltar la falta de sustancialidad que su
persona tiene. Del mismo modo, unas de las figuras que A trata en
sus papeles es el Don Giovani de Mozart, quien maniobrado por su
deseo absoluto adapta sus caracteristicas fisicas y personales cada
vez que encuentra una nueva falda para conquistar, ya que su deseo
domina completamente su interioridad, su pena de verse desinte-
grada su personalidad, debido a los constantes cambios a los cuales
clla esta sometida. De hecho, “Don Juan es una figura que siempre
aparece, pero que no cobra fisionomia ni consistencia, que siempre
se forma, pero que nunca se completa, y uno no llega a saber de su
historia mas de lo que cabe oir del ruido de las olas” (Kierkegaard,
2006, p. 112). Estos son dos ejemplos limite, a los cuales se podrian
sumar muchos mas, de la mutabilidad que Kierkegaard quiere ex-
presar a la hora de introducir a las figuras literarias en sus obras.
Al respecto, es posible rastrear las razones de esta peculiar re-
lacion entre “figuras literarias” y “mutabilidad” en el mismo plan-
teamiento filosofico de Kierkegaard y, en especial, en su postura
existencial-religiosa. De hecho, uno de los referentes criticos de
toda la obra del danés fue justamente el idealismo de Hegel. Sin
querer profundizar en la compleja relacion entre estos dos autores,
la cual ha sido ampliamente escandallada por la critica especializa-
da*, podemos afirmar que uno de los puntos candentes de la critica
kierkegaardiana al filosofo aleman se centraba en el sistema logico
del segundo, pues lo consideraba demasiado abstracto. En especi-
fico, Kierkegaard crefa que todo el sistema conceptual construi-
do por Hegel pretendia constrefiir al ser humano en una jaula de
conceptos, los cuales no tenian en cuenta las efectivas dinamicas,
siempre mutables e inciertas, de la existencia humana®. Enfocan-
do nuestro problema desde esta perspectiva, se puede apreciar la
flexibilidad que el uso de las figuras literarias brinda a la hora de

4 En particular, véanse Binetti (2015) y Stewart (2007).
5 En este mismo sentido, por ejemplo, cfr. Deleuze (1971, p. 21).
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exponer las propias ideas con respecto a la existencia, en desme-
dro de la rigidez ofrecida por los conceptos, los cuales, quiza, sean
la herramienta adecuada para trabajar el material del pensamiento
cientifico, pero no sirven para expresar todos los matices de la ex-
periencia humana (Rella, 2004, p. 10). Asi las cosas, y recordando
que para “introducir el Cristianismo en la cristiandad” Kierkegaard
necesitaba convencer a sus lectores de la impostura que repre-
sentaba su estilo de vida —que se presumia cristiano, pero no lo
era—, las figuras literarias servian justamente para lograr este ob-
jetivo de manera mas convincente.

De hecho, aparece mucho mas simple que cualquiera pueda
identificarse con una argumentacion desarrollada por medio de fi-
guras, que no si el mismo problema se presenta expuesto por medio
de conceptos, aun cuando esto fuese posible. El mismo Kierkegaard
no era ajeno a la practica de auto-interpretar aspectos de su vida
acudiendo a las figuras literarias, como lo demuestra el asi llamado
“proyecto faustico” (Bravo Jordan, 2020). En este sentido, las figuras
literarias servian a Kierkegaard también para explicar las cosas desde
un punto de vista inicial que se suponia fuese popular entre sus lec-
tores. En efecto, haciendo un parangén anacroénico (pero diciente),
en esa época la literatura, en sus formas escritas y orales, tenfa una
funcion de difusion de las ideas similar a la que hace un tiempo tuvo
la television y que ahora podrian tener plataformas como Instagram
o TikTok. Entonces, era justamente en este campo que era mas fa-
cil encontrar un terreno comtn entre las varias categorfas de lecto-
res que ¢l se imaginaba iban a componer su ptblico. Es mas, esto le
permitia desvincularse de los conceptos y de la teorfa, que no eran
facilmente accesibles para todos, ademas de no ser adecuados para
describir el dinamismo de la existencia.

Estas consideraciones nos sirven también para entender por qué
Kierkegaard us6 un numero copioso de figuras literarias a lo largo de
su obra: si habia que convencer a muchas personas sobre la equivo-
cidad de su vida, entonces habia que proponer muchas figuras litera-
rias para que se cubriese el espectro mas amplio posible de maneras
de vivir. Es oportuno finalizar remarcando que todas estas facetas del
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uso de las figuras literarias tenian el fin de mostrar a los lectores la va-
cuidad de sus variados y mudables estilos de vida, para que ellos estuviesen
disponibles para recibir el mensaje cristiano, que él queria difundir.

Dicho esto, es preciso regresar sobre la segunda faceta que he
destacado que podria tener el uso de la palabra figura, a saber, la
acepcion de algo que sirve para cubrir y esconder. En este contex-
to también es simple rastrear unos ejemplos de como este signifi-
cado sea pertinente en relacion con el uso que Kierkegaard hace
de las figuras literarias. Trayendo a colacion un par de ejemplos,
podriamos considerar los casos de Antigona y de Victor Eremita,
quienes aparecen en O lo uno o Io otro.

Estos dos personajes son muy tiles para ilustrar mi punto de
manera clara, ya que ambos tienen una relacion evidente y directa
con un tipo de encubrimiento especifico, el secreto (Rocca, 2012,
pp- 100-107). En el caso del personaje clasico, ella es la protago-
nista del ensayo EI reflejo de lo trdgico antiguo en lo trdgico moderno
(Kierkegaard, 2006, pp. 157-182), en donde se plantea la hipotesis
de una version moderna de la tragedia de Antigona, la cual, segin
el orador A, deberia ser una historia fundada precisamente alrede-
dor del tema del secreto, en donde los delitos de Edipo, su padre,
no han sido revelados ptblicamente y ¢l ha podido morir de vejez
en su lecho real. En esta version, solo Antigona esta al tanto de
estos secretos y los guarda con determinacion. La situacion tragica
se da cuando ella se enamora de un joven y se ve conflictuada entre
esta pasion y la necesidad de no violar la intimidad de su familia.
Antigona no soporta el peso de dicha tension y muere, justamente
a causa de su secreto, pues “despojarla de su secreto es aquello por
lo que el amante debe luchar y, sin embargo, esto supone ademas
para clla la muerte segura” (Kierkegaard, 2006, p. 181).

Con respecto a nuestro analisis, esta breve descripcion es su-
ficiente para mostrar el papel que Kierkegaard otorga a la figura
literaria de Antigona, de encubrimiento, para rescatar la importan-
cia del secreto en su época en desmedro de la poca relevancia que
el mismo tenia en la antigiiedad.
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En la misma tonica se puede entender la figura de Victor Eremita,
quien funge como editor de la obra. En el prologo ¢l cuenta como
adquirio los papeles que esta presentado al piblico, comentando
que los encontro casualmente dentro de un cajoncito secreto de
un mueble comprado en una tienda de cosas usadas. Esta contin-
gencia le brinda la oportunidad de reflexionar, en contra de Hegel,
sobre la discrepancia que hay entre lo interior y lo exterior, parti-
cularmente en los casos en que haya un contexto que implique un
secreto (Kierkegaard, 2006, p. 29). Este tema es tan recurrente a lo
largo de toda la obra que serfa dificil no coincidir con la lectura de
Rocca (2012) cuando afirma que “la cuestion del secreto es una cla-
ve interpretativa fundamental para aproximarse al libro de manera
efectiva” (p. 101). Es mas, este mismo personaje es inventado por
Kierkegaard justamente para esconder su verdadera personalidad
de escritor del libro por los fines de su estrategia comunicativa.
Ahora bien, de todo esto se deriva que las dos figuras literarias
analizadas tienen la clara funcion de encubrir algo a quien se acerca a
ellas. Es pertinente precisar que en esta primera aproximacion he es-
cogido solo ejemplos extraidos de la obra O lo uno o lo otro, para que
el contexto fuese el mismo en cada explicitacion y los he considera-
do justamente respetando la biparticion expuesta en la introduccion
de figuras literarias que Kierkegaard recupera de la tradicion litera-
ria (Antigona y Don Giovanni), y figuras literarias inventadas por él
(Victor Eremita y A). Sin embargo, estos dos patrones son facilmen-
te rastreables sin problemas a lo largo de toda la obra del danés.
Ahora bien, haber podido rescatar esta doble faceta del uso kier-
kegaardiano de las figuras literarias, para referirse a la dinamicidad
de algo —o seca, para mostrar el devenir constante de la existen-
cla— y para encubrir, nos ayuda a enfocar el problema desde una
perspectiva diferente, la cual es fundamental para adelantar el ana-
lisis. De hecho, si consideramos juntas estas dos caracteristicas re-
cién mencionadas, podemos entender que dichas figuras literarias,
en Kierkegaard, funcionan como si fuesen mascaras®. Pues, desde la

6  Considerando esta correspondencia, de ahora en adelante se usaran los términos de
“figura literaria” y “mascaras” como intercambiables, ya que he demostrado que en
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antigiiedad la mascara ha tenido la doble funcion de mostrar escon-
diendo o, si se quiere, esconder mostrando (Reale, 2021, p. 30).

2. Implicaciones de la relacion entre figuras
literarias y mascara

Definir la relacion que en Kierkegaard se da entre figuras litera-
rias y mascara no es un capricho hermenéutico futil, sino que es
importante para destacar otras facetas que las figuras literarias tie-
nen en el marco de su obra y nos vislumbra también sobre como
hay que aproximarse metodologicamente a ellas. Por ejemplo, el
analisis ejemplificador que hemos venido desarrollando hasta ahora
tendria que rectificarse en cuanto, si las figuras literarias son mas-
caras, entonces necesariamente no pueden servir solo para mostrar
o para encubrir algo, sino que deben cumplir las dos funciones contem-
pordneamente. Por ejemplo, A muestra su mutabilidad personal y las
consecuencias nefastas de su estilo de vida, al tiempo que esconde,
entre otras cosas, su verdadera personalidad. Dicho de otra forma,
una vez demostrado que las figuras literarias en Kierkegaard co-
rresponden a mascaras, ya no se puede ignorar este hecho desde un
punto de vista metodologico, ya que esto tiene unas implicaciones
decisivas sobre nuestra comprension de la filosofia kierkegaardiana
que ahora es el caso de desglosar.

En un primer momento, es preciso destacar que la mascara no
es un objeto, o si se quiere una experiencia, que se pueda escindir
del Hombre, ya que ser humano y mascara son inseparables (Ka-
rény, 2017, pos. 5950). Dicho de otro modo, hablar de mascaras
implica necesariamente hacer referencia al ser humano en gene-
ral’. Dada por sentada esta union, es importante afiadir que la
mascara cumple una amplia variedad de funciones en el marco de

Kierkegaard el primer concepto se puede acoplar con el segundo, volviéndolos,
semanticamente, sinbnimos.

7 Al respecto, esto no serfa incoherente con el planteamiento kierkegaardiano, ya que
se puede afirmar que la pregunta antropologica esta presente en el horizonte de sus
intereses: cfr., por ejemplo, Vinas Vera (2016).
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la experiencia humana, entre las cuales ya hemos destacado aque-
llas de cubrir y mostrar. Sin embargo, ellas abarcan también otras
esferas, como, por ejemplo, espantar al publico (Karény, 2017,
pos. 5955). Entre estas otras facetas, encontramos una que viene
al caso para entender mejor la situacion de Kierkegaard, es decir,
la mdscara instaura una relacion entre los mundos material y espiritual, la
cual se puede declinar tanto desde un punto de vista ritual, como
existencial (Berto, 2015, pp. 17-18). En el caso especifico de Kier-
kegaard, esto es fundamental, ya que esta conexion que tiene im-
plicaciones existenciales mantiene una clara afinidad con su plan-
teamiento filosofico-existencial, en especial con respecto al tema
de la relacion entre el individuo y Dios. De hecho, seglin Kierke-
gaard, la situacion “tipica” en que se encuentra el hombre se puede
describir de esta forma:

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 mis-
ma, o dicho de otra manera: es lo que en la relacién hace que ésta se
relacione consigo misma. [...] El hombre es una sintesis de infinitud
y finitud, de lo temporal y lo eterno, de libertad y necesidad, en una
palabra: es una sintesis.Y una sintesis es la relacion entre dos términos.
El hombre, considerado de esta manera, no es todavia un yo. (Kierke-

gaard, 2008, p. 33)

Esta condicion antropologica “tipica” esbozada por Kierkegaard
normalmente va de la mano con la desesperacion, o enfermedad
mortal, la cual es una situacién existencial que deriva de una con-
ducta de vida personal, que no se preocupa por enfocar la sintesis
en el sentido correcto, llegando a descuidar el sentido altimo de la
existencia. Este desliz se puede corregir considerando que: “el yo
es la sintesis consciente de infinitud y finitud, que se relaciona con-
sigo misma, y cuya tarea consiste en 1lcgar a ser si misma, cosa que
solo puede verificarse relacionandose uno con Dios” (Kierkegaard,
2008, p. 51). En otras palabras, el hombre es una sintesis cuya exis-
tencia puede tener sentido solamente si ¢l, poniéndose delante de Dios
por medio del salto de la fe, logra recuperar su dimension existen-
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cial, que en términos kierkegaardianos se traduce en vivir un estilo
de vida religioso. De esto se deriva que las funciones comunicativa
y persuasiva de las mascaras kierkegaardianas pueden facilitar este
salto de la fe necesario para ponerse delante de Dios, o sea, pueden
crear esta relacion entre el mundo material y espiritual, que habria
sido imposible construir de otra forma.

Esta reflexion enfocada en las implicaciones existenciales de la
mascara en Kierkegaard ofrece un trampolin para hacer un anali-
sis de mas largo aliento sobre este asunto. De hecho, asumiendo
que no se puede escindir el ser humano de la mascara y que esta
relacion tiene unas implicaciones existenciales evidentes, se co-
mienza a ver una afinidad clara con todo el planteamiento filoso-
fico kierkegaardiano, que justamente se distingue por enfocar su
atencion en la esfera existencial del ser humano, dejando un poco
de lado, sin descuidarlo completamente, el riguroso analisis con-
ceptual que, por ejemplo, distinguia, entre otros, a los pensadores
del Idealismo aleman, en particular a Hegelg.

Es mas, esta afinidad nos permite revaluar el papel y la impor-
tancia que el tema de la mascara tiene en todo el pensamiento de
Kierkegaard, ya que considero que hasta la fecha ha sido subesti-
mado por la doctrina o, por lo menos, se ha enfocado desde una
perspectiva parcializada. Este es un tema que ya ha sido tratado por
la literatura especializada a lo largo de los afios’. Sin querer revi-
sar aqui todos los textos y a pesar de las diferencias entre ellos, se
puede identificar un patron interpretativo que los une. En espe-
cifico, generalmente se da por sentado que los seudonimos (y no
las figuras literarias) sean mascaras, y que sirvan como un artificio
literario que Kierkegaard implemento en su estrategia comunicati-
va para convencer al lector por medio del cristo (Amoroso, 1990,

8 Desde un punto de vista de la recepcion, esto lo demuestra el hecho de que
Kierkegaard es considerado como uno de los padres de la filosofia existencial: cfr. por
ejemplo, Wahl (2017).

9  Considerando el namero de los trabajos que vierten sobre este tema serfa imposible
considerarlos todos. Para los fines de este analisis me limitaré a mencionar dos textos,
que provienen de dos contextos académicos diferentes, para que nos sirvan como
¢jemplo: Amoroso (1990) y Torralba (2003).
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p- 65). Esta interpretacion se funda en un pasaje de Mi punto de
vista, el cual reza que: “desde el punto de vista de toda mi actividad
como autor, concebida integramente, la obra estética es un enga-
fio” (Kierkegaard, 1972, p. 61). Por supuesto, este no es un engafo
que deba entenderse en sentido estrictamente negativo, dado que
es necesario para poder conseguir que el Cristianismo venza en la
mentalidad de sus conciudadanos en desmedro de la cristiandad.

Sin menospreciar esta interpretacion, que yo mismo he defen-
dido en el pasado (Bartoli, 2021), es necesario ubicarla dentro de
un discurso mas amplio, que es posible desarrollar gracias a los
hallazgos de las reflexiones anteriores. De hecho, si se comienza
el analisis directamente por las mascaras y no por las figuras lite-
rarias, se pierde de inmediato una cara del problema, ya que las
segundas se excluyen a priori de la ecuacion, renunciado de inme-
diato a captar la necesidad de estudiar estos dos elementos como
temas pertenecientes a un marco comin unitario y no como asun-
tos desarticulados entre si. Esto lleva necesariamente a enfocarse
solamente en la estrategia comunicativa y autorial kierkegaardiana,
sin considerar la plasticidad que dichas figuras literarias brindan al
escritor a la hora de acercarse a los problemas existenciales de sus
lectores, perdiendo de vista la fuerza argumentativa que Kierke-
gaard ve en ella y aprovecha.

Es mas, no contemplar esto no se reduce a un descuido ana-
litico, sino que nos impide ampliar nuestra mirada sobre la rela-
cion entre las mascaras kierkegaardianas y todo su planteamiento
filosotico sin limitarnos a la sola estrategia comunicativa, la cual
ocupa en ello un papel fundamental, pero no lo abarca todo, ya
que su papel es aquel de transmitir un mensaje y no de crearlo. De
hecho, la atencion en la existencia que Kierkegaard pone al centro
de su pensamiento coincide perfectamente con las implicaciones
existenciales del uso de las mascaras hasta el punto de que, gracias
al analisis anterior, se puede afirmar que seria reductivo considerar
las mascaras solo como un artificio literario que Kierkegaard utili-
za para fines comunicativos.
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Por el contrario, se puede considerar la mascara como un aspecto
necesario de su filosoffa, en cuanto solo desarrollando el pensa-
miento de esta manera se podia “crear” una filosofia coherente con
las dinamicas de la existencia misma, asi como Kierkegaard quiso
hacer. Dicho de otra forma, el hecho de que las mascaras sean fun-
cionales a la estrategia comunicativa de Kierkegaard es una conse-
cuencia del hecho, mucho mas profundo, de que todo su plantea-
miento filosofico es un pensamiento que se desarrolla por figuras,
0 sea, por mascaras.

En este caso aplica muy bien el aforismo de Nietzsche que reza
que “todo espiritu profundo necesita una mascara” (1972, p. 83),
pues Kierkegaard para crear un discurso filosofico que hablase di-
rectamente con la condicion existencial humana necesitd crear o
readaptar constantemente las mascaras, ya que este era el tmico
lenguaje posible para sacar adelante un pensamiento de esta natu-
raleza. Queriendo usar una terminologia anacronica, pero que le
debe mucho a la filosofia kierkegaardiana, la estrategia comunica-
tiva era una explicacién ontica que pasaba por alto la causa ontolo-
gica de la misma.

Asi las cosas, considero que ya estan los elementos necesarios
para poder plantear la provocadora afirmacion de que si Ia filosofia
de Kierkegaard no se hubiese desarrollado por medio de las mdscaras, no
habria existido, ya que no hubiera podido contar con un lenguaje adecuado
para desenvolverse. Esta larga reflexion es confirmada por otra figura
literaria, la cual Kierkegaard conecta con su mensaje religioso, es
decir, Cristo.

3. Cristo como figura literaria

Siguiendo el plan de su estrategia comunicativa, la Gltima parte de
la produccion kierkegaardiana esta dedicada principalmente al tema
de la fe cristiana y de su mensaje. En Migajas filosdficas (Kierkegaard,
2016), Climacus defiende la tesis de que de ninguna manera se pue-
de desarrollar una filosofia del cristianismo, pues este tema no se
presta a la sistematizacion conceptual, sino que de alli s6lo se pue-
den recuperar fragmentos, o sea migajas. Este argumento es reto-
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mado en el Postscriptum no cientifico y definitivo a Migajas filosdficas,
enfocandose en el tema de naturaleza de la verdad del cristianismo.
De entrada, el autor afirma que la verdad del cristianismo no puede
probarse de manera objetiva (Kierkegaard, 2009, p. 22). Esto es
interesante, pues

Comporta que el problema ya no es aquel de la verdad objetiva sino el
de la relacion que cada individuo tiene con aquella que, en su propia
existencia, ha elegido como su propia verdad, en este caso el cristianis-
mo. En otros términos, el problema es si el individuo quiere volverse
cristiano. (Rocca, 2012, p. 180)

Para que el individuo pueda orientarse entre las varias posturas
que se perfilan como cristianas, sin necesariamente serlo, tiene que
considerar “la Escritura como el bastion inquebrantable que ha de
establecer aquello que es cristiano y aquello que no lo es” (Kierke-
gaard, 2009a, p. 24). A este proposito Kierkegaard dedica varias
paginas, de extraordinaria belleza, a la definicion del método ade-
cuado para leer la Escritura con relacion a la fe, para concluir, entre
otras cosas, que:

La fe no resulta de una directa deliberacion académica, ni llega de
forma directa; por el contrario, es por esta objetividad que se pierde
en interés infinito, personal y apasionado, mismo que es la condicion
para la fe, el ubique et nusquam [en todas y ningunas partes] en que la fe
llega a la existencia. (Kierkegaard, 2009a, p. 29)

En un primer momento, de todas estas consideraciones me interesa
destacar que vuelve a aparecer la importancia de la esfera existen-
cial del individuo para el logro de la fe y también es de resaltar que
las dos cosas estan directamente relacionadas con una actitud pecu-
liar hacia un libro: la Biblia. Siguiendo este planteamiento, este tipo
de lector tendra que acercarse a la Biblia con las preguntas correc-
tas que le permitan tener una relacion personal y existencial con
ella, para justamente lograr encontrar la via del cristianismo. De alli
que seria intil buscar los conceptos cristianos, pues hemos ya visto
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como ellos no cuadrarian muy bien con la postura existencial que
Kierkegaard considera necesaria, sino que es fundamental buscar
ejemplos que ejemplifiquen el mensaje cristiano. Por supuesto, si
la verdad es una vida y no una suma de preposiciones o conceptos
(Kierkegaard, 2009b), entonces, segtin Kierkegaard, la vida que hay
que tomar como ejemplo no puede ser otra que la de Cristo. De
todo esto se concluye que, a la hora de leer la Biblia, el lector tendra
que fijarse con particular atencion en el ejemplo de Cristo. Por lo
que nos concierne, es evidente, entonces, que Cristo aqui toma el
estatus de la figura literaria por excelencia'®. De hecho, no es casual
que el libro que mas trata este argumento, es decir, Ejercitacién el
cristianismo, se abra con esta invocacion:

Senor Jesus Cristo, concédenos que nosotros también seamos contem-
poréneos tuyos, que te veamos en tu auténtica figura y en tu contorno
real, como cuando cruzaste por el mundo; que te veamos no en la figu-
ra en que te tiene deformado una representacion vacua y que no dice
nada, o irreflexivo-fantastica, o historico-garrula, que no es la figura de
la humillacion en la que te contempla el creyente, ni puede ser la de la
majestad en la que nadie te ha visto todavia. Que te podamos ver como
Ta eres y cras y seras hasta tu vuelta en majestad, como la sefial del
escandalo y el objeto de la fe, el hombre insignificante y, sin embargo, el
Salvador y el Redentor del género humano, que por amor descendio a
la tierra para buscar a los que se habian perdido, para padecer y morir, y
que no obstante entristecido [...] tuviste que repetir sin cesar: bienaven-
turado el que no se escandaliza de Mi. ;Que te veamos asi, y que asi no
nos escandalicemos de Ti! (Kierkegaard, 2009b, p. 31)

En este largo fragmento podemos encontrar un compendio de mu-
chos de los temas que hemos tocado a lo largo de analisis. En un
primer momento, el autor lamenta el hecho de que la figura de
Cristo nos haya llegado transfigurada a causa de las malas lecturas
que la Iglesia ha difundido a lo largo de su historia, y reclama la

10 Es oportuno precisar que con esta afirmacion no quiero minusvalorar la dimension
religiosa de la figura de Cristo, sino que quiero proponer una lectura alternativa
del problema.
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necesidad de leer e interpretar su vida mas coherentemente con las
representaciones que de ella se ofrecen en la Escritura. Dicho de
otro modo, Kierkegaard invoca un mejor manejo de la figura litera-
ria de Cristo, la cual ha sido malentendida por las instituciones y, en
consecuencia, por los fieles.

Con este llamado de atencion, el autor danés esta volviendo a re-
flexionar sobre la adecuada relacion que hay que tener con las figuras
literarias, que no pueden considerarse como cajas vacias que se pue-
den llenar con cualquier tipo de contenido, o sea, que brindan posi-
bilidades infinitas de interpretacién. Mas bien, es necesario situarlas
en su momento historico para que, desde esta perspectiva y gracias
a la lectura critica de las fuentes primarias, se puedan desarrollar los
clementos intrinsecos de ellas, sin correr el riesgo de sobre-inter-
pretarlas atribuyéndoles elementos inoportunos a su naturaleza y
que desbordarian los limites interpretativos que las mismas figuras
imponen al lector. En otras palabras, Kierkegaard nos esta haciendo
un llamado a la prudencia hermenéutica, al tiempo que nos ofrece
unas pautas operativas para el correcto ejercicio interpretativo1 t

De alli el llamado al regreso a la figura auténtica de Cristo,
que, sin embargo, en esto se diferencia de las otras figuras literarias
justamente por su mensaje original, que es portador del verdadero
recado cristiano, mientras que las otras solo reflejan algunos aspec-
tos de la existencia humana que, en comparacion con el mensaje
religioso, no se pueden considerar sino como de menor importan-
cia. En esto reside la gran diferencia con el otro gran ejemplo de
personaje literario que Kierkegaard expone en sus obras, esto es,
Socrates'?, quien brind6 un ejemplo de vida positivo, pero desar-

11 Considerando que la pretension del libro que el lector tiene entre sus manos es,
entre otras, brindar unas lecturas actualizadas sobre la filosofia de Kierkegaard, no
sobra destacar que este llamado a la prudencia hermeneutica sigue siendo de la mayor
actualidad, en contra de las malas practicas interpretativas que hacen estragos en la
panorama cultural contemporaneo, en donde se difunde la mala praxis de sobre-
interpretar temas y autores sin considerar minimamente los limites que los textos
imponen para su lectura.

12 En el presente libro tenemos varios autores que reflexionan sobre la relacion entre
Kierkegaard y Socrates. Al respecto, véanse las contribuciones de Guerrero y Peérez-
Borbujo Alvarez en este mismo volumen.
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ticulado del mensaje cristiano y, entonces, menos relevante que el
de Cristo.

En segundo lugar, implicitamente el autor esta resaltando la na-
turaleza de mascara de la figura de Cristo, la cual cumple con to-
das las caracteristicas que he expuesto anteriormente con respecto
a otros ejemplos. De hecho, se puede ver como la figura de Cris-
to, por medio de esta ambivalencia en sus rasgos distintivos —por
¢jemplo, su insignificancia y su funcion de redentor y su funcion
como objeto y escandalo de la fe—, tiene la tarea de mostrar el ver-
dadero mensaje cristiano a los lectores que se acercan a la Escritura
con la actitud existencial precisa, —desenmascarando, entonces, los
supuestos estilos de vida religiosos que propone la iglesia oficial da-
nesa y que ignorar por completo el verdadero mensaje cristiano— al
tiempo que lo esconde a quienes atin no han asumido la postura inte-
rior correcta. De todo esto se hacen patentes las implicaciones exis-
tenciales que esta mascara comporta y, siguiendo el planteamiento
kierkegaardiano que pone la fe en el centro de la cuestion antropolo-
gica, se vuelve evidente tambien la necesidad de la existencia de esta
mascara en el marco del pensamiento del filosofo danes, ya que solo
por medio de ella se puede instaurar una relacion entre lo terrenal y
lo espiritual en los términos auspiciados por Kierkegaard.

Asi las cosas, esta breve reflexion ha servido para demostrar
que considerar la figura literaria de Cristo como eje central de
todo el planteamiento filosofico kierkegaardiano es una postura le-
gl’tima que, en consecuencia, nos permite revaluar positivamente,
y desde otra perspectiva, la importancia de todas las figuras lite-
rarias en el pensamiento del autor danés. Dando esto por senta-
do, es oportuno terminar este escrito con el esbozo de unas pautas
metodologicas que pueden resultar utiles a la hora de acercarse al
estudio y a la comprension de dicho tema.

4. Algunas pautas metodol()gicas para acercarse a
las figuras literarias en Kierkegaard

Uno de los elementos que el analisis anterior ha dejado claramen-
te planteado es que las figuras literarias, entendidas en su funcion
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de mascara, tienen una relaci6on intrinseca con el mensaje filosofi-
co-existencial que Kierkegaard quiere proponer, hasta el punto de
que se ha afirmado que ellas no pueden considerarse como un mero recurso
retdrico, sino que cumplen un papel necesario para el desarrollo de este
mismo pensamiento, debido a su priorizacion de la esfera existencial
humana, la cual elude cualquier pretension de conceptualizacion ri-
gurosa, por sus dinamicas en constante devenir. Asi las cosas, ahora
quiero brindar unas pautas metodologicas para tener en cuenta a
la hora de acercarse analiticamente al estudio de ellas, las cuales se
fundan en los mismos elementos que he resaltado en este trabajo.

De este modo, a la hora de acercarse a una figura literaria que
aparece en la obra de Kierkegaard, la primera preocupacion que de-
bemos tener es la de rastrear las fuentes originales de donde Kier-
kegaard la extrae para poderla ubicar en su contexto historico y asi
evitar el riesgo de desenfocar el analisis. Un ejemplo claro de esto
lo tenemos con el Quijote, el cual, en Kierkegaard, no puede tener
otro origen que no sea el libro de Cervantes. Otro caso mas inte-
resante nos lo brinda el Don Juan, quien ha tenido diferentes rein-
terpretaciones a lo largo de su recepcion. De alli que tenemos que
entender si Kierkegaard se refiere a la version de Tirso de Molina o
si acude al libreto de Lorenzo Da Ponte escrito para el Don Giovanni
mozartiano. En este caso, sabemos que Kierkegaard se refiere a los
dos, pero lo hace en momentos diferentes de su obra y, sobre todo,
en relacion con problemas especificos para los cuales en un caso con-
sidera mejor acudir a la version espafiola y en otro a la version ita-
lo-austriaca. A menudo, Kierkegaard deja rastro de sus fuentes pri-
marias en las notas de sus diarios privados, o lo hace directamente en
el mismo texto en que se trata la figura en consideracion.

Este primer cribado nos permite identificar los limites de nues-
tra interpretacion, sin correr el riesgo de caer en la trampa del ana-
cronismo o de la incoherencia en general. Por supuesto, esto no
aplica para las mascaras que ¢l crea como seudonimos, ya que alli
el contexto de referencia coincide con la misma situacion en que se
encuentra el escritor y, por eso, en este caso podemos pasar a con-
siderar directamente el segundo punto, que consiste en identificar
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la funcion que dicha mascara deberia tener en el discurso expuesto
por Kierkegaard. Gracias al analisis anterior, hemos visto que cada
mascara sirve para referirse a algo mostrando su mutabilidad, al
tiempo que esconde algo mas. Ast las cosas, un ejemplo como el de
Climacus se puede abordar considerando que una de sus funciones
consiste en aclarar algunos rasgos de la autoria de Kierkegaard, junto
con el hecho de que sigue escondiendo la verdadera identidad del
autor para permitirle seguir desarrollando sus ideas en el futuro sin
tener que mantener la coherencia con las posturas expuestas por su
seudonimo Climacus (Dip, 2018, p. 25). Al respecto, es oportuno
recordar que estas dos funciones no son separables entre si, sino no
serfan mascaras, a lo mejor una de las dos esta mas acentuada de la
otra, pero deben cumplirse ambas al tiempo.

Una vez dilucidado el papel cumplido por la mascara, hay que
pasar a preguntarnos por las implicaciones existenciales que ella
tiene para el autor y, sobre todo, para el lector, para averiguar
como se ubica en el planteamiento filosofico-existencial kierke-
gaardiano. De hecho, ya se ha visto que esta relacion entre masca-
ra y existencia es necesaria, entonces hay solamente que develarla
para que quede explicita. A este proposito, un ejemplo diciente lo
tenemos con la figura del Judio errante. Desde el punto de vista
del autor, tratar esta figura lo ayuda a reflexionar sobre su rela-
cion con la literatura (Pattinson, 2002, pos. 1005), la cual tenia
unas obvias implicaciones en su existencia. Desde el punto de vista
del lector, aproximarse a la figura del Judio errante es fundamental
para poder tener un ejemplo tangible de las consecuencias de la
desesperacion en la existencia humana y también para poder en-
tender el rasgo animico que mas distingue la época contemporanea
(Ballan, 2016, p. 242).

Finalmente, hemos dicho que cada mascara tiene la funcion de
crear una conexion entre el mundo espiritual y el mundo terrenal,
entonces es necesario concluir nuestro acercamiento a las figuras
literarias tratando de dejar claro qué tipo de relacion se esta cons-
truyendo. Por ejemplo, hemos visto que en el caso de Cristo esta
figura sirve precisamente para indicar el camino que conduce al in-
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dividuo delante de Dios, para que se pueda dar el salto definitivo de
la fe hacia el estilo de vida religioso. Este es un caso limite, ya que
serfa imprudente atribuir esta idéntica funcion a todas las masca-
ras presentes en el trabajo de Kierkegaard. Sin embargo, podemos
tomar una posicion mas ponderada si recordamos que la figura de
Cristo es el eje central del planteamiento kierkegaardiano, hasta el
punto de que es ella la que da el norte a todas las reflexiones. Asi
las cosas, resulta coherente que las otras figuras no pueden tener
su mismo poder de unir lo terrenal y lo espiritual, pero pueden
contribuir a que se den las condiciones para que ella cumpla con
su destino. De alli que es oportuno preguntarse de qué manera las
otras mascaras participan en este resultado. Dicho esto, todos los
ejemplos que hemos traido a colacion para nuestro analisis sirven
también para aclarar este punto, ya que la exposicion de cada uno
ha contribuido a precisar el aporte al plan kierkegaardiano.

Por otro lado, este planteamiento se puede resumir esquemati-
camente en un mapa operativo de preguntas a las cuales contestar a
la hora de acercarse a una figura literaria:

;Usa varias fuentes?

:De qué contexto Sila respuesta es positiva
historico extrae
1 Kierkegaard la ¢La fuente usada cambia ;Como resulta
figura literaria que ~ con relacion al problema justificada esta
est4 analizando? que Kierkegaard operacion por
quiere resaltar? Kierkegaard?

¢Que quiere mostrar
Kierkegaard por medio
de su uso? (Hacer énfasis

;Cual es la funcion ~ ¢n las condiciones Ambas funciones
2 de la mascara que mutables del objeto) tienen que cumplirse
estoy analizando? necesariamente

¢Que quiere esconder
Kierkegaard con el uso
de esta mascara?
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;Qué implicaciones

3 existenciales tiene ¢Que implicaciones existenciales
esta mascara en tiene esta mascara en el lector?
el escritor?

4 ¢Que aporte brinda la mascara a la conexion entre

mundo terrenal y mundo espiritual?

Finalmente, no quiero decir que el analisis deberia detenerse una
vez obtenida respuesta a estas preguntas, sino mas bien quiero
resaltar que ellas nos dan los elementos minimos para que se pue-
da desarrollar un ejercicio hermenéutico coherente y riguroso de
las figuras literarias en Kierkegaard, el cual no se podria dar sin
tener unas bases solidas a partir de las cuales iniciar el analisis. Es
mas, no quiero decir que no haya otros elementos Utiles para el
estudio, sino que afirmo que, por lo menos, hay que destacar estos
de cada figura literaria. Cabe resaltar que estas propuestas mias, a
pesar de estar sustentadas rigurosamente, no tienen ninguna pre-
tension de exhaustividad.

5. Una aplicacion practica de mi propuesta
metodol()gica: el caso de Fausto

Luego de haber hecho estas extensas reflexiones teoricas, es opor-
tuno aterrizar el razonamiento aplicandolo a un ejemplo puntual,
para que se pueda apreciar su aplicacion practica, tratando de ser lo
mas sintético posible para no sobrecargar el texto, en desmedro de
los matices que cada respuesta necesitaria para que el analisis fuese
lo mas preciso posible. Ademas, enfocarnos en un solo personaje
permite recuperar la coherencia que he tenido que descuidar en mis
ejemplificaciones anteriores, en cuanto he optado por brindar un
abanico amplio de casos para destacar varias de las figuras literarias
de la obra de Kierkegaard y varios momentos de esta, con el fin de
ofrecer una mirada a vuelo de pajaro de la trayectoria kierkegaar-
diana y del papel de las mascaras en ellas. Considerando que los
seudonimos han sido ampliamente tratados por la doctrina, aunque,
como hemos visto, con un enfoque parcializado, aqui me centraré
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en el caso de una figura literaria extraida de la tradicion occidental,
a saber, Fausto!3. Este ejemplo resulta particularmente pertinente
ya que su uso por parte de Kierkegaard es particularmente com-
plejo y nos permite resaltar muchos de los elementos de analisis
considerados anteriormente.

5.1. ;De qué contexto histérico Kierkegaard extrae
la figura literaria que esta analizando? ;Usa varias
fuentes? Si la respuesta es positiva, ;la fuente usada
cambia con relacion al problema que Kierkegaard
quiere resaltar? ;Como viene justificada esta
operacion por Kierkegaard?

Kierkegaard trata el Fausto dando particular relevancia a la inter-
pretacion que Goethe hace de esta figura, especialmente en la parte
I de su obra Faust. Sin embargo, esta no es la tnica fuente, ya que
también presta mucha atencion a las versiones medievales del mis-
mo y, sobre todo, a las versiones contemporaneas que producian la
cultura danesa y alemana de su época. De hecho, el problema cam-
bia en relacion con el uso de la fuente. Por ejemplo, Kierkegaard a
veces lo relaciona con la seduccion y a veces con la duda; y esto lo
justifica afirmando que cada época tiene su Fausto, lo cual represen-
ta algunas caracteristicas relevantes de dicho momento historico.

13 Ya me he ocupado de esta figura en trabajos anteriores, especialmente en (Bartoli,
2022).Toda la informacion a la que me referiré ahora se encuentra en el capitulo tres
del trabajo mencionado.
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5.2, ;Cual es la funciéon de la mascara que estoy
analizando? a) ;Qué quiere mostrar Kierkegaard por
medio de su uso? (Hacer énfasis en las condiciones
mutables del objeto) b) ;Qué quiere esconder
Kierkegaard con el uso de esta mascara? [Ambas
funciones tienen que cumplirse necesariamente]

Entre los varios matices que distinguen el uso kierkegaardiano de esta
mascara, aqui me enfoco en el hecho de que Kierkegaard usa dicha
figura para reflexionar alrededor de la duda. Por un lado, ¢l quiere
mostrar el abanico de implicaciones negativas que la aplicacion me-
todica de la duda abre al individuo que quiere fundar su existencia en
clla, sin tener un horizonte religioso al cual acudir para resolver todas
sus inquietudes. Por otro lado, el Fausto sirve para exponer la misma
necesidad de la duda en la existencia humana, al tiempo que esconde
el goce, tanto estético como intelectual que ella puede provocar en
cada sujeto, en cuanto contribuye al desarrollo cultural del individuo,
tal como lo ha demostrado la Ilustracion.

5.3. ;Qué implicaciones existenciales tiene esta
mascara en el escritor? ;Qué implicaciones
existenciales tiene esta mascara en el lector?

El escritor puede ponerse la mascara de Fausto para reflexionar
sobre su propia existencia bombardeada por las dudas con respecto
a su vocacion religiosa, del mismo modo que esto lo ayuda a encon-
trar su camino y, en consecuencia, le da una esperanza de encontrar
su lugar en el mundo.

Desde el punto de vista del lector, la figura de Fausto es til
como amonestacion sobre los riesgos de vivir una vida completa-
mente anclada a la racionalidad cientifica, y en consecuencia adop-
tando la duda metodica como actitud existencial en cualquier tipo
de situacion. Es mas, la desesperacion que parece dominar el Faus-
to puede servir también como memento de la necesidad de aban-
donar una postura existencial similar a la suya para poder abrazar
la vida religiosa propuesta en otros escritos de Kierkegaard.
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5.4. ;Qué aporte brinda la mascara a la conexién
entre mundo terrenal y mundo espiritual?

En este caso, la mascara del Fausto sirve para despejar la mente del
individuo de cualquier tipo de postura fundada en la sola raciona-
lidad y libera el campo a la posibilidad de que ¢l (o ella) comience
a plantearse la circunstancia de que algunos tipos de decisiones, en
particular aquellas que se relacionan con la existencia, no se pue-
den fundar en elecciones racionales, sino que necesitan de acciones
absurdas, asi como lo demuestra el caso de otra figura literarias, es
decir, Abraham. Esto es propedeéutico para llegar a ponerse delante
de Dios, ya que aceptar el absurdo es un presupuesto existencial
necesario para poder dar el salto de la fe.

Este breve ejemplo de uso practico de mi propuesta meto-
dologica es suficiente para demostrar la coherencia de la misma,
asi como las aplicaciones que de aqui se podrian desarrollar. Por
supuesto, quiero repetir que esto no debe entenderse como un
analisis cerrado y conclusivo, sino que busca brindar herramien-
tas para tener una aproximacion rigurosa a las figuras literarias en
Kierkegaard y, contemporaneamente, lograr extraer de ellas unos
elementos analiticos sélidos con los cuales construir el ejercicio
hermenéutico que cada estudioso considere oportuno.

Conclusion

Finalmente, me gustaria resaltar que el presente estudio, ademas
de los objetivos explicitados, busca volver a abrir el dialogo sobre
la pertinencia del estudio de las figuras literarias en Kierkegaard,
o bien como tema per se, o bien como metodologia de analisis para
el estudio de problemas mas amplios, como podrian ser las clasicas
preguntas por la angustia, la desesperacion, los estilos de vida, entre
otros. Volviendo a rescatar las pretensiones hermenéuticas de dicho
trabajo, espero que esto no corresponda al punto de cierre de un
monologo, sino que sea mas bien la primera parte de una conversa-
cion con muchos interlocutores.
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CAPITULO IV

LA CRITICA SOCIAL DE KIERKEGAARD
A LA LUZ DEL METODO SOCRATICO

Luis Guerrero M.}

Puedo perfectamente llamar a Sécrates mi maestro.
Soren Kierkegaard

RESUMEN

Kierkegaard no fue ajeno a los diversos cambios sociales de su épo-
ca; sin embargo, su preocupacion la enfoco desde una perspectiva
existencial, pues percibia que la masificacion y los estereotipos do-

1 Doctor en filosofia. Profesor titular ¢ investigador del Departamento de Filosofia de
la Universidad Iberoamericana. Fue director de ese departamento de 2005 a 2013.
Es miembro del Sistema Nacional de Investigadores de México. Es un reconocido
especialista en el pensamiento del filosofo danés Soren Kierkegaard. Es presidente de la
Sociedad Iberoamericana de Estudios Kierkegaardianos. Es el coordinador del proyecto
de traduccion de las obras y diarios de Kierkegaard de la Universidad Iberoamericana.
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minantes hacfan estragos en el caracter individual de las personas.
Este ensayo muestra la conexion que existe entre el método socra-
tico de la ironia con el proposito y los escritos de Kierkegaard, y
como estos pueden leerse como una critica social.

Palabras clave: Kierkegaard, método socratico, critica social,
existencialismo, masificacion.

ABSTRACT

Kierkegaard was not indifferent to the social changes of his time;
however, he approached his concern from an existential perspec-
tive. He perceived that massification and dominant stereotypes
wreak havoc on the individual character of the people. This essay
shows the connection between the Socratic method of irony with
Kierkegaard’s purpose and vocation as a writer, and how these can
be read as social criticism.

Keywords: Kierkegaard, Socratic method, social criticism,
existentialism, massification.

1. Kierkegaard y su contexto histérico

Soren Kierkegaard vivi6 en una época de grandes cambios en Eu-
ropa, en Dinamarca y en el resto del mundo. Acontecimientos
geopoliticos, econémicos y culturales. Pertenecio a la generacion
inmediatamente posterior a la Revolucion Francesa y a la Revolu-
cion Industrial; y con esas revoluciones, a la caida de la hegemonia
monarquica y de la nobleza en varias partes de Europa, y el conse-
cuente surgimiento de la burguesia como fuerza social dominante.
Su generacion estuvo marcada por las grandes exploraciones natu-
ralistas y el surgimiento de las teorfas de la evolucion, por los movi-
mientos de independencia de las colonias, por las revoluciones so-
ciales de la década de 1840 y el surgimiento del proletariado como
fuerza de cambio social. En la génesis de todos esos cambios estaba
una profunda transformacion en el concepto de libertad humana:
los individuos ya no estaban determinados por su nacimiento o las
estructuras sociales imperantes; por el contrario, se vislumbraba la
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posibilidad real de que cada individuo pudiera elegir y determinar
su destino. Aunque, por contraparte, se extendia rapidamente el
fenémeno de la masificacion, ciudades cada vez mas pobladas, per-
sonas que para encontrar una mejor imagen y estatus social asumian
los patrones dominantes de la burguesia.

Si bien Francia habia dominado culturalmente por mas de dos si-
glos y habia sido el gran referente del cambio politico-social con los
acontecimientos de 1789, y el poderio de Napoleén como empe-
rador; Alemania paso a ser el centro de las revoluciones culturales:
filosoficas, literarias, artisticas. Desde la publicacion de La critica de
la razén pura de Tmmanuel Kant en 1781 se sucedieron los grandes
filosofos alemanes en el que brillo especialmente Hegel, quien se
convirti6 en uno de los pensadores mas influyentes de la historia. En
el arte encontramos a los grandes poetas alemanes como Schiller y
Gocethe, musicos como Mozart y Beethoven, pintores como Caspar
David Friedrich y Wilhelm von Kobell, naturalistas como Alexan-
der von Humboldt y Mortiz Wagner, reformadores sociales como
Karl Marx y Friedrich Engels, pensadores religiosos como Friedrich
Schleiermacher y Bruno Bauer. Estos son algunos ejemplos de la ri-
queza cultural que Alemania estaba generando y cuya influencia tras-
cendia ampliamente sus territorios.

Al mismo tiempo, en todo el mundo cultural europeo, los ini-
cios del siglo XIX estuvieron marcados por dos tendencias que ri-
valizaban entre si y mantenian viva la llama de los debates tanto en
el ambito académico como en el social. Estaban los partidarios de
la Tlustracion, que buscaban afianzar el poder de la razon y de la téc-
nica como fuente del progreso de la humanidad. En este sentido, el
aspecto fundamental de la mentalidad moderna cartesiana no esta,
en primer lugar, en el cogito ergo sum como postulado de la nueva
filosofia, sino en la vision demasiado optimista y reduccionista del
saber instrumental que promovio el Discurso del método, en uno de los
pasajes mas importantes de este libro Descartes (2011) afirma:

Las nociones generales de la fisica [...] me han ensefado que es posible lle-

gar a conocimientos muy Utiles para la vida, y que, en lugar de la filosofia
especulativa ensefiada en las escuelas, es posible encontrar una practica,
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por medio de la cual, conociendo la fuerza y las acciones del fuego, del
agua, del aire, de los astros, de los cielos y de todos los demas cuerpos
que nos rodean, tan distintamente como conocemos los oficios varios de
nuestros artesanos, podriamos aprovecharlas del mismo modo en todos
los usos a que sean propias, y de esa suerte hacernos duefios y poseedores
de la naturaleza. Lo cual es muy de desear, no solo por la invencion de una
infinidad de artificios que nos permitirian gozar sin ningtn trabajo de los
frutos de la tierra y de todas las comodidades que hay en ella, sino tambiéen
principalmente por la conservacion de la salud. (p. 142)?

Esta vision instrumental-pragmatica del conocimiento, optimista
en sus alcances universales y desencantada de la filosofia tradicio-
nal se convirtio en una mentalidad dominante menospreciando no
solamente la concepcion metafisica de la realidad sino incluso re-
duciendo cualquier experiencia humana a las categorias de la razon,
ya fueran empiricas o racionales. Como reaccion a esta postura, en
la segunda mitad del sig]o XVIII y comienzos del XIX surgié y se
desarroll6 el movimiento romantico como una fuerte critica a la
deshumanizacion que el dominio racional estaba provocando en los
diversos ambitos de la vida humana; su contrapropuesta se apoyaba
en el retorno a los sentimientos mas profundos del ser humano, a
los ideales de libertad y creatividad en los que cada individuo podia
desarrollarse bajo su propio destino, al mismo tiempo que se dis-
tanciaba de la moralidad basada en estereotipos y codigos externos
y sustituirla por una moral mas subjetiva e interior, la del alma bella.

Todos estos cambios y nuevas formas de pensar estuvieron en
la base de lo que hoy consideramos nuestro mundo contempora-

2 “Mais, sitot que jai eu acquis quelques notions générales touchant la physique [...] elles
m’ont fait voir qu’il est possible de parvenir a des connaissances qui soient fort utiles
a la vie, et quau lieu de cette philosophie spéculative, qu’on enseigne dans les écoles,
on en peut trouver une pratique, par laquelle, connaissant la force et les actions du feu,
de Ieau, de I'air, des astres, des cieux et de tous les autres corps qui nous environnent,
aussi distinctement que nous connaissons les divers métiers de nos artisans, nous les
pourrions employer en méme facon a tous les usages auxquels ils sont propres, et ainsi
nous rendre comme maitres et possesseurs de la nature. Ce qui n’est pas sculement
a désirer pour I'invention d’une infinité d’artifices, qui feraient qu’on jouirait, sans
aucune peine, des fruits de la terre et de toutes les commodités qui s’y trouvent, mais
principalement aussi pour la conservation de la santé” (Descartes, 2004, p. 86).
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neo. Riidiger Safranski califico esa época como “Los afos salvajes
de la filosofia” al considerar el grado de pasion puesto en el debate
filosofico brillando en todo su esplendor. “La razon de ello era el
reciente descubrimiento del yo, ya se le presentase bajo el ropaje
del espiritu, de la moralidad, de la naturaleza, del cuerpo o del
proletariado: habia motivos para la euforia, todas las esperanzas te-
nian ahora cabida” (Safranski, 2011, p.11).

Es en esa época y en un lugar de Europa que no habia figurado en
la historia de la filosofia cuando hace su aparicion en el escenario in-
telectual Seren Kierkegaard. Por medio de su novedoso estilo de fi-
losofar retomo los debates de su tiempo; con una gran cultura filos6-
fica, literaria y religiosa se abri6 paso para una nueva reconsideracion
del significado de la existencia. Ante la objetivacion de la existencia,
la masificacion del individuo y la mundanizacion de la religion, con-
sider6 que la sociedad estaba sumida en un falso espejismo, bajo este
diagnostico sigui6 el ejemplo socratico, desarrollando su gran capa-
cidad para la ironia, trabajando filosofica y literariamente en la re-
formulacion de las categorias fundamentales de la existencia. Es en
ese contexto historico desde donde Kierkegaard y los seudonimos
desplegados por ¢l emprenden su propuesta existencial. Su nombre
qued6 intimamente ligado a esa época y su pensamiento sigue te-
niendo una importante influencia en nuestro contexto historico.

Muy unido a su pensamiento, Kierkegaard ha pasado a la his-
toria del pensamiento occidental como un escritor con un estilo
literario tnico, con una poderosa fuerza lirica acompanada de la
diversidad de voces seudonimas y de una desafiante ironfa. Desde
su época de estudiante universitario entendi6 la tarea del filosofar
como aquella que nos permite enfrentarnos a una de las pregun-
tas mas decisivas para el ser humano: ;Cémo descubrir una verdad
desde la que pueda edificar mi existencia, aquella por la que valga
la pena vivir e incluso morir? (SKS 17, 19 /p. 80)3. No se trata,
por consiguiente, de las verdades meramente enciclopeédicas, ni las

3 Lasreferencias a las obras de Kierkegaard son por medio de los Soren Kierkegaards Skrifter
(SKS) y seguido de una / se pone la pagina de la traduccion al espaiiol que aparece en la
bibliografia.
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derivadas de la razon instrumental, Gtiles para el progreso material
pero no suficientes para fundamentar la existencia; ni mucho me-
nos son las “verdades” socialmente de moda, aquellas que se consti-
tuyen como opinion general, esas “verdades” son simplemente una
ilusion que aparentan acercarnos a los demas, pero facilmente des-
dibujan nuestra identidad individual.

2. Laironia socratica como correctivo de la época

En su libro La enfermedad mortal, el seudonimo kierkegaardiano An-
ti-Climacus, afirma lo siguiente:

Se opina que el mundo necesita una republica, un nuevo orden social e,
incluso, una nueva religion. Pero nadie piensa que de lo que mas nece-
sidad tiene el mundo, precisamente en virtud de tanto saber que con-
funde, es de otro Socrates [...] Desde luego, nuestro tiempo necesita
muchisimo de semejante cura ironico-ética, hasta tal punto que quiza
sea lo inico de lo que en realidad esta necesitado (SKS 11,205 /p. 121).

¢Por que Kierkegaard acude a Socrates para ponerlo como remedio
para los males de su época? ;En qué sentido lo hace?

Socrates no es solamente un referente en el pensamiento de
Kierkegaard, sino que esta en la génesis de su preocupacion filo-
sofica, entendida esta como una critica a su época y para la cual
la ironia tiene una fuerza correctiva y de denuncia. Baste recordar
el trabajo de investigacion que Kierkegaard desarrollo en la parte
final de su época de estudiante y que presento como tesis: Sobre el
concepto de ironia en constante referencia a Sécrates*. Esta importan-
cia de Socrates en los escritos de Kierkegaard puede confirmarse
en las constantes alusiones que hace en la mayoria de sus obras;
de una u otra forma Socrates es uno de los grandes amigos inte-
lectuales del pensador danés, se siente su presencia y no dudo en
afirmar que fue uno de los apoyos morales en los momentos mas

4 Kierkegaard comenz6 a trabajar en esta investigacion y redaccion en 1838 y presento la
tesis en junio de 1841
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dificiles de su vida como escritor (SKS 16, 12 /p. 28), al encontrar
una oposicion abierta o velada a sus escritos, ademas de comprobar
que la sociedad, la vida académica y las autoridades religiosas se-
guian en el rumbo de la masificacion y la desorientacion del saber.

Para responder a la pregunta antes planteada sobre por que
Kierkegaard vio en Socrates a un importante referente para su pro-
pia actividad como pensador y escritor, es importante detenerse
en algunos aspectos del modo de proceder de Socrates, para lo
cual revisare algunos aspectos fundamentales de su método conte-
nidos en los dialogos platonicos.

En la Apologia Socrates muestra la génesis y el significado pro-
fundo de su método. En una ocasion su amigo Querefonte tuvo
la audacia de preguntar al oraculo de Delfos si habia alguien mas
sabio que Socrates. La pitia le contesto que nadie era mas sabio
(21a). Para Socrates esa respuesta era un enigma, pues: “yo tengo
conciencia de que no soy sabio, ni poco ni mucho” [éya yép 67 obze
uéya obte aurpov Edvoida duowtd copdg dv] (21b); sin embargo, con-
sideraba que al oraculo no le era licito mentir. Ante esta confusion:
“soy el mas sabio, pero no soy sabio”, Socrates comenz6 su propia
investigacion —este es el origen de su método—, busco entonces
a un hombre que creyese ser sabio y fuera reconocido por sabio.
Como consecuencia de esa indagacion Socrates descubrio que en
realidad aquel hombre estaba en una peor confusion que él, pues
crefa ser sabio y en realidad no lo era.

Yo intentaba demostrarle que ¢l crefa ser sabio, pero que no lo era. A
consecuencia de ello, me gané la enemistad de ¢l y de muchos de los
presentes. Al retirarme de alli razonaba a solas que yo era mas sabio
que aquel hombre. Es probable que ni uno ni otro sepamos nada que
tenga valor, pero este hombre cree saber algo y no lo sabe, en cambio
yo, asi como, en efecto, no s¢, tampoco creo saber [obtog uév oietai
71 El0EvaL OVK EI0MG, &YW 0¢, domep 00V otk 0lda, 000E oiuai]. (21d)

Desde entonces, Socrates repitio esta experiencia a lo largo de su

vida, con muchos de aquellos que eran admirados por su conoci-
miento, pero en los que se encontraba la misma confusion: creerse
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sabios sin serlo. Al hacer un resumen de su actividad filosofica en la

Apologia, trece veces insiste en esta realidad comprobada por él a lo

largo de su vida desde aquella primera indagacion. Muy similar a la

cita anterior, Socrates afirma:

¢Como no va a ser la mas reprochable ignorancia la de creer saber lo
que no se sabe?Yo, atenienses, también quiza me distingo en esto de la
mayor parte de los hombres, y, por consiguiente, si dijera que soy mas
sabio que alguien en algo, seria en esto: no sabiendo suficientemente
sobre las cosas del Hades, también reconozco no saberlo. (29b)

Esta forma de juzgar la sabiduria fue la ensefianza y el ejemplo que

dio

alos jovenes:

Se anade, a esto, que los jovenes que me acompanan espontaneamente
-los que disponen de mas tiempo, los hijos de los mas ricos- se divier-
ten oyéndome examinar a los hombres y con frecuencia me imitan e
intentan examinar a otros, y encuentran, creo yo, gran cantidad de
hombres que creen saber algo pero que saben poco o nada. (23c)

Socrates llego a tres conclusiones respecto al oraculo que habia sen-

tenciado que no habia un hombre mas sabio en Atenas que ¢l. La

primera de ellas es la importancia del reconocimiento de su igno-

rancia. En el texto ya citado dice:

En

Me diferencio en esto de la mayor parte de los hombres, y, por con-
siguiente, si dijera que soy mas sabio que alguien en algo, serfa en
esto: no sabiendo suficientemente sobre las cosas del Hades, también
reconozco no saberlo. (29b)

segundo lugar, la conviccion de que ¢l debia prestar un servicio

al dios ayudando a los demas a que reconocieran su ignorancia:

122

Es probable, atenienses, que el dios sea en realidad sabio y que, en este
oraculo, diga que la sabiduria humana es digna de poco o de nada.Y
parece que se sirve de mi nombre poniéndome como ejemplo, como
si dijera: “Entre vosotros es el mas sabio el que, al igual que Socrates,
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conoce que en verdad es digno de nada respecto a la sabiduria”. Asi
pues, incluso ahora, voy de un lado a otro investigando y averiguando
en el sentido del dios, cuando creo que alguno de los ciudadanos o de
los forasteros es sabio.Y cuando me parece que no lo es, prestando mi
auxilio al dios, y le demuestro que no es sabio. (23a)

En tercer lugar, la ventaja o ganancia que hay al reconocer la ignorancia:

De modo que me preguntaba yo mismo, en nombre del oraculo, si
preferiria estar asi, como estoy, no siendo sabio en la sabiduria de
aquellos ni ignorante en su ignorancia o tener estas dos cosas que ellos
tienen. Asi pues, me contesté a mi mismo y al oraculo que era ventajo-
$0 para mi estar como estoy [GmeKpIvVauny ovy §UonTd Kai T xpHou@
611 pot Avaiterol domep Eyw Exerv]. (22¢)

Con un claro tinte irénico, Socrates provoca a sus acusadores y a los
jueces diciendo que, incluso después de muerto, si hay otra vida po-
dra “pasar el tiempo examinando ¢ investigando a los de alli, como
ahora a los de aqui, para ver quién de ellos es sabio, y quien cree
serlo y no lo es” (41b).

De esta forma, directamente relacionado con la indagacion de
Socrates acerca de la sabiduria, su vocacion y su metodo se orien-
taron a ayudar a aquellos que crefan ser sabios respecto a cosas so-
bre las que no lo eran, dejando al descubierto su equivoca situa-
cion. A traves de su método —el encuentro casual, la provocacion
filosofica, el dialogo, la ironia, la reduccion al absurdo— conseguia
que los demas quedaran confundidos en su ignorancia. La ironia
consiste en que el que declara no saber, Socrates, provoca en aque-
llos que dicen si saber confusion, dejando al descubierto su igno-
rancia. Es irénico que el que no sabe sea sabio y los sabios sean en
realidad ignorantes.

Existen muchos ejemplos en los dialogos de Platon de la practi-
ca y finalidad de esta ironia, como un correctivo de la falsa preten-
sion del saber. Uno de estos interesantes ejemplos lo encontramos
en el Menon. A lo largo del texto podemos encontrar sutilezas lle-
nas de humor ironico y una dialéctica que conduce repetidamente
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a la contradiccion en sus interlocutores, aquella por la que mani-
fiestan que en realidad no saben lo que poco antes aseguraban sa-
ber. El dialogo versa sobre uno de los aspectos mas relevantes en
la concepcion de vida de los griegos: la areté [dper]. La areté sucle
traducirse como virtud, aunque su significado es mas amplio, pue-
de referirse a la excelencia ciudadana (politica), a la capacidad para
pensar, hablar y obrar adecuadamente, para tener moderacion, va-
lentia, justicia y prudencia. En el /V{enén, Socrates hace una descrip-
cion de la areré cuando le dice a Anito que Menon esta buscando
“este saber y esta virtud gracias a los cuales los hombres gobiernan
bien sus casas y el Estado, se ocupan de sus progenitores y conocen
la manera de acoger y apartar a ciudadanos y extranjeros, tal como
es propio de un hombre de bien” (91a)°.

El dialogo cuenta con tres interlocutores de Socrates: Menon,
un sirviente y Anito, en los tres casos vemos el juego ironico de
Socrates frente a la erronea pretension de poseer conocimientos.
Mas que reparar en cada uno de los detalles de esa dialéctica-iro-
nica, me detendré en dos de las conclusiones sobre el método que
se encuentran en el dialogo. La primera es la conclusion de Me-
né6n después de sus tres intentos fallidos para definir qué es la areté,
cuando inicialmente ¢l pensaba que era algo ya sabido y que no
tendria problema en definirlo; la segunda conclusion es la del pro-
pio Socrates cuando el sirviente advierte malhumorado que ya no
sabe qué contestar.

Después del tercer intento fallido de Menén por definir la areré
(77b-79d), Socrates le dice a Menén que debe volver nuevamente
al inicio de la conversacion para que le responda qué es la areré
(79¢). Es entonces cuando Menon, un tanto desesperado le contes-
ta a Socrates:

Menon: — jAh... Socrates! Habia oido yo, ain antes de encontrar-

me contigo, que no haces ta otra cosa que problematizarte y proble-
matizar a los demas.Y ahora, segin me parece, me estas hechizando,

5 En su Paideia: los ideales de la cultura griega Jacger dedica un interesante capitulo a la
relevancia de esta nocion para los griegos en la época clasica (Jaeger, 2001, pp. 22-31).
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embrujando y hasta encantando por completo al punto que me has
reducido a una madeja de confusiones.Y si se me permite hacer una
pequena broma, dirfa que eres parecidisimo, por tu figura como por
lo demas, a ese chato pez marino, el torpedo. También él, en efecto,
entorpece al que se le acerca y lo toca, y me parece que t ahora has
producido en mi un resultado semejante. Pues, en verdad, estoy en-
torpecido de alma y de boca, y no sé¢ qué responderte. Sin embargo,
miles de veces he pronunciado innumerables discursos sobre la areté,
también delante de muchas personas, y lo he hecho bien, por lo menos
asi me parecia. Pero ahora, por el contrario, ni siquiera puedo decir
qué es.Y me parece que has procedido bien no zarpando de aqui ni re-
sidiendo fuera: en cualquier otra ciudad, siendo extranjero y haciendo
semejantes cosas, te hubieran recluido por brujo. (79¢-80b)

Como puede observarse en este pasaje, y de forma muy similar a lo
p pasaje, y y
narrado por Socrates en la Apologia, en Meno6n hay una reaccion de
perplejidad, desesperacion y molestia pues esta lejos de su presun-
cion inicial y reconoce ahora su confusion ante lo que creia saber; ya
que “miles de veces he pronunciado innumerables discursos sobre
la areté, también delante de muchas personas, y lo he hecho bien
) p 5 y )
por lo menos asi me parecia” (80b); tambic¢n el fragmento recoge
una opinion sobre Socrates, de la cual Menoén ya habia escuchado
y ahora €l mismo podia confirmar: Socrates provoca confusion, es
como un pez torpedo que confunde y entorpece a quien se acerca a
, , ,
¢l. Por su parte, Socrates aprovecha esta analogia con el pez torpedo
para reafirmar su ignorancia:

Socrates: — En cuanto a mi, si el torpedo, estando ¢l entorpecido,
hace al mismo tiempo que los demas se entorpezcan, entonces le ase-
mejo; y si no es asi, no. En efecto, no es que no teniendo yo problemas,
problematice sin embargo a los demas, sino que estando yo totalmente
problematizado, también hago que lo estén los demas. Por eso, tampo-
co yo lo sé qué es la areté. (80d)

La segunda conclusion respecto a la forma de proceder de Socrates

se encuentra mas adelante en el dialogo, cuando hacen intervenir
a un sirviente para hablar del reconocimiento (reminiscencia). En
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su dialogo con el sirviente, Socrates le pregunta sobre las posibles
dimensiones de un cuadrado y sobre los cuadrados que de ¢l se
pueden formar, a lo cual el sirviente parece responder con soltura
11 veces sobre las diversas medidas y relaciones. Sin embargo, So-
crates, como un pez torpedo y por medio de sus preguntas hace que
el servidor termine por reconocer su ignorancia:

Servidor: — jPor Zeus!, Socrates, que yo no lo s¢. 84a

Comienza entonces una reflexion de Socrates con Menon acerca de
su método:

Socrates: — (...) Al principio ¢l no sabia cual era la linea de la su-
perficie de ocho pies, como tampoco ahora lo sabe atin; sin embargo,
crefa entonces saberlo y respondia con la seguridad propia del que
sabe, considerando que no habia problema. Ahora, en cambio, consi-
dera que esta ya en el problema, y como no sabe la respuesta, tampoco
cree saberla.

Menon: — Es verdad.

Socrates: — ;Entonces esta ahora en una mejor situacion con respecto
al asunto que no sabia? [...] Al problematizarlo y entorpecerlo, como
hace el pez torpedo, 4le hicimos algin dafio? [...] Le hemos hecho,
al contrario, un beneficio para resolver como es la cuestion. Ahora,
en efecto, buscara de buen grado, puesto que no sabe, mientras que
muchas veces antes, delante de todos, con tranquilidad, crefa estar en
lo cierto al hablar [...] ;Crees acaso que ¢l hubiera tratado de buscar y
aprender esto que crefa que sabia, pero ignoraba, antes de verse pro-
blematizado y convencido de no saber, y de sentir el deseo de saber?
(84a-84¢)

Como puede observarse, en buena medida el dialogo con el sir-
viente, mas alla del ejercicio de reminiscencia, busca mostrar la im-
portancia de reconocer que no se sabe y el beneficio de ser como
el pez torpedo, como queriendo insistir a Menon en esta actitud: la
pobreza de nuestros conocimientos, la falsa presuncion respecto a
ellos y la necesidad de ser tocados por la confusion del pez torpedo,
este es punto central en donde se conectan la Apologia y el Menon.
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En la Apologia Socrates no duda en decir que hubo un momento en
que comprendi6 que asi ofrecfa un servicio al dios ayudando a los
demas a que reconocieran su ignorancia (23a).

Asi como la Apologia permite entender, desde la fuente plato-
nica, el significado de la ignorancia socratica, el proposito de su
dialogo con los demas y la molestia que su proceder causaba en
muchas personas6, en el Teeteto puede comprenderse bien el senti-
do de la mayeutica socratica. En este dialogo se aborda especifica-
mente la mayeutica como método, llamado por ¢l mismo con ese
nombre (uaievtindc).

En el Teeteto se aborda el problema de la naturaleza del conoci-
miento. Como en otros dialogos, Socrates reconoce inicialmente
su ignorancia sobre la naturaleza del saber: “Esto es lo que me deja
perplejo: no soy capaz de comprender adecuadamente por mi mis-
mo qué es realmente el saber” (145¢), a partir de lo cual comienza
el dialogo con Teeteto, quien propone sucesivamente tres defini-
ciones del saber. Por medio de la habitual forma dialéctica de pro-
ceder de Socrates, ambos terminan por reconocer, al final del dia-
logo, que ninguna de las tres definiciones ensayadas es aceptable:
el saber no es percepcion, ni opinion verdadera, ni una explicacion
acompanada de opinion verdadera.

Es en este ejercicio de reducir al absurdo las propuestas de de-
finicion de Teeteto donde Socrates habla de la mayeutica. La refe-
rencia al metodo se hace en dos momentos durante el dialogo: el
primero de ellos al comienzo (148e - 151d), cuando Teeteto tam-
bién manifiesta su imposibilidad para definir qué es el saber y cum-
plir con las exigencias de Socrates. Esta dificultad da ocasion a So-
crates para hablar acerca del arte mayéutico. La segunda referencia
se hace al final del dialogo (210a - 210d), cuando ambos, Teeteto
y Socrates, nuevamente reconocen que no han podido llegar a la

6 Paul Muench sostiene que la Apologia de Platon es el principal texto en el que Kierkegaard
se basa para defender que Socrates es fundamentalmente un ironista [Muench, Socratic
Irony, Plato’s Apology, and Kierkegaard’s On the Concept of Irony] (Muench 2009, pp.70-125).
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definicion del saber, lo que, una vez mas, permite a Socrates hablar
del proposito de la mayéutica. Analizaremos ambas referencias.

Al inicio del dialogo Teeteto comenta su incapacidad de decir
algo que valga la pena acerca de qué es el saber, aunque aun asi
esta interesado en ello (148e). Socrates le responde con el simil
del parto y las parteras: “Sufres los dolores del parto, Teeteto, por-
que no eres esteril y llevas el fruto dentro de ti” (148¢). Comienza
entonces la explicacion de Socrates sobre la mayeutica, afirmando
que ¢l es hijo de Fenareta, una excelente y vigorosa partera, y que
también él practica ese mismo arte. Le comenta a su interlocutor,
que las parteras tienen diversas cualidades: saben distinguir mejor
que otras mujeres a aquellas que estan embarazadas de las que no
lo estan, pueden ayudar a acelerar los dolores de parto y hacerlos
mas llevaderos, saben qué hacer en situaciones complejas del par-
to; ademas, son buenas casamenteras. Sin embargo, aclara Socra-
tes, ese arte esta reservado a mujeres mayores que ya no pueden
tener hijos’.

Después de exponer estas caracteristicas, Socrates hace una de-
claracion sobre como debe entenderse su arte como partero:

Socrates: — Mi arte de partear tiene las mismas caracteristicas que el
de ellas, pero se diferencia en el hecho de que asiste a los hombres y
no a las mujeres, y examina las almas de los que dan a luz, pero no sus
cuerpos. Ahora bien, lo mas grande que hay en mi arte es la capacidad
que tiene de poner a prueba por todos los medios si lo que engendra
el pensamiento del joven es algo imaginario y falso o fecundo y verda-
dero. Eso es asi porque tengo, igualmente, en comtn con las parteras
esta caracteristica: que soy esteril en sabiduria. Muchos, en efecto,
me reprochan que siempre pregunto a otros y yo mismo nunca doy
ninguna respuesta acerca de nada por mi falta de sabiduria, y es, efec-
tivamente, un justo reproche. La causa de ello es que el dios me obliga
a asistir a otros, pero a mi me impide engendrar. (150b)

A A . s . A . .
7 Socrates retoma para esta alusion de la infertilidad de las parteras a la diosa Artemis, hija
de Zeus y Leto, quien permaneciendo virgen ayudo a su madre a dar a luz a su hermano
Apolo, por lo que era venerada, entre otras cosas, como diosa de los nacimientos.
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Vale la pena destacar tres caracteristicas de este texto. En primer
lugar, al igual que en la Apologia, Socrates muestra la conviccion
acerca de su ignorancia pues, de forma analoga a las parteras, ¢l es
esteéril respecto a la sabiduria. Esta misma idea la repite a continua-
cion: “Asi es que no soy sabio en modo alguno, ni he logrado nin-
gan descubrimiento que haya sido engendrado por mi propia alma”
(150d). En segundo lugar, el texto también muestra la conviccion
de que, al igual que las parteras, su mision es asistir a los demas,
pero en su caso, para escrutarlos “por todos los medios” y ast saber
si su conocimiento es falso o verdadero.

A este respecto, Socrates comenta que hay algunas personas que
tienen trato con ¢l que logran hacer importantes progresos —si el
dios se los concede—; en este caso, “es evidente que no aprenden
nunca nada de mi, pues son ellos mismos y por si mismos los que
descubren y engendran muchos bellos pensamientos. No obstante,
los responsables del parto somos el dios y yo” (150d). Pero ademas,
también hay otros que, impacientes, interrumpen sus avances, “al ha-
cer mas caso de lo falso y lo imaginario que de la verdad. En defini-
tiva, uno y otros acabaron por darse cuenta de que eran ignorantes”
(150¢). Esta labor de parto, al igual que los partos de las mujeres,
no esta exenta de sufrimientos: “Ahora bien, los que tienen relacion
conmigo experimentan lo mismo que les pasa a las que dan a luz,
pues sufren los dolores del parto y se llenan de perplejidades de dia
y de noche, con lo cual lo pasan mucho peor que ellas. Pero mi arte
puede suscitar este dolor o hacer que llegue a su fin” (151a). También
existen otras personas que no pueden dar fruto alguno y, por con-
siguiente, Socrates prefiere encauzarlos, de forma respetuosa, con
algn otro que ofrezca ensefianzas.

Una tercera caracteristica de este texto es la molestia que
causa su proceder, al cuestionar insistentemente a los demas, sin
dar ¢l ninguna respuesta acerca de lo que pregunta. La parte final
de esta explicacion que Socrates da a Teeteto acerca de la mayéu-
tica se refiere al enojo que su método puede causar. Por eso le
advierte aTeeteto:
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Socrates: — Ahora bien, si al examinar alguna de tus afirmaciones,
considero que se trata de algo imaginario y desprovisto de verdad, y,
en consecuencia, lo desecho y lo dejo a un lado, no te irrites como las
primerizas, cuando se trata de sus nifios. Pues, mi admirado amigo,
hasta tal punto se ha enfadado mucha gente conmigo que les ha faltado
poco para morderme, en cuanto los he desposeido de cualquier ton-
teria. No creen que hago esto con buena voluntad, ya que estan lejos
de saber que no hay dios que albergue mala intencion respecto a los
hombres. Les pasa desapercibido que yo no puedo hacer una cosa ast
con mala intencion y que no se me permite ser indulgente con lo falso
ni obscurecer lo verdadero (151c).

Esta primera referencia a la mayéutica comenzo, como ya se habia
sefialado, cuando Teeteto manifesto su imposibilidad para definir
qué es el saber. Después de toda la larga explicacion de Socrates
acerca de su arte como partero, anima a Teeteto a decir qué es el
conocimiento, “no digas que no puedes, pues, si dios quiere, y te
portas como un hombre, seras capaz de hacerlo” (151d). Aunque
todo pareciera indicar que, con la buena voluntad de Teeteto y la
maycutica socratica, “serfa capaz de hacerlo”, lo cierto es que des-
pucs de varios intentos a lo largo del dialogo terminan por recono-
cer que aun no han sido capaces de lograrlo. Es ante esta dificultad
que Socrates vuelve a hablar sobre la mayéutica. El dialogo termina
con la siguiente conclusion e intercambio de ideas con Teeteto:

Socrates: — ;No nos dice nuestro arte de partear que todo esto ha
resultado ser algo vacio y que no merece nuestro cuidado?

Teeteto: — Sin duda alguna.

Socrates: — Pues bien, Teeteto, si después de esto intentaras concebir
y llegaras a conseguirlo, tus frutos serian mejores gracias al examen
que acabamos de hacer, y si quedas estéril, seras menos pesado y mas
tratable para tus amigos, pues tendras la sensatez de no creer que sabes
lo que ignoras. Esto, efectivamente, y nada mas es lo tnico que mi
arte puede lograr. Yo nada sé¢ de esos conocimientos que poseen tantos
grandes y admirables hombres del presente y del pasado. Sin embargo,
mi madre y yo hemos recibido de Dios este arte de los partos y lo

130



La critica social de Kierkegaard a la luz del método socratico

practicamos, ella, con las mujeres, y yo, con los jovenes de noble con-
dicion y con todos aquellos en los que pueda hallarse la belleza. (210a)

Destacan dos aspectos relevantes en el fragmento citado. En primer
lugar, como en otros dialogos apor¢ticos, no se llega a un conoci-
miento acerca de la definicion que se quiere dilucidar, en este caso
acerca del saber. Tanto Socrates como Teeteto llegan a esta conclu-
sion. En el caso de Socrates, esta ignorancia no es de sorprender,
pues ¢l mismo habia declarado su incapacidad para comprender qué
es el saber.

El segundo aspecto es la relevancia que Socrates le da a la ma-
yéutica. De entre esos motivos tal vez el mas importante es que
por medio de ella se puede obtener “la sensatez de no creer que
sabes lo que ignoras” [0k oiduevos eidévar 6 ui oloBa] (210a), este
reconocimiento de la ignorancia posibilita un mejor modo de en-
frentar el problema, ya sea para indagar mejor acerca de la natura-
leza del saber, o para tener una actitud menos pesada y mas trata-
ble para los demas.

3. LahuelladeSocratesen el proyecto deKierkegaard
como autor

En el anterior y extenso apartado he querido hacer una lectura
detallada del proceder socratico, su origen narrado en la Apologia,
su critica a una sociedad o tipo de personas que hacen aspavientos
sobre sus conocimientos pero que en realidad no saben, la incomo-
didad y molestia que provoco esa actitud de Socrates, en conjunto:
el método irdnico-dialéctico-indirecto que uso Socrates. A partir
de esta lectura pretendo mostrar dos cosas en este tltimo apartado:
primeramente que Kierkegaard qued6 profundamente impresiona-
do de esta forma de proceder de Socrates cuando elaboro su tesis
universitaria y que, en buena medida, esta impresion le permitio
descubrir su vocacion de escritor y la importancia del recurso a
los seudonimos, a la comunicacion indirecta y a la ironia; todo esto
para hacer frente a una época que en lo intelectual, en lo social y en
lo religioso vivian bajo el espejismo de las apariencias.
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En sus diversas obras Kierkegaard muestra el interés y la admira-
cion por Socrates. En La enfermedad mortal ya citada, donde se hace
referencia a que lo que necesita el mundo es de otro Socrates, el
seudonimo kierkegaardiano Anti-Climacus se refiere a la hipocresia
de su época, en la cual, de forma corriente se afirma saber que es
la justicia, el amor y la verdad, aunque los que afirman saber en
realidad viven de forma muy diversa a esos pretendidos conoci-
mientos, es entonces que el seudonimo exclama: “Oh Socrates, yo
s¢ que cuento con tus parabienes si los juzgo en el banquillo de la
incongruencia comica” (SKS 11, 205 /p. 121). Trataré¢ de mostrar
de forma panoramica como Kierkegaard tiene puesta la mirada en
el proceder socratico.

La tesis de Kierkegaard: Sobre el concepto de la ironia en constante
referencia a Sécrates esta dividida en dos partes, en la primera Kier-
kegaard realiza un recorrido por las diversas fuentes socraticas en
relacion con la ironia: Jenofonte, Platon y Aristofanes. Para nues-
tro pensador Platon y Aristofanes son un complemento importan-
te para tener una vision de conjunto de la ironia socratica. Platon
representa la idealidad tragica y Aristofanes la idealidad comica
(SKS 1, 180 /p. 178), en cambio no encuentra demasiado apor-
te en las fuentes procedentes de Jenofonte®. En la segunda parte
esta, a mi modo de ver, el capitulo mas propositivo e interesante
de toda la tesis: “La validez historica-universal de la ironia. La iro-
nia de Socrates” (SKS 1, 297-308 /pp. 285-295). Es aqui donde
Kierkegaard hace su propia lectura sobre el método ironico y el
papel que tuvo en la actitud filosofica-existencial de Socrates. La
ironia presente en el filosofo ateniense no es solamente un método
discursivo o dialéctico como lo ve Hegel, sino que manifiesta la
identidad (subjetividad) de Socrates, que es a la vez una especie
de respuesta o vocacion ante un punto de inflexion historica, en el
cual la realidad (historica) ha perdido su validez, se ha convertido

8  También en esta primera parte Kierkegaard dedica un capitulo al Daimon socratico y a
su condena, y otro capitulo a la concepcion hegeliana de Socrates.
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en una especie de cascarén—ideolégico9, que si bien todavia puede
dominar los paradigmas sociales, intelectuales, y religiosos, ha de-
jado de ser un fundamento idoneo para el desarrollo del devenir
historico. Es en este quiebre de los valores descompuestos de una
¢poca que el ironista y la ironia tienen el terreno mas adecuado
para surgir y desarrollarse.

Kierkegaard sefiala en este capitulo diversas caracteristicas del
sujeto ironico. En primer lugar, tiene una percepcion del quicbre,
de una realidad sin sustento, que ha perdido su validez, un estado
imperfecto que produce un enorme equivoco en la época. Asi, el
ironista es ante todo una subjetividad marcada por esta conciencia,
por un lado, tiene algo de tragico, pues “la existencia se ha vuelto
extrafia para el sujeto ironico, y éste a su vez extrafo a la existen-
cia” (SKS 1, 297 /p. 285). Sin embargo, este extranamiento, lejos
de convertirse en indiferencia o derrumbe animico, se convierte
en un acicate para desplegar el temperamento ironico y asi con-
tribuir a que la realidad se muestre en toda su imperfeccion. Des-
de otra perspectiva, este extrafiamiento —mno sentirse parte de la
realidad dada— otorga al ironista una especial libertad al no estar
sujeto a las determinaciones de la época, y gracias a esa libertad
puede desplegar toda su capacidad y entusiasmo ironico para abrir
juicio y hacer frente a la época. Este espiritu combativo tiene con-
secuencias para el sujeto ironico, su celo suele estar marcado por
el sacrificio, el ironista se vuelve una victima de las fuerzas que aan
dominan. Aunque ha habido muchos sujetos verdaderamente ir6ni-
cos que acompaian los momentos de inflexion historica, Kierke-
gaard no duda en afirmar que la subjetividad ir6nica bajo las carac-
teristicas antes mencionadas se dio por primera vez con Socrates.

Como habfa mencionado, el interés desplegado por Kierke-
gaard al realizar su tesis sobre la ironia socratica marco una profun-
da huella en él, de tal forma que se oper6 un importante cambio
en su proyecto de vida. Hasta antes del inicio de la elaboracion de
su tesis Kierkegaard no habia sido un alumno muy regular en sus

9 Esta expresion es mia.
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estudios universitarios. Es a partir del primer semestre de 1838,
después de la muerte de su querido profesor Poul Martin Moller,
a quien en buena medida le debia su interés por Socrates y la iro-
nfa'? que Kierkegaard empieza a desarrollar mas puntualmente
sus ideas para la redaccion de su tesis. Esta buena disposicion se vio
reforzada tras el fallecimiento de su papa en agosto de ese mismo
afio. Es también en este periodo final de sus estudios cuando se
comprometio con Regina Olsen, en septiembre de 1840.

Kierkegaard present6 su tesis en junio de 1841 1 Sin embargo,
el rumbo que marcaria su vida no estuvo guiado por el compro-
miso con Regina Olsen, ni por el hecho de haber terminado sus
estudios universitarios. El cambio tuvo lugar cuando terminé6 de
madurar su encuentro con Socrates, también por la creciente per-
cepcion de que la crisis que marcaba su época necesitaba una cura
socratica, y también por la conviccion de que ¢l podia desarrollar
una obra literaria-filosofica-religiosa-existencial que pudiera ser-
vir como correctivo de su ¢poca, ya habia en ¢l la idea —todavia
como una idea en desarrollo— del nuevo uso existencial e ironico
de los seudonimos, una forma estética-existencial de enfrentar a
sus posibles lectores con el problema de la pérdida de la individua-
lidad ante un mundo masificado, dominado por la banalidad de los
estereotipos dominantes!?.

Las manifestaciones de este cambio se hicieron sentir casi de
manera inmediata, dos meses después de haber presentado su tesis
rompi6 su compromiso con Regina Olsen y pocos dias después par-

10 Kierkegaard dedico a Poul Martin Moller una bella dedicatoria en el libro EI concepto de
la angustia (SKS 4/2, 311 /p.127).

11 Para conocer con mas detalle lo ocurrido en estos afios 1838-1841, puede verse (Garf
2005, pp. 126-199) y (Hannay 2010, pp. 135-203).

12 Unosafios después, Kierkegaard anoto6 en su diario, el 27 de agosto de 1844, lo siguiente:
“Hace unos tres afios que concebi la idea de hacerme escritor. Lo recuerdo claramente,
era domingo; no, veamos un poco. ... si, si, exactamente un domingo en la tarde. Estaba,
como de costumbre, en el café del parque de Frederiksberg fumando mi cigarro. Habia
salido de casa sin meta alguna y mis pasos me llevaron, como habitualmente, a ese lugar
donde me parece hallarme tan bien como en mi propio hogar, donde todo predispone
a una cierta elevacion melancolica por encima de este mundo y de sus cosas” (SKS 27,
329 /p. 39).
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ti6 para Berlin. Desde entonces y durante 1842 y 1844 Kierkegaard
se dedico por completo a su tarea de escritor bajo los parametros an-
tes mencionados. El resultado lo conocemos: entre febrero de 1843
y agosto de 1844 publico 6 obras seudonimas, 6 libros de discursos
edificantes que contienen en total 18 discursos, ademas de los ar-
ticulos en periodicos o revistas para responder a criticas sobre sus
obras seudonimas, a lo que también hay que afiadir las numerosas
anotaciones en sus diarios personales. No se trataba simplemente de
una disposicion hacia las letras y la escritura, sino que consideraba
su profesion de escritor como una vocacion que lleva implicita una
especial seriedad y responsabilidad en su tarea.

Trataré de mostrar ahora esta intencion metodica de Kierke-
gaard y su paralelismo con Socrates, pero bajo la mirada retros-
pectiva del mismo Kierkegaard, cuando reflexiona en su labor de
escritor, unos afios después. Habian transcurrido cinco anos de una
apasionante tarea como escritor, en esta produccion se alternaba la
aparicion de escritos seudénimos y escritos edificantes. Con oca-
sion de la publicacion de Postscriptum definitivo y no cientifico a Mi-
gajas filosdficas, en febrero de 1946, Kierkegaard habia considerado
que podia dar por terminada su labor de escritor por medio de
los seudonimos, en este mismo sentido, tenia el interés de explicar
por escrito el proyecto de su labor de escritor y la relacion que
guardaban los escritos seudonimos y los religiosos. Un primer paso
lo dio en el mismo Postscriptum, pues al final del libro agregé una
reflexion titulada “Una primera y Gltima explicacion” (SKS 7, 569-
573 /pp. 627-631) donde insiste en la autonomia de los autores
seudonimos y la importancia de la diversidad entre ellos. Por otra
parte, Kierkegaard asentaba frecuentemente en su diario miradas
retrospectivas sobre el significado de su tarea como escritor. Como
fruto de este interés Kierkegaard terminé en noviembre de 1848
una version extensa de sus reflexiones bajo el titulo Punto de vista
de mi obra como escritor [Synspunktet for min Forfatter-Virksomhed], aun-
que decidi6 no publicarla. Sin embargo, el interés seguia presente
y trabajo en una version mas corta que publico en 1851 con el titu-
lo Sobre mi obra como escritor [Om min Forfatter Virksomhed].
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Estas dos obras son muy importantes para ahondar en la finalidad
y método de Kierkegaard y para ver el influjo de Socrates en ellas.
Ademas de las diversas referencias a Socrates hay una reflexion en la
que aparecen muchos paralelismos con los textos comentados de la
Apologia 'y el Mendn. La segunda parte de Punto de vista de mi obra como
escritor la inicia con una importante reflexion acerca de sus escritos
estéticos y como estos debian entenderse desde su proyecto de es-
critor religioso, como una tactica [Taktic] (SKS 13, 23 /p.163) para
combatir el monstruoso espejismo [uhyre Sandsebedrag] (SKS 16, 11
/p.45) en que se ha convertido la cristiandad. Del mismo modo
que ocurria en la época de Socrates, bajo el espejismo de muchos
que crefan saber aunque en realidad no sabian, algo similar es lo que
Kierkegaard dice de la cristiandad, pues una gran multitud de “cris-
tianos” no tienen ningan compromiso ni interés en vivir bajo los
parametros auténticamente cristianos y, sin embargo, todos ellos
se llaman a si mismos cristianos, son reconocidos como cristianos
por el estado, son enterrados como cristianos y graduados como
cristianos por la eternidad (SKS 16, 24 /p. 46). Bajo los efectos
de este espejismo se vuelve imposible romper el engaho, por lo
que es necesario acudir a medios indirectos [gjores indirekte] (SKS
16, 25 /p. 47) para erradicar ese espejismo.Y asi como Socrates
se declaraba ignorante y comenzaba sus conversaciones suponien-
do que su interlocutor era el poseedor de los conocimientos y no
¢l, Kierkegaard también considera necesario este proceder, pues la
forma indirecta requiere que —en este caso, el escritor religioso—
se presente como no cristiano, y dejar que el otro —el lector— se
mantenga inicialmente en su ilusion de pensar que si lo es (SKS 16,
26 /p. 47). Mucho se ha comentado sobre lo problematico o justifi-
cable que puede o no ser este “engano”, Kierkegaard hizo varias re-
flexiones sobre este punto, una de ellas, que me parece de especial
importancia por su referencia a Socrates es la siguiente:

Aunque muchos parrocos consideran este método totalmente injus-
tificable, y muchos también son incapaces de manejarlo (no obstante
que todos ellos, de acuerdo con sus propias afirmaciones, estan acos-
tumbrados a usar el método socratico), yo, por mi parte, me adhiero
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tranquilamente a Socrates. Es cierto, ¢l no era cristiano, lo s¢, y, sin
embargo, estoy totalmente convencido de que lo hubiera sido. Pero
era un dialéctico, todo lo concebia en términos de reflexion.Y la cues-
tion que aqui nos ocupa es puramente dialéctica, es la cuestion de usar
la reflexion en la cristiandad. Estamos tratando aqui de dos magni-
tudes cualitativamente diferentes; pero en un sentido formal puedo
llamar perfectamente a Socrates mi maestro [formelt kan jeg godt kalde
Socrates min Leerer], mientras que solo he creido y creo en uno solo:

Nuestro Senor Jesucristo. (SKS 16, 36 /p.63)13

De esta forma Kierkegaard concibe la comunicacion indirecta como
una via o un método [Fremgangsmaade] (SKS 16, 26 /p. 48) mas exis-
tencial, menos epistemologico en el sentido socratico, pues la for-
ma indirecta que Kierkegaard uso no fue por medio del dialogo y la
reduccion al absurdo empleadas por el filosofo ateniense, sino por
medio de las obras estéticas y las diversas concepciones existenciales
que asume cada uno de los seudonimos. En buena medida su tarea
como escritor consiste en perturbar, como el pez torpedo, de forma
que el lector interesado por la tematica y por el estilo es llevado hacia
el interior de si mismo, para enfrentarse a su forma de pensar, a sus
creencias y presupuestos existenciales, salir de la masa y buscar con-
vertirse en un individuo singular. También el lector, cuando logra ver
con otros ojos la realidad historica, social y cultural en la que vive,
percibe las multiples fracturas que hay en ella, una realidad que ha
perdido consistencia se trata de un ejercicio ironico por el que mu-
chas cosas interiores y externas quedan al descubierto.

Desde luego que el efecto de la escritura asi entendida es mul-
tiple, puede haber lectores que se sientan identificados con este
peculiar ejercicio dialéctico-existencial, pero puede haber muchos
otros —como sucedi6 con Socrates— en los que se provoca mu-
cho malestar, pues el escritor al salirse de las filas de la contempo-

13 Este texto continfia con otra importante referencia al método socratico: “Es preciso no
dejarse engafar por la palabra ‘engafio’. Se puede enganar a una persona por amor a la
verdad, y recordando al viejo Socrates, se puede engafiar a una persona en la verdad.
Realmente solo por este medio, es decir, engafiandole, es posible llevar a la verdad a uno
que se halle en la ilusion” (SKS 16, 36 /p. 61).
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raneidad y hacerle frente tiene un choque con los poderes domi-
nantes, a esto se refiri6 en su tesis universitaria cuando sentencio
que el ironista es victima del proceso critico (SKS 1,299 /p. 287).
A este respecto Kierkegaard se lamenta de la trivialidad con que
sus contemporaneos en Copenhague lo han ironizado a ¢l, pues re-
sulta muy paradojico y sin sentido que los periodicos y la gente
comun y corriente hagan una voz comtn para hacerlo objeto de
sus mofas irénicas. “Creo que es imposible encontrar nada mas ri-
diculo. Porque la ironia implica una cultura intelectual especifica,
la cual es muy rara en cualquier generacion [...], y aquella chusma
y barahtinda ahora se han vuelto adeptos a la ironia. La ironia es
absolutamente no social; una ironia que sea de la mayorfa no es
ironia” (SKS 16, 45 /p. 76).

El énfasis en el proposito religioso de su método y sus escri-
tos que senala en Punto de vista de mi obra como escritor y en Sobre
mi obra como escritor no significa que su critica-ironica se reduzca
exclusivamente a ese ambito, sino que lo religioso es una de las
manifestaciones —para ¢l la mas importante— de la desorienta-
cion de la época. Cada una de las voces seudonimas y de los es-
critos edificantes recorren diversos aspectos de este diagnostico;
asimismo, en cada una de las obras y con estilos distintos, el lector
puede acompaniar al autor en su critica a una época que se ha vuel-
to un estorbo perjudicial para la verdad y el individuo, también el
lector puede vislumbrar la propuesta de una forma de vida bajo
categorias mas auténticas de la existencia. Aunque es dificil sinteti-
zar en unos cuantos parrafos toda la riqueza contenida en las obras
de Kierkegaard bajo la mirada planteada en este ensayo, presento
algunos ejemplos. En la primera parte de O lo uno o Io otro acom-
pafiamos al esteta A, quien se ha refugiado en la musica de Mo-
zart para evadirse del sinsentido que observa en la realidad y que
inunda melancolicamente su existencia. En uno de sus Diapsdlmata
afirma lo siguiente:

Lo mismo que segln la leyenda sucedi6 a Parmenisco, a saber, que per-

di6 la facultad de reir en la cueva trofonica y que la recuper6 en Délos
al contemplar una masa informe que era expuesta como la imagen de
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la diosa Leto, es lo que me ha sucedido a mi. Siendo atin muy joven,
me olvidé de reir en la cueva trofénica; cuando maduré, cuando abri
los ojos y contemplé la realidad, me dio por reir y, desde entonces, no
he cesado de hacerlo. Observé que el sentido de la vida era ganarse el
pan de cada dia y su objetivo, llegar a ser consejero de justicia; que el
mas preciado placer amoroso consistia en dar con una joven adinera-
da y la bienaventuranza de la amistad, en sacar al otro de sus apuros
pecuniarios; que la sabiduria era aquello que la mayoria consideraba
como tal; que era entusiasmo pronunciar un discurso y que era coraje
arriesgarse a ser multado con 10 reales; que era cordialidad decir buen
provecho tras una comida; que era temor de Dios comulgar una vez al

ano. Todo esto vi y me rei. (SKS 2,43 /p. 58)

Bajo otra mirada critica, las cartas del juez Wilhelm muestran la po-
sibilidad de entender la vida y los deberes de la existencia sin redu-
cirlos a un mero formalismo racional ni a las engafiosas apariencias
sociales, por el contrario, su vision se manifiesta en un entusiasmo
por el deber que acompaiia su vida. En Temor y temblor el lector
puede adentrarse en la lirica-dialéctica llena de ironia hacia sus con-
temporaneos con la que Johannes de Silentio considera a Abraham
y la prueba a la que fue sometido de sacrificar a su hijo Isaac. En sus
consideraciones Silentio se presenta a si mismo como no filésofo y
en su hipoteético sermén sobre Abraham se asume como alguien que
no posee la fe, de tal forma que en ese ejercicio dialéctico-ironico
el no filosofo lleva al absurdo la pretendida racionalidad con que la
filosofia hegeliana intenta reducir la fe; y el no creyente muestra a
los que supuestamente creen que les falta la pasion y la gravedad
que deben estar en el fondo de la creencia religiosa.

Lo mismo podemos observar en los discursos edificantes, por
ejemplo, el primero de ellos, “La espera en la fe”, donde se nos
muestra con toda la pasion y dramatismo existencial el deseo de
que la persona amada posea la fe, el texto nos lleva a comprender
que la fe no es como cualquier regalo que una persona pueda dar
a otra, sino que implica la gracia de un don divino y la libertad
humana. También podemos adentrarnos en la forma dialéctica con
la que, en Las Obras del amor, Kierkegaard conduce al lector a darse
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cuenta de que facilmente solemos hablar mal de los demas, como
si se trataran de fantasmas de paja que hemos construimos para ser
quemados y destruidos. Una vez reconocida esta situacion, el lec-
tor es llevado por los caminos de la caridad, a un ejercicio conti-
nuo para buscar amorosamente justificar las faltas de los demas,
con el mismo empefio con que antes lo haciamos para engrandecer
sus defectos. Bajo este ejercicio inverso pueden hacerse realidad
las palabras del apostol para cubrir con el velo de la caridad la mu-
chedumbre de los pecados (1 Pedro 4:8).

Por medio de esta diversidad de recursos literarios el lector es
introducido a una forma distinta de abordar los problemas filoso-
ficos, religiosos, morales y estéticos. A traves de sus escritos busca
desenmascarar los distintos hilos con los que los estereotipos do-
minantes nos suelen atar en una vision equivoca de la existencia;
pero al mismo tiempo, cada uno de sus escritos son una provoca-
cion para buscar otro tipo de sabiduria.
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DE LA IBONfA AL HUMOR. EL SALTO
DE SOCRATES A CRISTO,VISTO
POR LOS OJOS DE UN POETA

Fernando Pérez-Borbujo Alvarez!

RESUMEN

En los ultimos anos se ha renovado el interés por la primera obra
publicada de S. Kierkegaard: El concepto de ironia, en constante referen-
cia a Sécrates (1841) fruto de su tesis de magisterio. En la presen-
te exposicion remarcaremos el interés teologico de esta obra, que
quiere confrontar las figuras historicas de Socrates y Cristo para
mostrar sus diferencias. Para ello Kierkegaard debe depurar a So-
crates de toda herencia platonica, y a Cristo, de toda herencia ro-

1 Fernando Pérez-Borbujo es Profesor Titular de Filosofia en la Universidad Pompeu
Fabra (Barcelona)
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mantica. De ahi que la ironia socratica sea releida por Kierkegaard
desde el humor cristiano, en una profunda confrontaciéon con la
ironia romantica. A este respecto es determinante la herencia de
Schelling, quien elabor6 una filosofia de la Revelacion, verdadera
ciencia historica y positiva, centrada en el concepto nuclear de ‘per-
sona’. Dicha teoria es patente en la cristologia kierkegaardiana, que
entiende a Cristo como alfa y omega, como centro insuperable de
la Historia, en contraposicion a la concepcion pneumatologica de
Hegel, quien la concibe como un avance imparable del Espiritu, en
su camino hacia la autoconciencia.

Este papel central de la cristologia —verdadera doctrina de la
encarnacion que supone el rechazo de la ironia como pura negati-
vidad absoluta, mero final sin verdadero inicio, y a cuya luz refulge
el caracter positivo y concreto del humor cristiano— queda fuer-
temente subrayado por la alusion final del texto al comentario de
Martensen a los Poemas nuevos de J. Heiberg, en el que se unen, de
un modo diafano, encarnacion y resurreccion.

Palabras clave: Socrates, Cristo, filosofia de la revelacion,
ironia, humor.

ABSTRACT

In recent years there has been renewed interest in the first pub-
lished work of S. Kierkegaard: The concept of irony, in constant reference
to Socrates (1841) as a result of his magister thesis. In this exhibition
we will highlight the theological interest of this work, which wants
to confront the historical figures of Socrates and Christ to show
their differences. To do this, Kierkegaard must purge Socrates of all
Platonic inheritance, and Christ, of all romantic inheritance. Hence,
Socratic irony is reread by Kierkegaard from Christian humor, in
a profound confrontation with romantic irony. In this regard, the
legacy of Schelling is decisive, who developed a philosophy of Rev-
elation, a true historical and positive science, centered on the nu-
clear concept of ‘person’. This theory is evident in Kierkegaardian
Christology, which understands Christ as alpha and omega, as an
unsurpassable center of History, in contrast to the pneumatological
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conception of Hegel, who conceives it as an unstoppable advance of
the Spirit, on its path towards self-awareness.

This central role of Christology—a true doctrine of the in-
carnation that presupposes the rejection of irony as pure absolute
negativity, a mere end without a true beginning, and in whose light
the positive and concrete character of Christian humor shines—
is strongly underlined by the final allusion from the text to Mar-
tensen’s commentary on J. Heiberg’s New Poems, in which incar-
nation and resurrection are united, in a clear way.

Keywords: Socrates, Christ, philosophy of revelation, irony,
humor

INTRODUCCION

Kierkegaard inicia su andadura con su tesis para obtener su magis-
ter en Artes, después de cursar sus estudios de filosofia y teologia,
magister que le habilitara para la predicacion y la ensehanza en el
ambito de las comunidades protestantes, ministerio que ejerci6 de
manera ejemplar. En sus inicios, Kierkegaard se debate entre su
pasion literaria, sus estudios de teologia y su descubrimiento de
la filosoffa. No obstante, el afio de 1839 sera determinante en su
vida por varias razones: tendra lugar simultancamente, la muerte
de su padre, la ruptura de su compromiso con Regina Olsen y su
determinacion por finalizar sus estudios de teologia. Ademas, esta a
la vista su viaje a Berlin para escuchar a Schelling y el inicio de una
carrera como escritor, tan meteorica como breve. Desde la defensa
de su tesis en 1841 hasta su muerte, acaecida en 1855, asistimos a la
produccion de una obra plenamente romantica, es decir, programa-
tica. No hay en ella improvisacion, ni azar, sino el seguimiento de un
plan, trazado previamente, que se forja precisamente con esta tesis.

Las tltimas décadas de investigacion sobre la obra de Kier-
kegaard, no han hecho nada mas que dar la razon al Gnico ami-
go intimo que tenia entonces, Emil Boesen, el cual declaraba que
“durante la elaboracion de la disertacion su autor llegb a una cla-
ridad definitiva acerca de lo que queria hacer con su vida” (Bran-
des, 1967, p. 59). Ha sido en la década de los anos noventa cuando
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se ha invertido la tendencia que hacia lamentarse a Grunnet que:
“la disertacion de Soren Kierkegaard sobre la ironia no ha recibido
en los estudios de su pensamiento la misma atencién que las de-
mas partes de su obra” (Grunnet, 1987, p. 9). A este respecto, Jon
Stewart ha observado que el escrito sobre la ironfa, muy a menudo
descuidado por los intérpretes, es esencial para la comprension del
pensamiento y la estrategia autoral de Kierkegaard: “su importan-
cia aumenta en lugar de disminuir ya que proporciona una clave
interpretativa invaluable para el resto de sus escritos” (Stewart,
2015, p. 114).

Uno de los problemas mas arduos de la critica especializada al
enfrentarse a este texto, mas alla de la tematica concreta de la pro-
puesta (la del concepto de ironia, con especial referencia a Socrates)
radica en elucidar la propia postura de Kierkegaard respecto hacia
dicho escrito, lo cual eleva a primer plano el estatuto’ de esta obra:
su caracter hegeliano, para algunos; anti-hegeliano y romantico, para
otros; la influencia del hijo de Fichte, I. H. Fichte, de clara filiacion
schellinguiana, lo cual vuelve su hegelianismo mas que matizable.
Por otro lado, retorna el problema de si esta obra debe encuadrar-
se en el ambito de los escritos de comunicacion indirecta o directa
pues, como sostiene Hirsch, el tratamiento de la ironia en esta obra
es a su vez ironico, lo cual permitiria incluirla entre las obras de co-
municacion indirecta, reconfirmando la hipotesis de que la distincion
entre comunicacion ‘directa’ e ‘indirecta’ en la obra kierkegaardiana
fatil, sino es que se reserva para los Diarios. Aunque de todos es sabi-
do que, en la época, el género epistolar es el menos intimo, privado
y natural, sino el mas publico, artificial ¢ impostado.

Pero mas alla de la cuestion formal o autorial, creemos que la
tnica manera de arrojar luz sobre el proposito kierkegaardiano con
esta obra, es responder a la pregunta: ;por qué este texto, dedicado
al estudio pormenorizado de la ironia socratica, merecio ser eva-
luado como una tesis para el magisterio en teologia? ;No quedaba
un estudio sobre la figura de Socrates, y maxime sobre un tema

2 Paralas diferentes interpretaciones de esta obra constltese Leif Korsbaek (1987: 280-283)
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como la ironfa, lejos de los intereses de la teologia especulativa
desarrollada en los centros protestantes de la época? Es sabido de
los estrechos ligamenes entre filosofia y teologia, sobre todo desde
el impacto del Idealismo aleman en tierras danesas, dado que di-
cha filosoffa en realidad es una filosofia de la religion, una teologia
racionalizada, pero vy, la filosofia griega? ;y Socrates? Los moder-
nos estudiosos de la filosofia griega concuerdan en caracterizarla
como una teologia (Jaeger), basandose en que el razonamiento en
los griegos, como queda patente en los presocraticos, siempre se
dirige hacia lo divino. La cuestion nos seria la de la presencia de lo
divino, si la concepcion griega de lo divino tiene algo que ver con
la concepcion cristiana de Dios.

Por otro lado, esta subordinacion de las concepciones filosoficas
fundamentales a principios teologicos, desde los presocraticos a las
seheras figuras de Platon y Aristoteles, facilito que muchos padres
de la Iglesia, bien leidos y conocidos por Kierkegaard, concibieran la
filosofia platonica como precedente del cristianismo, por su concep-
cibn ética, su aspiracion a la inmortalidad y a una vida superior del
espiritu, ordenada por la inteligencia y el amor, que parece estar en
armonta con la prioridad que el cristianismo otorga al espiritu sobre
la vida mundana. Las virtudes platonicas se muestran aqui como pre-
cedente y fundamento de las virtudes cristianas.

Establecer la continuidad, o discontinuidad, entre platonismo y
cristianismo — al igual que en la filosofia nietzscheana que conclu-
ye, al igual que Kierkegaard, en la disrupcion radical y tajante entre
ambas— serta el objetivo fundamental de esta tesis de magisterio. A
este respecto, la referencia obligada, como aparece en la Gltima nota
de su disertacion, es la obra de F. Baur, Das Christliche des Platonismus
oder Sokrates und Christus. En apoyo de esta interpretacion se puede
hacer notar que el ‘cara a cara’ entre Socrates y Cristo parece ser el
tmico problema al que se enfrenta la filosofia kierkegaardiana, como
¢l mismo ha repetido en incontables ocasiones.

La confrontacion de dichas figuras historicas, como no podia
ser de otra forma en el siglo diecinueve, se encontraria alejada del
terreno mitico y supeditada a la discusion respecto al estatuto del
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conocimiento y la critica historicas. La critica biblica y la historio-
grafia de la época se enfrentaron al enorme reto de establecer el
estatuto real de la figura historica de Cristo.Ya el libro de David F.
Strauss, La vida de Jests, de inspiracion hegeliana, resalt6 el caracter
mitologico de los relatos evangélicos y la extraordinaria dificul-
tad que suponia destilar la persona historica de Jests a partir de la
herencia poetizada de la tradicion. Kierkegaard intentara hacer lo
mismo ahora con la figura de SHcrates’.

A este respecto la novedad de su planteamiento es doble: por
un lado, recuperar al Socrates historico; en segundo lugar, contra-
ponerlo al Cristo historico. En este proceso de desmitologizacion
(Entmythologiesirung) de la figura de Socrates se confronta con las
interpretaciones de Platon, Aristofanes y Jenofonte. Kierkegaard
cree que el verdadero Socrates no es otro que el de la Apologia, que
¢l considera de naturaleza antipoética. Lo anti-romantico seria asi
criterio de realidad histérica; la recepcion ardua, no estetizante,
dificil y cerrada, serfan rasgos del verdadero método historico.

El segundo problema, el mas importante a mi parecer, es esta-
blecer las diferencias entre el Socrates y el Cristo historicos. Dado
que ambos personajes “encarnan” dos formas de espiritualidad que
han determinado la historia de Occidente, resulta clave poder di-
ferenciarlas partiendo de la encarnacion historica que las origino.
Y es aqui donde la figura de Hegel resultara determinante. Hegel
lee la ironia socratica a la luz de la ironia romantica —de caracter
dionisiaco, baquica y ciega, pura negatividad— concluyendo que
con ella no podia empezarse nada: la ironia socratica supone un
punto final sin salida. A los ojos de Hegel, Socrates aparece como
un cortocircuito inexplicable en el decurso de la historia del Espi-
ritu, mas alla del cual no se puede irt.

3 Este es el tema que importarfa a Andreas Friedrich Beck, uno de los estudiantes de
la Universidad de Copenhague, companero de Kierkegaard, que estaba estudiando
el papel del mito en la Antigiiedad y que realizo una resena laudatoria del trabajo de
Kierkegaard, porque vio en él esta necesidad de distinguir y mito y realidad en las
personalidades historicas (Navarro Fuentes, 2023: 43)

4 Este cortocircuito es un callejon sin salida, un punto muerto. El horror de Hegel es que
la dialéctica en Socrates deberia haber detenido la historia sin poder avanzar mas alla. En
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Kierkegaard solucionara este enigma hegeliano con ayuda de la filo-
soffa schellinguiana. Fue Martensen, el tutor de Kierkegaard, quien
le introdujo en la lectura de éste. Si la influencia mas determinante
de Schelling sobre Kierkegaard se produjo con ocasion de su es-
tancia en Berlin durante el curso de 1841 y 1842 (Pérez-Borbujo
et al., 2005, pp. 9-13), realizada tras el deposito y defensa de su
tesis, lo cierto es que Kierkegaard ya se habia introducido en el
pensamiento schellinguiano, merced a las lecciones universitarias
de su tutor durante el semestre invernal de 1838-1839, é¢poca de
la cual datan las dos primeras referencias a Schelling en los Papeles
kierkegaardianos (Binetti, 2018, p. 1). Martensen habia viajado por
Alemania entre 1936-1938, visitando Berlin, Heidelberg, Manich y
Viena. En Munich visito a EW. J. Schelling y Baader. Estos dos auto-
res determinaran profundamente, como es sabido, el pensamiento
kierkegaardiano.

En esa época Schelling viene de impartir sus conocidas Lecciones
de Erlangen (1826-1828). En ellas aborda la tematica de la Docta
ignorancia en su tiempo. De ahi que abogue por una lectura con-
temporanea de la docta ignorancia socratica, pasando por la lectura
moderna de Nicolas de Cusa, utilizando esa docta ignorancia para
hacer transitar el saber negativo (la filosofia del Absoluto de He-
gel) hacia un saber positivo (experimental, historico y libre), que
¢l identifica con el cristianismo, tal como éste se muestra en su
revelacion historica (Pérez-Borbujo, 2004, pp. 553-576).

Durante sus afios en Munich, justo cuando recibe la visita de
Martensen, Schelling se encuentra ensefando precisamente los
rasgos de este saber positivo. En las Lecciones de Fundamentacion de
la Filosofia Positiva (1834-1838), donde recoge sus Lecciones sobre
la filosofia de la historia moderna (1833), en las que concebia la fi-
losoffa moderna como el intento de Descartes de fundar ex ovo
una ciencia de la Razon, mediante el recurso a la duda absoluta
(De omnibus dubitandum est) para elevarse a un fundamento firme,

, T . .
¢l la dialectica llega a un punto muerto, es decir, a la nada como agujero negro, como
lugar donde ya no es posible que la negacion de la negacion de origen a algo pueda crear.
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certero e indubitable. Esa via cartesiana, profundizada por Kant,
culminara como no podia ser de otra forma en el siglo diecinueve
en el saber negativo hegeliano que, como buen teologo, sabe que
no es otra cosa que el conocimiento que Dios alcanza de si mismo
mediante su autorrevelacion, gracias a la mediacion del mundo y
la historia humana. Aqui el mundo aparece simultaneamente como
extrafiamiento y manifestacion de la esencia divina. Segn Hegel,
el Dios anterior a la creacion es un Dios ignorante de si mismo,
ensimismado y extraviado en su esencia, que “necesita” del mun-
do para alcanzar el autoconocimiento. La revelacion serfa, como ya
la concibiera Spinoza, una “emanacion necesaria” de un Dios cuyo
impulso esencial no es otro que el autoesclarecimiento.

Frente a esta concepcion de lo Absoluto, Kierkegaard defende-
ra en El concepto de ironia en referencia a Sdcrates, recogiendo la criti-
ca de Schelling a Hegel, un Dios personal, libre de crear y redimir
al hombre. No obstante, el papel de Hegel en esta obra resulta am-
biguo porque si bien es criticado por su concepcion negativa de la
esencia divina por Kierkegaard, es seguido por éste en lo que hace
a la concepcion socratica expuesta en su Filosofia de la Historia de la
Filosofia, hecha al hilo de su profunda critica de la ironia romantica,
personificada por la obra de Schlegel, Tieck y Solger. Aqui Hegel
sostiene la diferencia irreconciliable entre ‘ironia socratica’ e ‘iro-
nia romantica’: la ironia en su primera y segunda potenciaS, como
las denomina Kierkegaard en este escrito. La diferencia fundamen-
tal entre ambos autores radica en que Kierkegaard es consciente de
la necesidad de depurar la ironia socratica de todo halo platénico,
y al humor cristiano de todo halo romantico, o sea, la necesidad de
deslindar las figuras historicas de Socrates y Cristo de todo trasfon-
do mitico y legendario, para poder vislumbrar sus diferencias y su
impacto en la historia espiritual de Occidente.

5  En numerosos lugares hemos hecho notar la poderosa influencia de la teorfa de las
potencias de Schelling que, ya en este primer escrito, esta presente. Como veremos
estas dos potencias que marcan el paso de lo estético a lo ético, y de lo ético a lo
religioso, acabaran en la ironia en su tercera potencia que se apunta en el Gltimo epigrafe
del texto, “La ironfa como momento dominado” (Pérez-Borbujo, 2022: 284-287)
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1. Historia, crisis e ironia

Al lector le resultara evidente que el punto de partida de Kierke-
gaard es la teologia de su tiempo, dominada por la filosofia hegelia-
na. No se ha de olvidar que toda la filosofia del Idealismo aleman es
una religion filosofica, una teologia que parte de un dato de fe (la
creencia en Dios y su revelacion), heredera del espiritu escolastico
que llega hasta la filosofia wolffiana, capaz de realizar una filoso-
fia sui generis del Absoluto. Esta filosofia del Absoluto es, ademas,
una filosofia de la Revelacion, una teologia de la Historia concebida
como el gobierno divino del mundo por parte de la mente divina,
que el hombre anhela desvelar y descubrir.

No obstante, frente a esta teologia racional Kierkegaard no ceja
de profundizar en las paradojas de la fe, en esos ambitos en los que
la razon se desfonda, pierde y abisma, dando lugar a un nuevo cur-
so del pensamiento. Una de esas paradojas de la fe tiene que ver
con la personalidad del fundador del cristianismo: Cristo. En el y
con ¢él, una teologia de la Encarnacion se enfrenta a una dialectica
infernal que supera, con mucho, la dialéctica de los antiguos, en lo
que atafie a las relaciones entre lo infinito y lo finito.

El caracter de una dialéctica quebrada, atascada e insuperable
es el que utilizara Hegel para pensar la ironia socratica. Socrates, el
individuo, representa un quiebre6 en la marcha del Espiritu univer-
sal, tal como refleja lo paradojico de su existencia: “no ser a pesar
de ser, en ser a pesar de no ser”. La existencia de Socrates no per-
mite ser conceptualizada. Por eso cuando la razon intenta pensar a
Socrates no puede evitar caer en las mismas paradojas que el pen-
samiento platonico cuando intenta pensar las ideas (lo que es y no
puede no ser, lo necesario) como algo vivo, dinamico y cambiante.
Asi Platon, en sus dialogos claves (Parménides, Sofista, Politico), al-
canza la extraordinaria concepcion de que “el Uno es” o, en otros
términos, de que hay “algo que es y no es ala vez”. La existencia de
este no-ser relativo (me on) como fundamento de todo lo viviente

6 Lalectura de Socrates como «Jano bifronte”, con un momento negativo y otro positivo,
la ofrece Hegel en sus Lecciones sobre la historia de la filosofia (Hegel, 2005: 114)
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es la clave del pensamiento moderno. La ambigtiedad de lo que no
deberta ser, pero es, es identificado ademas con la materia y el mal.

Hic rodhus, hic salta. Nos encontramos con la piedra de toque
donde se ha de quebrar lo universal. La ironia marca asi los cam-
bios de paradigma (Weltanschauung), delimitando, como en la pro-
puesta heideggeriana, las épocas historicas, caracterizadas por un
determinado estado del espiritu. ‘Tronia’, ‘crisis’ y ‘transicion’ son
sinonimos en esta historia del Espiritu. Curiosamente, en esos mo-
mentos de crisis los protagonistas que estan llevando a cabo este
cambio de época, al encontrarse inmersos con un pie en una época
y con el otro en la otra, no son conscientes de la tarea que estan
llevando a cabo. De este modo, Socrates ignorante de su propia
posicion, se encuentra en el transito entre lo viejo que muere y lo
nuevo que se anuncia, pero aun esta por llegar (247/SK 259)7.

En esta transicion entre épocas la ironia ayuda a disolver la época
precedente mediante la negacion reflexionada, verdadero trabajo de
rotulacion del cual emergera lo nuevo. Como sostiene Kierkegaard:
“Pero a lo negativo del sistema corresponde en la realidad historica la
ironfa” (287/SK 300). La negatividad pura, lo Infinito, en tanto que
motor dinamizador de la historia, constituye el verdadero ejercicio
de esta ironfa negativa, propia de los periodos de crisis.

Para su elaboracion del concepto de ironia Kierkegaard tendra
en cuenta tres momentos fundamentales: Socrates, Cristo y el ro-
manticismo. No son las Gnicas épocas de crisis en las que aflora
la ironia o el humor porque, como sefiala el mismo Kierkegaard,
también podriamos hablar de una ‘ironia renacentista’, en la que
destacarian nombres como los de Cardanus, Campanella, Bruno o
Erasmo de Rotterdam. No obstante, Kierkegaard destaca estos tres
momentos, como emblematicos del fenomeno de la ironia, por-
que son los que mas directamente le afectan. Situado en una época
a caballo entre el Romanticismo y el postromanticismo, se acerca

7 Citaremos con nimeros arabigos la traduccion de Dario Gonzalez, “Sobre el concepto
de ironia en constante referencia a Sécrates”, en Escritos de Soren Kierkegaard,Vol. 1. De los
papeles de alguien que todavia vive. Sobre el concepto de ironia. Madrid: Trotta, 2000, 65-356,

acompanada de la referencia a la edicion critica danesa (SK).
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desde aqui a la ironia socratica y el humor cristiano. La distancia
historica determina, de alguna manera, la necesidad de contar con
la presencia de Cristo, Schlegel, Solger, Tieck o Hegel, antes de
poder perfilar la ironia socratica.

Estos tres momentos (ironia socratica, humor cristiano e ironia
romantica) reflejan, ademas, las tres potencias del Espiritu en su
decurso historico hasta la época en que vivié nuestro autor. Queda
por ver ahora las diferencias de estos tres momentos, correspon-
dientes a tres concepciones diferentes de la ironia, para poder esta-
blecer la conexion entre ‘personalidad’ e ‘ironia’, lazo que consti-
tuye el fundamento de la presente reflexion kierkegaardiana.

2. Socrates, el problema de la personalidad

Como hemos visto, para la teologia hegeliana, profundamente ins-
pirada en los modelos protestantes referidos al carisma del espiritu
en el acontecer historico, la historia no es nada mas que una teo-
dicea del espiritu, una filosofia de la revelacion en la que las gran-
des personalidades marcan el decurso de la historia. Dichas perso-
nalidades (Socrates, Cristo, Napoleon) son aquellos espiritus que
rompen las ¢pocas, emergiendo entre sus limites o intersticios®,
redefiniendo la subjetividad y, con ella, la realidad’:

El concepto de ironia hace su irrupcion en el mundo precisamente con
Socrates. Sucede que los conceptos tienen su historia, lo mismo que
los individuos, y al igual que éstos, incapaces de resistir los embates

8  Robert J. Widenmann scfiala que, en EI concepto de ironia, Kierkegaard identifica a
un confinium con una fase de transicion, presentando la figura de Sécrates como “una
anticipacion, una fase transicional, un confin, que realmente no pertenece ni a una
parte ni a la otra” (1988: 33). La idea de ‘confin’ es profundamente afin a la idea de
‘ser limitrofe’ forjada por mi maestro, Eugenio Trias, donde todo ser es ser fronterizo
que se mueve en un limite movil, limes, que une y separa dos realidades heterogéneas,
pero profundamente emparentadas. Esta existencia liminal resulta clave en esta
caracterizacion de Socrates como modo de vida entre-épocas (Trias, 1999: 78-81)

9 “Fausto puede verse como paralelo a Socrates, porque, asi como este Gltimo expresa
la separacion del individuo del estado, Fausto, después de la abrogacion de la Iglesia,
describe al individuo separado de su guia y abandonado a si mismo” (Journal AA, 1987,
1998: 27).
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del tiempo, conservan pese a todo una suerte de nostalgia hacia su
tierra natal.

Por lo que respecta al concepto de ironia, importa que la filosofia no
detenga la mirada en un aspecto particular de su existencia fenome-
nica, y menos que nada en su apariencia, sino que vea la verdad del
concepto en y con lo fenoménico. (83, SK 74)

Late en esta nocion de ‘personalidad’ la idea de ‘genio’, ampliamen-
te desarrollada por el romanticismo, con base en la Critica del Juicio
de Kant, segan la cual éste actia guiado secretamente por un ‘ins-
tinto’, mediante el cual la Naturaleza da reglas al Arte. Las profun-
das raices entre filosoffa inconsciente de la Naturaleza y genialidad
artistica en el planteamiento kantiano, asi como sus posteriores de-
sarrollos romanticos (Bowie, 2013, pp. 95-114), nos permite con-
cebir, de modo analogo, al ‘genio historico’” como un “instrumento
ficl” en manos de su Autor: una categoria instrumental del Espiritu.
La persona se veria reducida a ser mera mascara, a traves de la cual
actua la “astucia de la Razon”. Dicha concepcion de la personalidad
genial historica implicaria que aqui ‘posibilidad’, ‘libertad’ y ‘reali-
dad’ quedan subsumidas bajo la categoria de ‘necesidad’. Tal seria el
modelo hegeliano.

Frente a esta concepcion, el modelo schellinguiano de la Reve-
lacion, defiende una teoria de la libertad como inicio en Dios, lo
que vuelve mucho mas compleja dicha evolucion. En el marco de
su filosofia positiva Schelling desarrollara su teorfa de la ‘persona’,
y de la personalidad, tnica via para evitar que Dios quede reduci-
do a mera esencia que emana necesariamente en la naturaleza o
en la historia. Toda esta filosofia positiva se propone establecer la
libertad como fundamento positivo del desarrollo del mundo y de
la historia, lo cual implica la posibilidad de la errancia, el mal y la
discontinuidad historicas.

Paradojicamente, esta teoria de la personalidad se ha de con-
frontar con la revelacion no solo como desvelamiento sino tam-
bién como ocultacion de la subjetividad. ;Como, y de qué manera,
captamos la personalidad? Hay una differdnce, una distorsion entre
persona y accion, que impide conocer la personalidad a traves de
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un modelo causal. No es posible desvelar la intencion del sujeto
actuante partiendo de los efectos de sus acciones, sean éstos obras
o palabras. Dicha problematica se agrava cuando media la distancia
historica. ;Es posible reconocer quién fue, en realidad, Socrates,
a través de los testimonios historicos que poseemos? ;Puede uno
acercarse a la verdad historicamente?

Desde esta perspectiva se entiende la dificultad por recupe-
rar el Jests historico al hilo del Jests heredado por la tradicion
(Strauss, Schleiermacher, Baur). Pero Kierkegaard percibe que di-
cha dificultad no afecta tan s6lo a Cristo sino también a Socrates.
Si la figura de Jests se debate entre la imagen de los sinopticos y la
de Jests espiritual y carismatico de Juan, el discipulo amado, la de
Socrates se debate entra la vision idealizada de Platon y la comica
de Aristofanes. En ambos casos, la dificultad parece radicar en que
la vision que hemos heredado procede de un discipulo enamorado
(Platon, Juan), cuyo amor es a la par fuente de verdad y distorsion.
Como sostenia Kierkegaard en su Postscriptum “captar la esencia del
espiritu que se manifiesta en una personalidad es lo dificil” (Kier-
kegaard, 2011, p. 76).

Kierkegaard intentara recuperar la ironia socratica mediante un
triple salto mortal: desde su herencia romantica, mediado por su
Cristo aprendido, hasta llegar al Socrates platonico. Kierkegaard
desplegara un esfuerzo titanico por recuperar el Socrates historico
—que ¢l ve reflejado en la Apologia, dado su caracter antirroman-
tico!%—del platonico, separando la existencia histérica del mismo
de sus efectos, tanto comicos (Aristofanes) como tragicos (Platon).

Dicha tarea la realiza a través de categorias estético-existencia-
les (ironfa, comedia, tragedia). Pues si Platon idealiza y Jenofonte
vulgariza, el punto medio se encuentra en Aristofanes, el comico.
Es el humor la mejor manera de captar la dimension ironica de So-
crates. Esta teoria del humor, como método para enfrentarse con

10 El profundo romanticismo de Kierkegaard, contra el cual lucha, de un modo distinto
pero andlogo al de Goethe, se muestra en su creencia de que la realidad es lo anti-
romantico, lo prosaico: lo anti-poético.
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la ironia, para desarmarla de su punzoén tragico, constituira la clave
de boveda para su analisis de la ironia socratica.

3. Laironia socratica: la ironia pre-cristiana

Es frecuente, a la hora de abordar la ironia socratica, citar la tesis
XV del texto kierkegaardiano que establece las conexiones entre
duda e ironia, escepticismo y modo de vida: “Asi como la filosofia
comienza con la duda, la vida digna de ser llamada humana comien-
za con la ironia” (Kierkegaard, 2011, p. 76). Dicha conexion, tantas
veces subrayada, entre ironfa y duda fue tematizada por el propio
Kierkegaard en su obra, De omnibus dubitandum est, publicada bajo el
pseudénimo de Johannes Climacus, un ano después de defender su
tesis, en 1843. En ella se subraya el rasgo moderno de la ironia, su
naturaleza eminentemente filosofica, en su continuo poner en en-
tredicho. La modernidad se caracteriza por esa alianza entre ‘duda’,
‘nada’ e ‘inicio’. No dar nada por supuesto, un pensar sin presu-
puestos, sometido a la critica y labor destructiva de la negacion.
Este caracter inquisitivo, depurador y negativo de la interro-
gacion filosofica queda patente en el modo en el cual Kierkegaard
se acerca a la enigmatica personalidad de Socrates, enarbolando
la extrafia sentencia hegeliana: “Socrates es la nada con la que sin
embargo debe comenzarse”!!. Dicha “nada” es la emergencia, en
la historia del Espiritu, de la negatividad absoluta, atin no reflexio-
nada del todo. Dicha negatividad absoluta, la pura ironfa (Frazer,
2007, p. 170), es la verdadera arma para rotular lo finito. Dicha
negatividad, que Socrates encarna, se vale del férreo imperio de
la duda absoluta como via efectiva para desenmascarar todo saber

11 Resuena, irénicamente, ¢l tan criticado por Schelling ‘inicio” de la Ciencia de la Ldgica
de Hegel, segan el cual la anfibologia del concepto de ‘Ser’, en su indeterminacion
(unbestimmenheit) originaria, es identificado con la “Nada”, verdadero inicio de todo
movimiento del pensar. En términos onto-teo-logicos: un Dios que Nada es en
rcalidad. Este Dios inconsciente, olvidado de si, sumergido y perdido en su esencia,
es el resultado de una, a veces tergiversada, lectura de Meister Eckhart. Sin duda, el
Idcalismo puede verse como una peculiar, intelectualizada y equivocada lectura de la
mistica renana (Weischedel, 1983: 152-157)
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falso, arruinando la vana infatuacion de la cultura griega que, ha-
biendo iniciado su periodo de autorreflexion critica, alcanza con
Socrates un profundo escepticismo sobre sus creencias, lo cual
hara tambalearse a sus dioses, costumbres e instituciones. De ahi
las conocidas acusaciones por las cuales Socrates sera condenado:
corrupcion de los jovenes e impiedad.

La mayéutica, siempre ambigua como dice Nietzsche, supo-
ne la desconfianza respecto los propios instintos, la pérdida de la
inocencia y la ingenuidad, que posibilita la distancia critica sobre
todo afecto de naturaleza impulsiva. En época de Socrates, sostiene
Hegel, Atenas se encuentra en una época de degeneracion que ira
prolongandose hasta la disolucion del helenismo. El principio de
dicha disolucién se encuentra en la arbitrariedad de la subjetivi-
dad finita, encarnada en la sofistica. Para los sofistas lo realmente
importante es saber moverse socialmente, saber tener opiniones
para poder defender las posiciones mas controvertidas en el ago-
ra. De ahi que ensefie a sus discipulos una estrategia oratoria para
dar razones de todo. Dicha actitud parece estar dominada por un
profundo escepticismo, que desembocara en una extrafia forma de
cinismo. La guerra entre Socrates y los sofistas nos muestra las di-
ferencias entre dos formas radicalmente opuestas de la ironia en
tanto que negatividad reflexiva.

Sin embargo para Hegel, Socrates, caracterizado por el mo-
mento negativo de la reflexion, no constituye un principio positivo
del cual hacer emerger una nueva realidad, sino tan solo un final:
“Pero la ironia es el comienzo, e incluso nada mas que el comienzo;
es y no es, y su polemicidad es un comienzo en la misma medida
es una conclusion, puesto que la aniquilacion solo es posible por-
que el nuevo principio esta ya presente como posibilidad” (248/
SK 260)!?. Por este motivo la herencia socratica habria dado lu-

12 Para sostener esta vision de la ironia socratica Kierkegaard usa los primeros dialogos
inconclusos, asi como el Protdgoras o el Sofista, pero no sabe qué hacer con aquellos
dialogos en los que parece dibujarse una propuesta positiva, de naturaleza ética, politica
y cosmologica, como es el caso de la Republica, el Timeo 0, alguno de los dialogos criticos,
como Filebo.
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gar a una multiplicidad de escuelas, de las mas diversas orientacion
y método, ya que su demoledora actividad critica origino las tesis
mas contrapuestas. Si bien Socrates es capaz de reducir las tesis del
adversario a lo contradictorio y ridiculo, no parece encontrarse en
¢l ninguna propuesta positiva, ninguna idea concreta del Bien, que
en ¢l es mas un fin que un inicio, lo cual demuestra, en opinion de
Hegel, su caracter totalmente abstracto: “Es, por tanto, positivo en
tanto que comienzo, pero negativo en tanto que mero comienzo”
(250/SK 262).

Ademas, el genio socratico ejerce una critica radical de las
costumbres e instituciones del Estado de su tiempo, pero sin mo-
dificarlas u alterarlas, sin ‘revolucionarlas’, siendo tan solo un re-
formador sin reforma'?. Socrates se nos aparece como un indivi-
dualista radical, defensor a ultranza de la libertad de conciencia,
subjetiva e interiorizada, en la cual el sujeto deviene, comicamen-
te, sefior y esclavo de si mismo: “Pero lo que hace que la ironia se
ponga de manifiesto en todos estos casos analogos es la libertad
subjetiva que a cada instante tiene en su poder la posibilidad de un
comienzo, y que no se ve obstaculizada por ninguna circunstancia
previa” (280/SK 291).

La ironia socratica nos muestra la capacidad del individuo para
clevarse a lo universal, quedando alli suspendido entre el cielo y la
tierra, en una sublimacion sin encarnacién ni capacidad de retorno.
Por eso la moralidad socratica, que disuclve la eticidad deslegiti-
mando la vieja esencia del pueblo heleno, no es capaz de fundar
una moral alternativa ni dar origen a una nueva organizaci(')n esta-
tal. Socrates resulta asi un principio que es mas bien un fin con el
que nada se inicia y todo ello porque, en realidad, la personalidad
de Socrates es tan s6lo un medio'*:

13 Desde esta perspectiva Cristo aparecera como el Gnico y verdadero revolucionario:
aquel que viviendo aquello que piensa es capaz de una transformacion radical de su
mundo y de la historia. El cristianismo, frente al socratismo, constituye el fondo
revolucionario, verdaderamente transformador, de la historia.

14 La palabra ‘medio’, en la que se anudan de un modo extrano principio y fin, resulta
impregnada de profundas resonancias que, en nuestra exposicion, adquieren muchos
y ricos matices: médium, refiere a lo que es transitorio, a lo que se mueve entre dos
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Si retomamos aqui la caracterizacion general de la ironia hecha ante-
riormente, la ironia como negatividad infinita y absoluta, queda sefia-
lado de manera suficiente que la ironia no se vuelve ya contra este o
aquel fenomeno, contra algo existente en particular, sino que toda la
existencia se ha vuelto extrafia para el sujeto ironico, y éste a su vez
extrafo a la existencia, y que, habiendo la realidad perdido para ¢l
su validez, se ha vuelto ¢l mismo en cierta medida irreal. El término
“realidad” debe ser tomado aqui, sin embargo, ante todo en el sentido
de la realidad historica, es decir, la realidad dada en un cierto tiempo
y bajo ciertas circunstancias. (272, SK 282)

Esta duplicidad irresoluble, entre la infinita ncgatividad de la iro-
nia socratica y la positividad del mundo en el que se mueve, queda
reflejada en las reflexiones de Kierkegaard en torno a la cuestion
del papel del Estado en la ironia socratica. Siguiendo la estela de
las reflexiones hegelianas en torno a la Sittlichkeit —obligaciones
morales que tengo con una comunidad dada de la cual formo par-
te— diferenciada de la Moralitdt —ley interna de la voz moral en
términos pietistas como la encontramos en Kant (Taylor, 1975,
pp- 376-377)—, queda claro que la ironia socratica se mueve en
el marco de una Moralitdt individual, totalmente subsumida bajo
las normas y usos que configuran la realidad civico-politica de la
comunidad griega:

Cuando la ironia debe postular un principio supremo, en efecto, pro-
cede como toda posicion negativa, expresa algo positivo y da serie-
dad a lo que dice. Para la ironia, nada esta establecido, hace y deshace
cualquier cosa ad libitum; pero cuando quiere expresar esto, dice algo
positivo, con lo cual su soberania alcanza su término [...]. La dificultad
que aqui se presenta es que, en realidad, la ironia no puede jamas plan-
tear un principio en sentido estricto, pues la ironia es una determina-
cion del sujeto que es para si, que en su incesante agilidad no puede

extremos; a confin que no finaliza y a principio que no principia (Pérez-Borbujo, 2022:
197-199). Por otro lado, como veremos a continuacion, médium es el que se deja poseer
por otro, para ofrecerse como su cuerpo hecho mensaje, como voz prestada o tomada,
como instrumento en manos de otro. En la concepcion de daimén platonico, y de la
docta ignorancia, esta imagen del médium cobra un protagonismo unico.
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captar en una perspectiva de conjunto el hecho mismo de que la ironia
no deja nada en pie [...]. En Gltima instancia, el ironista debe siempre
afirmar algo, si bien lo que afirma de este modo es nada. Claro que es
imposible tomar la nada con seriedad sin obtener algo (como ocurre
cuando se la toma especulativamente en serio). El ironista, sin embar-
go, no hace ninguna de las dos cosas, y en este sentido puede decirse
también que no la toma en serio [...].

Puede decirse, por tanto, que la ironia a nada le da seriedad en la
medida en que no le da seriedad a algo. Concibe siempre la nada en
oposicion a algo vy, a fin de liberarse seriamente de algo, se queda con
nada. Pero tampoco llega a darle seriedad a nada, a menos que no le de

seriedad a algo. (294, SK 307)

Esta ironia infinita, pura negatividad de una subjetividad que no
pucde atarse a nada en el mundo, guarda similitudes con la ironia
romantica en su radical critica y confrontacion al mundo estatuido,
del que pretende huir y evadirse. Pero ya veremos que existe un in-
menso abismo entre la ironia socratica y la romantica, marcada esta
tltima por la irrupcion del humor cristiano. En la ironia socratica
nunca se pone en entredicho el papel y valor de la realidad social y
comunitaria, por eso Socrates se somete voluntariamente a las leyes
del Estado, sin intentar subvertirlas o rebatirlas. Ademas, cuando
reclama el valor del individuo éste nunca es para ¢l absoluto. Por
tltimo, la ironia socratica esta guiada hacia un bien de naturaleza
oculta; presentido, pero atin no conocido en su plenitud, como nos
muestra su daimon, en el que la dimension del futuro apunta al adve-
nimiento del cristianismo, mientras que en la ironia romantica es el
pasado, el cristianismo como leyenda, la fuente de una melancolia
que no encontraremos nunca en Socrates.

De todas formas, en un rasgo de modernidad sin precedentes,
ya encontramos en Socrates, una reflexion de la ironia sobre si
misma, rasgo esencial para el concepto kierkegaardiano de ironia:

Pero ;qué hay de la actitud del ironista hacia si mismo, esto es, hacia lo

irénico mismo, la cosa que es puesta aparte del cuerpo social y que es

juguetonamente manipulada? ;Se identifica el ironista a si mismo con

la actividad de ironizar, y como ¢l ve esta actividad, mantiene hasta
Y ,

162



De la ironia al humor. El salto de Socrates a Cristo, visto por los ojos de un poeta

cierto punto este tipo de orientacion? Parece asi que el ironista ha sido
retirado a una esquina. Si toma esta via de existencia seria, su ironia
por tanto cesa de ser comprehensiva; existe un sentido de la vida que
¢l no “niega” ni repudia, principalmente la vida ironica. Para ampliar
lo que es esto, €l no es un total ironista puro, no va lejos en su auto-
distanciamiento, como si se alejara de su propio autodistanciamiento.
Por tanto, si hay una cosa tal como una postura de total o comprehen-
sivo distanciamiento ironico, debe estar ligado a la otra posibilidad de
disociacion de su propia ironizacion. Esta posibilidad amenaza inme-
diatamente con un retroceso infinito del distanciamiento ironico en
relacion con el distanciamiento irénico [...].

¢Qué ha sido retirado precisamente a otra posicion cuya situacion como
objeto de concernir e identificar serio ha sido excluida por adelantado?
Mientras no haya diferencia material entre la posicion de retiro y la po-
sicion de retirada, el problema no es el retirarse infinitamente, como no
lo es propiamente el retirarse. (Cross, 1998, pp. 125-123)

La ambigua posicion socratica se revela, asi, como un “fin sin fin”
y un ‘inicio sin inicio’, pura mediacion entre dos épocas a las que
pertenece de manera negativa: siéndolas sin serlas; estando sin es-
tar. Esta posicion intermedia, suspendida entre dos polos a los que
refiere, pero a los que no pertenece, es hermosamente sugerida por
Kierkegaard a través del cuadro romantico de la tumba de Napo-
le6n, ubicada entre dos arboles. Como bien explica, el efecto 6p-
tico de un ojo que va de un arbol al otro, sugeridos por los perfiles
que dialogan sobre la tumba del emperador, evoca, en el medio, una
imagen fantasmatica de Napoleon, que ya no abandona el cuadro
(89-90, SK 80-81).

De este modo Kierkegaard ve a Socrates, al contraluz de Na-
poledn, como una esencia fantasmatica, un espiritu (ghost'”) que
transita de una ¢poca a la otra y tan s6lo puede ser captada in tran-

15 El término inglés (ghost), en el cual resuena el término aleman (Geist), alude con claridad
a esa idea de fantasma como espectro, o espiritu individualizado y personalizado, que
sobrevuela la realidad y discurre en medio de la Historia. En referencia a Marx, Derrida,
con base en el Hamlet shakesperiano, ha desarrollado una fantologia que bien puede
aplicarse a la ironia, tal como la entiende Kierkegaard en el presente texto (Derrida,
1998: 11-.14).
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situ, suspendida en el vacio, como realidad descarnada, pura nega-
tividad sin cuerpo. La ironia socratica, como luego la romantica,
constituyen plasmaciones del espiritu en su dimension fantasmati-
ca, desencarnada y transitoria. He aqui la verdadera diferencia con
Cristo, verdadero espiritu encarnado, que no conoce ni la evasion
socratica ni la sublimacion romantica, verdaderas distorsiones, dai-
monicas y diabolicas, del Espl'ritu16.

4. Socratesyla Docta Ignorancia: el giro alo positivo

Kierkegaard aborda ahora, siguiendo la estela de Schelling y Schleier-
macher, el controvertido papel de la docta ignorancia en Socrates. Para
muchos la docta ignorancia no es sino una estrategia retorica del que
ya ha hecho un camino previo, interior, que le permite guiar la con-
versacion actual, reduciendo los argumentos del adversario al absur-
do. Visto ast, los dialogos platonicos no serfan sino monologos en los
que el autor dispone el texto para guiar al lector inadvertido por un
camino ya transitado por ¢l, y del que conoce todos sus vericuetos. Lo
interesante de la propuesta kierkegaardiana, referida la figura socrati-
ca como mediadora, suspendida entre dos tiempos, es que lo que en
¢l es oscura profecia, oraculo, admonicion divina, sigue siendo para el
propio sujeto, un profundo misterio: “Si su saber hubiese sido saber
acerca de algo —comenta Kierkegaard—, su ignorancia no habria sido
mas que una forma de conversacion. Pero he aqui que su ironia esta
completa en si misma. En este sentido, da seriedad a su ignorancia
si bien a la vez no le da seriedad, y es en ese vertice donde hay que
captar a Socrates” (293, SK 306).

En la posible dimension positiva de este saber nesciente, pu-
ramente negativo, de Socrates comienza la diatriba de Kierke-
gaard contra Hegel. Hegel, siguiendo a Spinoza, concibe el Espi-
ritu como una pura nada en la que omnis determinatio est negatio; es

16  Una manera de distinguir la ironfa socratica y la romantica, quiza forzando un poco el
presente texto, es estableciendo la diferencia entre ddimon, voz admonitoria que viene
del futuro, indicando al sujeto el camino hacia su propio ser, y didbolo, espiritu burlon
y contradictorio, padre de la mentira, el mas perfecto de los angeles caidos pero que,
como decia Lutero, a ojos de Dios tiene algo de tonto e idiota, o sea, comico.
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decir, que toda negacion es la contraccion de una plenitud esen-
cial divina, indeterminada, pura nada, que comienza a limitarse, a
confinarse. Paradojicamente, es la ‘negacion de la negacion’ la que
produce la posicion de lo positivo: la realidad infinita de Dios que
se niega a st misma, como se revela en la concepcion de la encarna-
cion del Verbo como abajamiento (Herablassung), identificado con
un proceso continuo de vaciamiento de lo divino (kenosis), que im-
plica la renuncia voluntaria de la divinidad a su propio poder, de
modo que su humildad muestra su verdadera omnipotencia. Por
eso no hay negacion sin posicion. Tal es la discusion en torno a la fi-
gura de “Socrates y la docta ignorancia”, ya que se preanuncia cier-
ta positividad en el seno de esa negatividad absoluta y pura, tantas
veces proclamada por Hegel.

Kierkegaard sostiene que Socrates es pura ‘posicion ironica’ por-
que este saber “que nada sabe”, es capaz de resistir a todas las argu-
cias y mentiras de lo finito, a todas las astucias de los sofistas. Pero
resalta que eso solo puede ocurrir porque Socrates posee una voz
interior infalible, que le amonesta ante cualquier peligro. Tal serfa
la funcién del daimon socratico: pura voz admonitoria que nada dice
sobre lo que se ha de hacer, limitandose a advertir a Socrates de sus
decisiones erroneas, aquéllas en las que ha dado la espalda a su voca-
cion y su destino. Pero, paradojicamente, esa ironia contemplativa
sabe percibir en todos lados el mal, lo torcido y lo inmoral.

;Donde radica, entonces, el caracter positivo de esa voz, que
hace de la existencia de Socrates una mision divina, haciendo de
su existir un favor de los dioses a los hombres? Gracias a esa voz,
Socrates constituye un novum: algo radical que rompe con el pasa-
do. A pesar de ello, Socrates se sigue diferenciando de toda figura
profética, o tragica, por el hecho de que en ¢l todo futuro aparece
ocluido y cerrado:

La condicion de temporalidad que reclama la ironia, llama a un per-
sonaje engastado en la historia, lo que no significa que cobre claridad
para sus coetaneos el analisis que realiza. El personaje ironico se en-
cuentra dotado de negatividad absoluta e infinita, en tanto que niega
totalmente el porvenir de una ¢poca que, no obstante, se muestra en

165



Fernando Pérez-Borbujo Alvarez

un momento de maximo esplendor. A diferencia del individuo profé-
tico, que sirve como intermediario entre la humanidad y la divinidad,
si bien vacilando al modo de un visionario, ¢l personaje ironico niega
una época sin hacer exposicion de los elementos que le permiten dis-
tinguir aquello que vendra.

Tanto menos, el personaje irénico no juega a ser un héroe tragico
que lucha por ideales queriendo fundar un tiempo nuevo que no se
compadece con el tiempo caduco que por el que desata su empefio.
Pero el personaje ironico que no lucha, debe si tener conciencia de su
ironfa. Desde su hacer en el lenguaje (como es el caso de Socrates) el
personaje ironico muestra sin garantias ni beneficio de inventario, que
una época se encuentra en el vacio, y distingue como es llegado el fin
de la misma. (Hincapi¢, 2016, p. 121)

Pero Kierkegaard insiste, frente a Hegel, en que Socrates supone un
avance en la historia del espiritu respecto a la conciencia griega: la
irrupcion de un verdadero novum. Socrates no se reduce, como que-
ria Nietzsche, al puro intelectualismo critico, negador y demoledor,
que rompe la esencia mitica y pulsional, dionisfaca, del alma griega.
Donde Nietzsche concibe la irrupcion de un principio de muerte
en la bella naturalidad griega, Kierkegaard percibe, en la linea de los
Padres de la Iglesia, en Socrates una prefiguracion de la irrupcion
futura del cristianismo. Socrates, como precursor de una Verdad
que no llega a contemplar, se asemeja al Moisés biblico, sefialando
hacia una Tierra Prometida a la que le esta vedado entrar. Socrates,
en lo que tiene de daimén inspirado, ejerce la critica de su tiem-
po, desvelando con su Docta ignorancia la de sus contemporancos,
encargandose de ‘rotular los campos’ para vaciar el animo de sus
conciudadanos de una falsa sabiduria, de un mundo fatuo y vacio,
para que pueda entrar en ellos el “verdadero licor de la Sabiduria”.

Aunque Kierkegaard se esmera, una y otra vez, en sefialar a So-
crates como un personaje de una época terminal, como un fin que
a nada conduce mas alla de si mismo, lo cierto es que la ironia que
Socrates ejerce proviene de la voz de su daimén que, lejos de ser
una voz meramente negativa y admonitoria, prohibitiva, constituye
el encargo de una mision divina para despertar a los hombres, dor-
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midos en el sopor de un falso saber. No resulta extrano, entonces,
que Kierkegaard se haya visto a si mismo siempre bajo la figura de
un Socrates para su tiempo. O que, comica y humoristicamente, se
halla definido a si mismo como el que esta entre lo ético y lo reli-
gioso, entre Climacus y Anti-Climacus.

5. La “ironia” cristiana: lo humoristico

Como hemos visto, Kierkegaard cree que en cierto sentido So-
crates preanuncia el cristianismo a la vez que enfatiza la existencia
de un abismo insalvable entrambos, ya que el cristianismo es, para
¢l, una irrupcion de lo eterno en el tiempo, sin ninguna forma de
génesis historica!”. De ahi que, con el cristianismo, irrumpa un
nuevo tono, o temperamento, que niega la satira antigua y su espi-
ritu tragico-comico:

La patria del humor es aqui “la cristiandad misma”, una doctrina que,
humoristica de suyo, se opuso y se opone al mundo irénicamente de-
sarrollado, y que hizo saltar con su ensefianza las chispas humoristicas
de la ironia, transformandose ella misma [la cristiandad] en piedra de

escandalo. (Hincapie, 2016, p. 69)

El solipsismo, el narcisismo y la pura negatividad como libertad
interior, constituyen la base de toda concepcion irénica. Frente a
¢sta, conforma el Humor una verdadera categoria divina. El humor,
categoria que triunfara en los romanticos, permite al sujeto libe-
rarse de su propia subjetividad, emanciparse no solo de la realidad
sino de si mismo.

17 En realidad, toda filosofia kierkegaardiana es una discusion entre cristologia y
pneumatologia, entre Encarnacion y Filosofia del Espiritu, lo que justifica la naturaleza
teologica de todo su pensamiento. Kierkegaard ejerce aqui, con inmensa finura y
acierto, una critica a la cristologia schellinguiana y hegeliana, pues considera que
éstos limitan la figura de Cristo a ser un mero momento en la historia del Espiritu, el
verdadero protagonista. Para Kierkegaard el inico protagonista es Cristo, Alfa y Omega
de la historia, el verdadera coetaneo y contemporaneo de todo hombre que viene a este
mundo. Sin esta perspectiva cristologica, este texto, como todos los de Kierkegaard,
resultan ininteligibles.
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El diario kierkegaardiano, desde sus primeras paginas, presenta la
ironfa como el confin entre la conciencia inmediata y la resolucion
religiosa de la subjetividad. Pues bien, tal posicion intermedia que-
dara claramente definida en el Post-scriptum, como el limite entre lo
estético y lo ético. Asi dice Kierkegaard: “hay tres esferas de existen-
cia, estética, ética, religiosa. Dos zonas limites que le corresponden:
la ironta limita con lo estético y con lo ético; el humor limita con lo
¢tico y con lo religioso” (Binetti, 2003, p. 2009). Si la ironfa marca el
paso de lo estético a lo ético (Socrates), el humor marca el paso de lo
¢tico a lo religioso (Cristo), estableciéndose ast los dos saltos entre las
tres esferas existenciales (Llevadot, 2009, pp. 276-277).

Nos encontramos aqui, claramente formulada ya, la teorta kier-
kegaardiana de los tres estadios (estético, ético y religioso), con los
alambicados problemas de las transiciones de uno a otro, en forma
de avance o regreso, asi como de simultaneidad. En este sentido,
Lippitt afirma que “el rol primario de la ironia y el humor como
confines, consiste en relacionar a uno mismo con una posiciéon mas
elevada que todavia no ha abrazado, pero con la que uno intenta
identificarse en la imaginacion” (Lippit, 2010, p. 162). O sea, que
el humor no constituye ya el ingreso en la esfera religiosa sino su
prolegomeno. Como resume, de un modo claro, Jorge Schulz:

Aunque el humor incorpora categorias cristianas, Climacus enfatiza
constantemente que no debe ser confundido con el cristianismo: “cl
humor no es esencialmente diferente de la ironia, pero si es esencial-
mente diferente del cristianismo” (SK 271). No es fe, sino “el tltimo
estadio en la interioridad existencial antes de la fe” (SK 291). El hu-
morista esta todavia parado en el plano de la especulacion inmanente.
Incluso cuando el humor “utiliza categorias cristianas (pecado, perdon
de pecados, expiacion, Dios en el tiempo, etc.), no es cristianismo
sino un pensamiento pagano especulativo”, a pesar de que “ha llegado
a conocer todo lo esencialmente cristiano”. El punto aqui es que el
humor “no toma parte en el aspecto sufrimiento de la paradoja ni en
el aspecto ético de la fe, sino tan s6lo en el aspecto divertido” (SK
272). A diferencia del ironista que “nivela todo en base a la humani-
dad abstracta” el humorista nivela todo “en base a la relacion abstracta
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con Dios, ya que no entra en la relacion con Dios” (SK 448). (Schulz,
2022, p. 49)

El humor, inseparable de la angustia, el otro gran motor que prepa-
ra a la subjetividad finita para su salto a la infinitud forma parte de
los preambula fidei que preparan el salto de la fe, justo alli donde la
razon se estrella con la paradoja y se enfrenta al credo quid absurdum:

Si cabe la pregunta de la validez eterna de la ironia, esta cuestion no en-
contrara su respuesta hasta que nos aventuremos al terreno del humor.
El humor contiene un escepticismo mucho mas profundo que la ironia,
ya que aqui no se trata de la finitud, sino del estado de pecado. Su escep-
ticismo se relaciona al de la ironfa como la ignorancia al antiguo princi-
pio: credo quia absurdum, pero contiene también una positividad mucho
mas profunda, ya que no se mueve en las determinaciones humanas, sino
en las teo-antropologicas, no encuentra su fin en convertir al hombre en
hombre, sino en hombre-dios. (Schulz, 2022, p. 70)

El humor supone, no una interioridad infinitamente dilatada sino
una subjetividad habitada por otra, una relacion interpersonal en la
propia interioridad. Lo positivo irrumpe con el cristianismo cuan-
do la conciencia se personaliza mediante la culpa, el pecado y la
redencion, en el marco de una historia de salvacion. Pero, como ya
sostenia Kierkegaard en El concepto de angustia (1844), lo terrible
del pecado es que en el pecado no es una realidad externa, sino que
en ¢l ofensa y ofendido se conserva, cara a cara, en la interioridad
misma del pecador (Kierkegaard, 2016, pp. 172-176).

Por eso Socrates, que no conocio6 el pecado, no pudo ingresar
en el ambito de lo personal. La maxima personalizacion del suje-
to, su singularizacion, solo puede proceder de realizarse de cara al
Otro, la mas pura Singularidad que lo inhabita. De ahi que, como
decia Schelling, “solo lo personal puede salvar a lo personal”. En
esta esfera, a diferencia de Socrates, la relacion no es entre lo uni-
versal y lo particular, sino entre lo absoluto personalizado (el Dios
personal, el Dios Unico) y la persona. Todas las categorias griegas
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cambian asi de orden y sentido, mutan, ya que el cristianismo su-
pone un radical novum, que rompe todo molde anterior.

Esta concepcion de un Dios que inhabita al hombre solo es po-
sible desde la profunda comprension de que ‘Dios es amor’. En
este sentido, Kierkegaard resalta que la caritas cristiana, a pesar de
todos los intentos que se han hecho, nada tiene que ver con el eros
y dgape griegos. En el amor cristiano no hay misterio ni enigma, y
mucho menos falta o deseo como necesidad. ‘Dios es Amor’ quiere
decir que “comunica infinitamente; cuando hablamos de permane-
cer en el amor, de lo que hablamos es de participar en una plenitud
(Jn4,8;Jn4,16)” (111, SK 107).

Platonismo y cristianismo se distancia, infinitamente, en su
concepcion del amor. Todavia en Platon-Socrates el amor es deseo
seductor que siempre se resuelve, como en toda forma de donjua-
nismo, en que el amante se ve burlado porque creyéndose ama-
do se reducido, siempre, a la condiciéon de amante. El amor como
pedagogia se fundamenta en la falsa apariencia de un maestro que
se presenta como aprendiz e ignorante, para ir despojandose de su
falso ropaje y lucir como el verdadero objeto de desco. Socrates
no ama a nadie, pero es amado por todos. Su exterior, feo y con-
trahecho, guarda en su interior un fondo de oro, como el de los
silenos, sostiene Alcibiades en su discurso laudatorio y despechado.
Por el contrario, en el cristianismo el Amor no es deseo ni desen-
mascaramiento porque no hay secreto, ni ambigiiedad: los hijos de
la luz obran a la luz. El Hijo de Dios se muestra como amor servil,
humillado y despreciado, no como estrategia para retornar a una
posicion dominio y privilegio sino, porque en El el Amor es servi-
cio y entrega.

Por otro lado, Dios no es ausencia sino presencia; no es un
Dios absconditus sino revelado. Aqui radica la critica dirigida, en su
Filosofia de la Revelacion, por Schelling al pensamiento del espi-
ritu de Hegel, para el cual la Encarnacion es un mero avatar, una
mascara que oculta y no revela la divinidad (Pérez-Borbujo, 2004,
pp. 663-667). Para Schelling lo cierto es que, en Cristo, como dice
San Pablo, “la divinidad se manifesto en toda su plenitud corporal-
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mente”, enérgica expresion paulina que sostiene que la humanidad
de Cristo no oculta su divinidad, sino que la revela y manifiesta.

El humor tiene que ver aqui con el proceso por el cual la subje-
tividad individual entra en contacto con la persona de Cristo, con
esta divinidad encarnada. Dicho proceso implica, al contrario que
en la ironia, por una pérdida del control de la subjetividad, por un
abandonarse y por un dejarse hacer, como inicio del proceso de
conformacion con Cristo:

Para que el pensamiento, en efecto, para que la subjetividad obtenga
plenitud y verdad, debe dejarse dar a luz, debe sumirse en lo profundo
de la vida sustancial, buscar alli su escondite como la comunidad se es-
conde en Cristo, debe dejar —a la vez temerosa y simpatéticamente,
estremeciéndose y entregandose a la vez— que el mar de lo sustancial
cubra con sus olas, como cuando el sujeto, en el instante de la inspira-
cion, se ausenta casi de si mismo al sumirse en aquello que lo inspira,
y aun asi siente un ligero estremecimiento, pues su vida es lo que esta
en juego. (297/ SK 310)

Pero este proceso de encuentro con Cristo no significa para Kier-
kegaard ninguna forma de abandono del mundo. En este punto, nos
enfrentamos con la dualidad de los mundos que, cierto platonismo
vulgarizado, entendio, como supuso Nietzsche falsamente, como la
esencia del cristianismo. Cuando, en realidad, la esencia poética del
cristianismo, a pesar del protestantismo en el cual se ha educado
Kierkegaard, no vive en la pura interioridad, abandonando el curso
del mundo a su suerte: “El verdadero ideal no esta en algtin mas
alla, sino que, estando en nosotros en tanto que fuerza impulsora y
delante de nosotros en tanto que meta inspiradora, esta al mismo
tiempo en nosotros, y ésa es su verdad” (322/ SK 337).

También en Hegel, la funcion de lo negativo era, en primer lugar,
dinamizar el Absoluto para finitizarlo, encarnandolo; y, en segundo
lugar, negar esa encarnacion para volver a espiritualizar lo finito, in-
finitizandolo. De ese modo, encarnacion y espiritualizacion, son las
dos caras de un Absoluto que se revela a lo finito para que lo finito
entre en el conocimiento que lo Absoluto posee de si mismo, como
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ya nos ensefio la Etica de Spinoza. No obstante, esta concepcion vacia
y abstracta de lo infinito y lo finito, corria el peligro de mundanizar
la fe, de politizarla y reducirla a un modo de direccion del mundo,
cuando lo cierto es que la fe es del dominio absoluto de lo eterno
sobre la contingencia, erradicado en la creencia de que Dios ya ha
vencido al mundo, siendo que la gracia ha redimido el pecado y anu-
lado la culpa, y el Amor, de caracter personal, es ya victorioso desde
el inicio: “Asi, la fe es un combate aun cuando es una victoria sobre
el mundo, y solo ha vencido al mundo cuando ha combatido, pese a
que ya habia vencido al mundo antes de haber combatido. De esta
manera la fe deviene lo que es; no es un combate perpetuo, sino una
victoria que combate. En la fe, por tanto, aquella realidad superior
del espiritu es no solo deviniente sino presente, si bien deviene al
mismo tiempo” (334/SK 350).

La diferencia entre la fe y la ironia radica en el hecho de que la
fe vence al mundo, sin recluirse en el espacio de la pura interiori-
dad, en la pura negatividad, desligada y desatada de todo: “La iro-
nia limita, finitiza, restringe, y de esa manera proporciona verdad,
realidad, contenido; la ironia disciplina y amonesta, y de esa mane-
ra proporciona solidez y consistencia. .. carece de lo que podriamos
llamar el comienzo absoluto de la vida personal, carece de aquello que
es a veces imprescindible para la vida personal, carece de ese bano
renovador y rejuvenecedor, de ese bautismo purificador de la iro-
nia que redime al alma de su vida en lo finito, por mas que esa vida
sea intensa y vigorosa” (339/SK 355).

6. Kierkegaard entre Socrates y Jesus

La critica de Kierkegaard a Hegel, como hemos visto, recae sobre
el caracter abstracto de lo universal en Socrates, lo cual le imposi-
bilitaba para acceder al encuentro con un Dios personal. Por eso,
pensar la relacion entre Socrates y JesGs pasa, en la linea del escrito
de Baur, por responder a la pregunta de si Socrates ayudo a recon-
ducir la religion politeista griega hacia el monoteismo de un Dios,
uno y trino, personal; es decir, si fue, como creyeron la mayoria de
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los Padres de la Iglesia, un precedente de Cristo. En una nota dice
Kierkegaard lo siguiente:

La significacion de Socrates como personalidad. A este respecto son
enormes los méritos del tantas veces citado escrito de Baur; la con-
sideracion general segtn la cual la similitudo entre Socrates y Cristo
debe buscarse, mas concretamente, en el valor que ambos tuvieron
en tanto que personalidades, es particularmente fructifera. Lo tnico
que queda por subrayar es la infinita disimilitud que sigue habiendo
en el interior mismo de esa similitud. En lo precedente, he insistido
en recordar que la ironfa es una determinacion de la personalidad.
Es decir que ésta implica la retroyeccion caracteristica de la persona-
lidad, busca retroceder sobre si, se pliega sobre si misma. Solo que,
de este movimiento, la ironia vuelve con las manos vacias. No es que
se relacione con el mundo para hacer de esa relacion un momento
del contenido de su personalidad, sino que su relacion con el mundo
consiste en dejar de relacionarse con el mundo a cada instante, en
retractarse con escéptica reserva (epoché) en el momento que en que
se supone que dicha relacion comenzaria; pero esa reserva es el reflejo
de la personalidad, en tanto, es en realidad solo el contorno de una
personalidad. En este sentido vemos que hay una absoluta disimilitud
entre Socrates y Cristo; pues Cristo albergaba de manera inmediata la
plenitud de lo divino, y su relacion con el mundo era absolutamente
real, y por eso los miembros de la comunidad se saben miembros de

su cuerpo. (254/SK 265)

Si bien es cierto que, desde el punto de vista de la personalidad,
Socrates se distancia infinitamente de Cristo, hay muchos aspectos
que justifican que Kierkegaard se mueva entre Socrates y Jesus. La
primera tiene que ver, como senala con acierto Carlos Goii, en que
se da un doble paralelismo en esta obra: Platon mantiene la misma
relacion con Socrates, que Jesus con la del discipulo amado, Juan:
la del joven enamorado. En su recreacion del Banquete platonico,
Kierkegaard ha prestado una detenida atencion a la figura del joven
discipulo, con la que sin duda ¢l mismo se identificaba (Kierke-
gaard, 2023, p. 33). Alli Kierkegaard sostiene que la experiencia
del Amor no se basa en la experiencia del mundo, sino que es previa
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a €l. El sujeto vive en el marco de una eleccion divina, anterior a
su existencia, y que lo constituye en discipulo por una experiencia
amorosa cuya raiz se basa en una experiencia interior, ajena a la
experiencia del mundo, que consiste en una revelacion interna, fe
para algunos, que da al sujeto un punto de vista desde trasluce con
claridad aquello que algo no es.

Esta eleccion amorosa, anterior al mundo, dota de autoridad al
discipulo, al margen del orden social o civico-politico. Como vi-
mos, dicha autoridad tiene que ver con la misién o encargo divinos
de despertar a sus coetaneos de su sopor existencial, de su natura-
leza de durmientes y ciegos para la realidad divina:

Socrates se enfrento al helenismo en absoluta soledad, ayudado Gni-
camente de su ironia y de la conviccion subjetiva de que todo era un
encargo divino. El caso del demonio de Socrates es similar al caso de
Kierkegaard. Ambos se enfrentan al orden establecido “sin autoridad”,
ambos transmiten la verdad “sin autoridad”. Kierkegaard quiere indi-
car el camino, “llamar la atencion”, pretende, en definitiva, ser “un co-
rrectivo”, pero “sin autoridad”, pues no se considera a si mismo como
un cristiano que pueda descansar con sosiego en la verdad del cristia-
nismo. “Nunca he peleado, afirma, de forma que dijera: yo soy el cris-
tiano verdadero, los otros no son cristianos. No, mi modo de proceder
ha sido éste: yo sé lo que es el cristianismo, reconozco plenamente mi
imperfeccion como cristiano, pero s¢ lo que es el cristianismo. (Goiii,

2001, pp. 83-84)

Esta ambigiiedad del que sabe, pero no es, del que distingue lo que
es de lo que no es gracia a un saber nesciente, a un daimén que lo
guia, une indisolublemente el destino de Socrates al de Kierkegaard:

Yo, por mi parte, me adhiero tranquilamente a Socrates. Es cierto que
no era cristiano, lo s¢, y, sin embargo, estoy totalmente convencido
de que lo hubiera sido. Pero era un dialéctico, todo lo concebia en
términos de reflexion.Y la cuestion que aqui nos ocupa es puramente
dialéctica, es la cuestion de usar la reflexion en la cristiandad. Estamos
tratando aqui de dos magnitudes cualitativamente diferentes; pero en
un sentido formal puedo llamar perfectamente a Socrates mi maestro,
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mientras que solo he creido, y s6lo creo en Uno: Nuestro Sefior Jesu-
cristo. (Kierkegaard, 1985. p, 63).

En fin, Socrates viene a ser un punto de referencia 6ptimo para

hacer la comparacion. Pero al maestro griego le faltan los cuatro

clementos imprescindibles para ingresar en una vision cristiana, a
. . [3 » T

saber, la conciencia de pecado, el “momento”, Dios como maestro

en el tiempo y la fe. La situacion en el cristianismo es diferente a la

de la ironia socratica:

Si ahora, afirma Climacus, la situacion ha de ser diversa, entonces
el ‘momento en el tiempo’ debe tener una importancia decisiva, de
modo que en ningin momento del tiempo o de la eternidad yo puedo
olvidarlo, porque la eternidad, que antes no era, habria comenzado
a ser en aquel momento. Tratemos ahora, sobre la base de este pre-
supuesto, de considerar la situacién en relacion a la cuestion de si es

posible ensenar la verdad. (Goni, 2001, p. 91)

Climacus ve con claridad que, en tales circunstancias, la iniciativa
tiene que venir de parte de Dios. Eles el que, movido por el amor,
debe abajarse a la posicion del hombre para acercarle a la verdad.
Esta es una tarea que s6lo Dios mismo puede realizar. Por ello, apa-
rece la Encarnacion como una hipotesis altamente razonable y de
una fuerza poética extraordinaria. En cierto sentido, nos recuerda
al razonamiento anselmiano sobre la necesidad de la Encarnacion
tal y como aparece en Cur Deus homo: “Nemo potest nisi Deus, nemo
debet nisi homo, ergo Deus homo.”. Vemos, pues, que en la esfera
del cristianismo ya solo puede haber un tnico Maestro, el interior,
que no es otro que Dios hecho Hombre: Cristo.

7. La ironia romantica: la era post-cristiana

Si Socrates es el modelo de Kierkegaard para llegar a Cristo, su gran
enemigo, el diablo con el que se debate en una lucha denodada,
no es otro que el ‘espiritu romantico’. En este combate, a vida o
muerte, del que Kierkegaard nunca saldra victorioso, Hegel esta
de su parte. En Hegel, Goethe y Kierkegaard, su acercamiento a
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los planteamientos de Schlegel, Tieck o Solger, tiene algo de auto-
disciplina y cura propia en el Cuerpo ajeno. El romanticismo no es
un mal de época sino una enfermedad propia de la que uno puede
restablecerse, pero no curarse.

La ironia romantica posee una dimension baquica, diabolica, en
su lucha por desligarse de la realidad para vivir poéticamente la
existencia, evadiéndose de toda forma de historicidad o encarna-
cion. El romanticismo es el vuelo erratico del espiritu, cuyo mo-
tor, la negacion, carece de un principio positivo, que lo anude y
sujete. Por eso los romanticos ven que Socrates (como el propio
Kierkegaard) solo puede ejercer de seductor:

Se le podria llamar un seductor —dice el joven licenciado—; fascinaba a
la juventud, despertaba anhelos en ellos, pero no los saciaba, los dejaba
arder en el magnifico contacto con el goce, pero no les daba alimentos
suculentos y nutritivos. (...) Asi que su relaciéon con los discipulos fue
efectivamente la de hacerlos despertar, pero de ninguna manera fue
una relacion personal en sentido positivo.Y lo que se lo impedia era,
una vez mas, su ironia. (221, SK 229)

Asi, la ironfa romantica seria una ‘recaida’ del espiritu cristiano en
el paganismo, una vuelta a un eros demoniaco que no quiera atarse
a nada ni a nadie, que fabula y se pierde en la ensofacion: tal es la
esencia del donjuanismo que define la esfera estética. Este neopaga-
nismo explica el ataque furibundo de Kierkegaard contra Lucinda de
Schlegel, en el que la libertad interior deberia dar lugar a un amor
espiritual entre iguales, pero acaba prostituido por la imposibili-
dad de comprometerse, por rehuir la verdadera relacion ética que
une a las almas mas alla de los cuerpos. Como dice Kierkegaard:
“En la eticidad esta indicada la relacion del espiritu al espiritu, pero
cuando el Yo quiere una libertad mas elevada, cuando quiere negar
el espiritu propio de la eticidad, sucumbe a la ley de la carne y de
los instintos” (319/ SK 334). Es imposible no reconocer aqui la
propia experiencia del autor, quien incapaz de ingresar en la esfera
¢tica, rompe su compromiso matrimonial con su prometida Regina
Olsen, para seguir viviendo en su condicion de poeta-religioso, sin
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poder elevarse a lo puramente religioso, que viene después de lo
¢tico.Y es que el romanticismo sigue latiendo con fuerza en el co-
razon kierkegaardiano.

Pero sera en la obra de Tieck donde veamos como el romanti-
cismo quiere revivir el espiritu dormido del pasado, en virtud de
un Yo absoluto, omnipotente y fabulador. El poeta rechaza la vida
regular estamentada y burguesa para entregarse a la fabulacion
romantica, que se pierde en sus suefios diurnos sin tocar de pies
a tierra. Para la ironia romantica, en este sentido, no habria pro-
piamente ningtn pasado sino el del libre juego de recreacion de
la subjetividad poética. Pero, sin embargo, como vieran Hegel y
Schelling, el pasado no quiere que se lo pase por alto ni que se le
ignore. De aqui que la historia sea la piedra de toda para la omni-
potencia del sujeto romantico, desligado de toda atadura carnal y
sumido en una mistica de la evasion, que rehaye la realidad como
lo que contradice y niega, abandonandola a su suerte. El cristianis-
mo, una religion del verismo y la realidad, carnal por su idea de la
encarnacion, se opone frontalmente a esta idea romantica del espi-
ritu. Como nos recuerda Kierkegaard: “La idea es concreta, y por
eso debe hacerse concreta, pero este hacerse concreta de la idea es
precisamente la realidad historica” (301/ SK 315).

Pero, de todos los romanticos, sera Solger el que mas se acer-
cara a una conciencia filosofica de la ironia en el espiritu romanti-
co. Solger intuye que la ironia, que ve la nulidad de todo lo finito,
en el fondo percibe la inhabitacion de lo infinito en lo finito. De
este modo la ironia humana se acerca a la profunda ironia divina
que ensefia al hombre a conocer la profundidad de la vida eterna,
latente en la entrafia del mundo. No obstante, en la obra de Solger
reina atn la falta de claridad, la ambigiiedad, y no se sabe bien si su
espiritu comulga con una forma de espinosismo panteista, o habita
ya en una peculiar vivencia de la Divinidad personal, escondida a
los ojos del mundo, presente en la profunda verdad de la fe, propia
de la conciencia religiosa.

Si la evolucion del pensamiento romantico que va desde el
primer Schlegel a Solger es correcta, entonces deberfamos con-
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cluir que el romanticismo ha tomado conciencia de su inanidad y
su impotencia, justamente cuando irrumpen el pensamiento y la
obra kierkegaardianas. Esa impotencia conduciria, de un modo
natural, a la sumision de la poesia, y el del espiritu poético, a la
conciencia religiosa:

Lo poctico es una apertura de lo defectuoso hacia lo perfecto, de lo
lastrado y muerto hacia la vida, pero no se consigue esa reconcilia-
cion, solo promesa de reconciliacion. Solo el goce de si mismo, en la
infinitud interior, da lugar a la conciencia religiosa, a la reconciliacion
verdadera. (316/ SK 331)

Dicha sumision queda clara en la concepcion cristiana kierkegaar-
diana, donde vivir poéticamente es “dejarse poetizar”. Este abando-
no implica una pasividad de lo humano frente lo divino, pasividad
de naturaleza paradojica porque implica una actividad por parte del
individuo: su cooperacion. Aqui la creacion es la inseminacion de
un principio divino y eterno en el hombre que éste ha de dejar
crecer y germinar:

Como Kierkegaard observa, la existencia humana no es solamente un
proceso de conversion o un simple asunto de conversion en no impor-
ta qué que tenemos por suerte o que acaecera, como en el caso de los
ironistas romanticos; por el contrario, es un proceso de conversion
en algo en particular - principalmente, en nosotros mismos, el cual
definimos originalmente como ser e intentar llegar a ser... Desde
un punto de vista cristiano no somos totalmente libres, como los ro-
manticos piensan, para hacer de nosotros mismos lo que queramos.
En cambio, podemos llegar a ser “completados” por Dios, prestando
atencion de modo sinérgico al perfeccionamiento de las “semillas”, o
potencialidades, implantadas en nosotros por el Creador. Los rasgos
de este Dios dador constituyen el limite en el cual la libertad poética
y la productividad artistica son ejercidas en relacion con la vida perso-
nal. Para Kierkegaard, por tanto, vivir poéticamente es un asunto no
de auto-creacion sino de autodesarrollo de acuerdo con el don natural

de cada uno. (Walsh, 1996, pp. 57)
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A la luz de esta novela formativa (Bilgundsroman), dominada por la
metafora organica, en la cual la libertad se hermana y anuda con la
naturaleza, donde la libertad humana se deja hacer por parte de la
libertad divina, la ironia se muestra, asi, como la iniciadora en los
misterios de la religion, a cuyo atrio le esta vedado entrar:

Y se sabe que la gran exigencia de la ironfa consiste en vivir de ma-
nera poética. En ese vivir de manera poética, sin embargo, la ironia
entendio algo mas, algo diferente de lo que esa expresion haria pensar
a cualquier hombre razonable, respetuoso del valor del ser humano y
dotado de sentido para lo que hay de originario en el hombre [...]. No
lo entendio segtin el modo en que la piensa el cristiano piadoso cuando
toma conciencia de que la vida es un aprendizaje, un proceso forma-
tivo que no tiende a hacer de ¢l, valga la aclaracion, algo totalmente
diferente [...], sino que debe desarrollar los germenes que Dios mis-
mo ha depositado en el hombre, pues el cristiano sabe que ¢l es quien
tiene realidad ante Dios. En esto el hombre viene también en ayuda
de Dios, es algo asi como su colaborador en la terminacion de la gran
obra que Dios mismo comenz6. (302, SK 316)

Alaluz de esta ingente pedagogia divina, en manos de un Dios crea-
dor, lo poctico deja de ser un género de la produccion artistica para
ser un modus vivendi, un modo de orientacion con relacion al mundo
y a la historia: una poesia metafisica. Esta poesia metafisica se define
por la conciencia de libertad:

Lo que hace que el poeta viva de manera pocética, en efecto, no es el
hecho de crear una obra poética [...], sino que solo vive de manera
poctica cuando ¢l mismo esta orientado y situado en relacion con la
¢poca en la que vive, cuando es positivamente libre en relacion con la
realidad a la que pertenece. Claro que, entonces, cualquier otro indi-

viduo puede vivir de manera poctica. (338-339, SK 354)

Ya Hegel y Schelling definieron el ‘espiritu’ como la conciencia la-
cida del propio presente, como la capacidad de elevarse a una vision
eterna del momento, participando asi de la vision divina del aconte-
cer humano. Esa ‘conciencia historica de la época’ implica una mo-
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dalidad profunda de la espiritualidad individual en la que el hombre
se vuelve libre de si mismo, distanciado respecto a su caracter. Esa
conciencia incluye en si esa peculiar concepcion del vivir poético:

Obsérvese que Kierkegaard hace equivalentes aqui vivir poéticamente
con llegar a ser positivamente libre. En la seccion anterior vimos que
para Kierkegaard una persona llega a ser positivamente libre cuando se
relaciona abiertamente con su presente, cuando reconoce éste como lo
dado y como una tarea, y vive responsablemente. En este sentido, Kier-
kegaard no sugiere que se llegue a ser un cristiano con el proposito de
alcanzar la libertad positiva; se sigue por tanto para ¢l, que se puede vivir
poéticamente incluso si no se es una persona religiosa o, mas especifi-
camente, un cristiano. Podemos ver hora mas claramente por qué Kier-
kegaard cree que todo hombre puede llevar una verdadera vida poética.
Lo maximo que podemos decir a favor de Kierkegaard es, por tanto,
que, desde su exposicion, muchas personas pueden vivir poéticamente
en un alto grado. De acuerdo con Kierkegaard, quienes pueden abrazar
explicitamente un sentido cristiano, pueden ir mas alla de este punto a
un alto grado de existencia poética. (Frazier, 2007, p. 196)

Esta autorreflexion de la ironia sobre si misma permite que la
ironfa no se tome a si mismo en serio, es decir, se aleja de todo
tono tragico, ejerciendo el humor. El sujeto duda, hasta del hecho
mismo de dudar, ironiza con su ironia misma, lo que le permite
distanciarse de st mismo y abrirse a la divinidad y al mundo. De
este modo, esta via negativa de la interioridad queda a la vez con-
frontada con la propia situacion historica, que se vuelve para él,
don y tarea simultaneamente:

Pero la realidad (la realidad historica) entra en relacion con el sujeto
de dos maneras: por un lado, como un don que no admite rechazo, y,
por otro lado, como una tarea que se ha de realizar. La relacion que la
ironia entabla con la realidad ha sido ya suficientemente indicada en
el hecho de que la orientacion ironica es esencialmente critica [...].

Puesto que, como dije anteriormente, la realidad se ofrece en parte
como un don, con ello queda expresada la relacion del individuo con
un pasado. Este pasado quiere tener valor para el individuo, no quiere
que se le pase por alto ni que se le ignore. Pero para la ironia no habia
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propiamente ningtn pasado [...]. En cambio, la historia propiamente
dicha, aquella en la que el individuo obtiene su libertad positiva puesto
que por clla es duenio de sus promesas, debia ser dejada de lado.

Pero la realidad es también, para el individuo, una tarea que hay que
realizar [...].

Para que el individuo actuante, en efecto, sea capaz de cumplir con
su tarea y de dar realidad a lo real, debe sentirse inserto en un con-
texto mayor, debe tomarse en serio su responsabilidad, consentir y
respetar cada consecuencia racional. La ironia cuenta con la libertad
para hacerlo. Se sabe en posesion del poder de comenzar de cero
cuando le parezca, no hay nada previo que la ate a lo previo. (299-

300, SK 313-314)

Resulta claro que el problema de Kierkegaard radica, como en
Goethe y Hegel, en su propia lucha interna con el espiritu ro-
e . , s o
mantico — verdadero demonio de raiz poética, pleno de lujuria
y goce espirituales— que le domina y controla. Dicho espiritu, al

. . ;. .

ser post-cristiano, vive del espiritu de la Revelacion, pero rechaza
su dimension carnal, sufriente y paciente. A la luz de esta recaida
de la ironia romantica en el espiritu de la seriedad, que le impide
reirse de sl mismo, aparece la ironia dominada, momento supremo
de esta historia dialéctica del espiritu con la que acaba el escrito
kierkegaardiano, como una vuelta a Cristo, un retorno al humor
cristiano, verdadero alfa y omega en el que todo espiritu burlesco e
irénico encuentra su punto de descanso y paz. El demonismo de la
ironia solo se detiene a los pies de Cristo.

8. La Encarnaciodn a la luz de la Resurreccion

Kierkegaard finaliza esta obra con una enigmatica nota, como ya
hiciera en otros textos claves de su produccion posterior'®, a cuya
luz se ilumina todo el contenido de su tesis. La nota hace referencia

18  Paradigmatico, por los profundos paralelismos que guarda con la cuestion de la ironia,
es la cita de Hamann sobre la mayéutica de la angustia como camino para el salto de la
fe, que implica el angustiarse correctamente, con el que finaliza EI concepto de angustia
(Kierkegaard, 2016: 261-262)
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a la resefia que Martensen realizo de los Poemas nuevos de J. Hei-
berg, poeta danés ampliamente leido entre sus contemporaneos. En
esta obra, Heiberg, siguiendo la mistica de Swedenborg, da forma
poctica a la cuestion de la apocatdstasis: jcual sera la condicion de
la vida futura? ;podemos imaginar o fabular como sera la Vida con
mayusculas a la cual se convocan a los creyentes en el mas alla?Ya en
la filosofia platonica queda patente la dimension escatologica en la
esperanza de un mundo del mas alla. El alma, liberada del cuerpo
después de una existencia justa y sabia, podra acceder, con ayuda de
los dioses, a una vida bienaventurada, en compania de todos aque-
llos que se empenaron en esa vida superior.

La resefia de Martensen se centra en uno de los poemas, “Un
alma después de la muerte”, al que califica de ‘comedia apocalip-
tica’ porque en ¢l el poeta se dedica a dibujar el estado post-mor-
tem del alma de un hombre anonimo de la ciudad de Copenhague.
Curiosamente, el gran acierto del poeta es caracterizar el infierno
de una manera comica. Lo comico es la categoria que trata con lo
trivial y lo trivial, lo carente de espiritu, es aquello que establece
un divorcio insalvable entre lo infinito y lo finito, impidiendo todo
desarrollo dialéctico. Lo espiritual ve el mundo bajo una doble di-
mension, lo eterno y lo temporal. Mediocre es la moralidad tibia
que “por mas que se apresura/jamas puede partir del inicio” (Mar-
tensen, 2017, p. 25). El mediocre es incapaz de estar en dos sitios
a la vez: si esta en lo interior, no puede estar en lo exterior y vice-
versa. De este modo, la poesia de Heiberg se llena de hombres in-
diferentes, anonimos, carentes de personalidad que no pueden en-
trar ni en el cielo ni en el infierno y vagan errantes como sombras.

Seglin Martensen, la diferencia entre catolicismo y protestantis-
mo, tal como la podemos percibir en la elaboracion poética del in-
fierno en Dante y Heiberg, radica en que para aquél los condenados
son figuras tragicas “porque las observa a través de categorias reli-
giosas y morales, pero no metafisicas” mientras que éste las ve como
figuras comicas. La razon radica en que “lo tragico radica en la opo-
sicion ética entre el bien y el mal, lo comico reside en la oposicion
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metafisica entre la existencia empirica del espiritu y su concepto, en-
tre el fenomeno y la esencia” (Martensen, 2017, p. 27).

Lo comico es el enemigo radical de lo trivial, de lo carente de
espiritu. El hombre anhela que el mundo del mas alla sea el mun-
do del mas aca, redimido y rescatados. Por eso, lo comico es la
manera que tiene lo trivial de ingresar en el Paraiso: “Ahora bien,
a traves de lo humoristico se hace posible que lo inferior y lo in-
significante, aquello que en si y por st mismo es trivial, sea capaz
de entrar en el cielo, puesto que puede ser un elemento dentro
del juego poctico de la vision del mundo humoristica” (Martensen,
2017, p. 28). Lo mediocre, lo trivial, lo verdaderamente opues-
to al espiritu, ha de formar parte del paraiso para que el mundo
del cielo no sea una fantasia subjetiva, algo puramente abstracto y
racional. El paraiso ha de forjarse con categorias estéticas y religio-
sas, o sea, ha de encerrar dentro de si lo comico.

Por otro lado, la concepcion tragica del infierno tiene que ver
con la oposicion radical entre Dios y el mal: la majestad punitiva
de la justicia divina exigirfa la condena eterna que harfa imposi-
ble ningan modo de reconciliacion. Frente a la concepcion tragica,
que domina desde Grecia hasta Dante, el protestantismo, con su
clara reivindicacion de la mundanidad, habria visto, con acierto, la
prioridad de lo comico sobre lo tragico: “En cambio, si el poeta
acepta, junto con la mas reciente metafisica teologica, la apocatas-
tasis de todas las cosas, entonces, en semejante Divina comedia,
justo como en la mas simple de las comedias en escena, todo ter-
minarfa en un final feliz, y lo comico tendria una dignidad superior
a la de lo tragico, algo que también exige la estética moderna. O,
mejor dicho, la dialéctica entre lo comico y lo tragico se deten-
dria en lo humoristico, lo comico no sélo negativo, sino positivo,
lo comicamente especulativo, lo cual se relaciona con la ironia, asi
como la profundidad de pensamiento se relaciona con la agudeza
mental” (Martensen, 2017, p. 30).

Si ya Platon, al final de su Banquete, afirmé con rotundidad que
el filésofo, Socrates, intentaba convencer al poeta tragico (Agaton)
y al comico (Aristofanes), que era cosa del mismo ingenio escribir
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comedias y tragedias, y que quien era bueno escribiendo unas lo
era escribiendo otras, resulta claro ahora que es Dios, y quien po-
see la vision divina, el verdadero filosofo, cuya vision metafisica, le
sita mas alla de la dicotomia entre lo tragico y lo comico, como
bien viera Schopenhauer:

Dios no seria representado s6lo como un juez imparcial de este mun-
do, sino como el espiritu absoluto que contempla a los seres humanos
no tnicamente a través de categorias ¢ticas, sino también metafisicas,
no soélo por medio de categorias tragicas sino también comicas, y que,
en Gltima instancia, los acoge a todos bajo su gracia, pues no son me-
ramente pecaminosos, sino finitos, no s6lo malvados, sino mediocres,
no so6lo condenables, sino ridiculos. No so6lo han caido, sino que per-
tenecen a un mundo caido. (Martensen, 2017, p. 31)

Asi finaliza la primera parte de la resefia de Martensen reivindican-
do el papel de lo humoristico para una comprension profunda de
eso que los romanticos llamaban ‘ironia divina’, pero que los teo-
logos daneses, en contra de aquéllos, denominan “humor divino”.
Segtin éste, Dios no serta s6lo un agente moral sino un fil6sofo, un
pensador metafisico, que conoce en plenitud la debilidad, fragilidad
¢ inconsistencia de lo humano, su mediocridad congénita, lo cual

19 una “mirada misericordiosa”.

estimula en ¢l una “risa piadosa

En la segunda parte de su resefia Martensen comenta en concreto
el viaje del alma después de la muerte. El alma de la que hablamos
corresponde a buen funcionario, un hombre respetado y estimado
por su época, que gozaba de ciertos honores. Un hombre medio-
cre, sin grandes pasiones ni grandes pecados. No obstante, en su
encuentro con San Pedro para intentar acceder al cielo éste le veda
la entrada. Justamente, lo que en este mundo es apreciado y va-

lorado, reverenciado, alli hace reir. Nos enfrentamos con lo que

19 Hemos desarrollado este concepto de ‘risa piadosa’ en nuestra exposicion de la
lectura que los filosofos espanoles hacen del Quijote, mas concretamente la pensadora
malaguena, Maria Zambrano, que acentta el caracter piadoso de la risa que despierta en
nosotros la tragedia de lo sublime que el Quijote encarna, y que la aleja de la risa cruel
que los condes utilizan a modo de escarnio (Pérez-Borbujo, 2010: 164-170)
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Martensen denomina ‘lo mediocre’, que a los ojos divinos resulta
comico. La raiz de dicha mediocridad radica en una pésima com-
prension de las relaciones entre lo temporal y lo eterno. Nuestro
pobre hombre crefa que la eternidad era algo que se iniciarfa con la
muerte, pero San Pedro le hace notar que la eternidad esta ya en el
tiempo, en medio del mundo —el milagro de la Encarnacion—y
que, quien no consigue hacer este descubrimiento en su vida de
aqui abajo, no puede acceder al paraiso post-mortem y mas le apro-
vecharia volver de nuevo a la tierra: “Debe viajar a Tierra Santa y
repetir la historia del Salvador tanto en su vida interior como en
la exterior. No hay otro camino al paraiso que el que atraviesa esta
historia, la cual no tuvo lugar fuera del tiempo, sino aqui, en esta
realidad concreta, en Galilea y Judea, en Nazaret y Cafarnatn, en
Betania y Jerusalen” (Martensen, 2017, p. 32). Tal es el camino his-
torico, a veces casi historicista, del seguimiento de Jesus.

Como el alma no consigue ingresar en el paraiso cristiano se
dirige ahora a Aristofanes, con la intencion de hacerlo en el Eli-
seo pagano. Aqui lo comico se confunde con lo poctico donde el
hombre busca la eternidad en el ‘instante eterno’, como decia
Nietzsche, una nueva forma de paganismo de la Antigiiedad donde
de la eternidad se vuelve puro fenomeno. Martensen, valiéndose
de Schopenhauer, caracteriza esta eternidad de achampanada, pura
vida superficial, hermoso velo de Maya que constituye el anhelado
Eliseo del poeta. Aqui no hay realidad, sino tan sé6lo una coleccion
incoherente de momentos sofiados y plenos. El alma no consigue
superar el dualismo entre lo real y lo ilusorio, no hay modo de
transito entre el mas aca y el mas alla, “carece por completo de
unidad; solo posee un inicio, pero carece de medio y fin” (Marten-
sen, 2017, p. 36).

Finalmente, tras sus dos intentos baldios por alcanzar la feli-
cidad eterna, en su version cristiana y pagana, espiritual y carnal,
el alma, resignada, se encamina al infierno donde se sorprende al
ver que no ha hecho nada mas que volver a su Copenhague na-
tal. Ni rastro del infierno dantesco, con sus anillos descendentes
de una camara de tortura que se hunde en el abismo, y en la que
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cada pecado recibe su castigo correspondiente. El infierno aqui es
la misma realidad cotidiana, iluminada por una vision lucida que ve
la mediocridad que antes producia admiracion y reverencia pero
que, vista desde la eternidad, tan solo produce risa. Es ahora el
momento donde el alma se juega su posible redencion: “La res-
puesta depende de si es o0 no capaz de convertirse, lo cual depende,
a su vez, de si es capaz de conocerse genuinamente a si misma. De
este modo, si consigue volverse comica no so6lo frente a los demas,
sino frente a si misma, y si alcanza una ironia superior con rela-
cion a ella misma, pero también con respecto a Mefistofeles, solo
entonces podra liberarse. Entonces se disolvera su endurecimiento
realista, y desvaneciéndose en un éter humoristico, se alzara por
este medio hacia una salvacion superior” (Martensen, 2017, p. 38).

Como de un modo grafico sentencia Martensen, si “la libera-
cion del mal pasa por las lagrimas, la liberacion de la trivialidad
pasa a través de la risa”. La propia mediocridad y bajeza, la falta de
heroismo y santidad, vista ahora por el alma a traves de los “ojos de
Dios”, le permite reirse de si misma. El humor posee, por tanto,
una dimension providencial, una pedagogia divina que permite al
alma verse desde fuera, en el seno del inmenso drama del mundo
y de la historia. Lo humoristico constituye ast la pieza central en la
concepcion kierkegaardiana de la ironia.

Pero, antes de acabar, Martensen nos regala con un pequefio
comentario sobre una figura enigmatica que aparece al final del
poema de Heiberg:

En este infierno descubrimos también a un personaje severo, a saber, a
un poeta “que escribe buenos versos, siendo ¢l mismo mediocre [...].
Este poeta parece un pariente en espiritu de otras estrellas caidas que,
al perder, el cielo cristiano por causa de su incredulidad e impiedad,
por el mismo motivo han perdido el goce y la alegria de su propio
cielo artistico. De nada le serviria si pudiera ser admitido en el Eliseo
pagano, tampoco ahi experimentaria dicha alguna, pue el ser humano
solo puede experimentar en la ignorancia pagana del pecado y el mal.
Pero si ha comido del este arbol del conocimiento, pierde entonces la
dicha de estas hermosas ilusiones y solo podra reencontrarse con ellas
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en la eternidad real, donde el ser humano vuelve a ser un nifio en un
sentido superior a los poetas. (Martensen, 2017, p. 38)

Parece evidente que Kierkegaard pudo verse claramente reflejado
en la imagen de este poeta que, aspirando a la dulce belleza del
mundo antiguo, vio su goce imposibilitado por la mediacion del
cristianismo, con su irresoluble conflicto entra el espiritu y la car-
ne, con su concepto de pecado y culpa. Frente a esta dialéctica irre-
soluble solo le resta al poeta sumergirse en la ‘infancia espiritual’,
Unica via para acceder a la que Kierkegaard denomina “ironia domi-
nada”, que recuerda ineludiblemente al nifio divino que juega con
la bola del mundo, en la tltima de las metamorfosis del espiritu del
Asi hablé Zaratustra (Nietzsche, 2022, pp. 115-119).

Hemos querido concluir nuestra exposicion con este largo co-
mentario de la resefia de Martensen porque nos permite ver con
claridad como la sabiduria socratica, confrontada con la cristiana,
se muestra como puramente negativa, pues desde ella es imposible
concebir ninguna figura de la vida post-mortem. La sabiduria socra-
tica, recogida por Platon, con su aspiracion a un mundo de luz,
situado en el mas alla, alimento de una vida espiritual interior que
consiste fundamentalmente en despegarse del mundo y del cuer-
po, prosiguiendo los impulsos de bien desconocido que habla por
voz del daimén inspirador.

Frente al platonismo, emerge el cristianismo como una religion
carnal pero no mundana, que aspira a salvar junto a las almas los
cuerpos, haciendo del mundo presente primicia del mundo futuro,
semilla del Paraiso. Esa vida eterna esta ya en germen en esta vida
presente, de un modo radical en la vida de los justos, quienes, como
Cristo en su humanidad, han conseguido revelar la potencia de la di-
vinidad corporalmente. La poesia de Heiberg, resenada por Marten-
sen, da un paso en esta direccion, que para Kierkegaard se muestra
profundamente revelador. La apocatdstasis muestra asi la resurreccion
de los cuerpos en los que la vida de la gracia, redentora de la culpa y
el pecado, ha vuelto la vida a su integridad originaria.

‘Encarnacion’ y ‘resurreccion’ son las dos caras de una nueva
vision del espiritu, alejada del socratico, irrupcion de un novum ra-
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dical en la historia. No obstante, esta concepcion del espiritu que
el cristianismo rezuma supone que en la Historia ya no habra mas
avance después de Cristo: verdadera plenitud del Espiritu, alfa y
omega de toda historia. La Encarnacion, irrupcion de lo Eterno
en el tiempo, constituye el kairds que no sera objeto de evolucion
ni superacion, verdadero punto fijo respecto al cual se mide todo
tiempo futuro y pasado, el verdadero ‘parteaguas’ en el curso de la
historia. En esta vision cristologica de Kierkegaard se fundamenta
toda su vision de la ironia: hay avance de Socrates a Cristo, pero
ya no habra evolucion posterior nunca mas, de ahi que la ironia
romantica no pueda igualarse jamas al humor cristiano, y que éste
sea una constante eterna de la historia, desde Cristo hasta el final
de los tiempos.

9. “Uno que nada sabe”

No podia empezar Kierkegaard su andadura, como buen poeta,
sino es cantando a su verdadero amor. Curiosamente, el corazon
de Kierkegaard esta poseido por dos potencias daiménicas que se
disputan su posesion y reino: Socrates y Cristo. Pero dichos amores,
siempre personales en Kierkegaard, se ven ocultos por dos heren-
cias irrecusables: platonismo y romanticismo. La tarea que Kier-
kegaard se propone con este herctileo escrito no puede ser mas
titanica: desnudar de todo ropaje mitico las figuras de Socrates y
Cristo, para confrontarlas cara a cara. De ese encuentro depende la
propia vida de Kierkegaard.

Para realizar dicha tarea Kierkegaard se apropia de la heren-
cia de Schelling en su teoria de las tres potencias: ironfa socratica
(pre-cristiana), humor cristiano e ironia romantica (post-cristiana).
Esta concepcion tripartita de la ironia esta en perfecta consonancia
con el modo de proceder de toda la teologia cristiana de los idea-
listas alemanes (Fichte, Schelling, Hegel): establecer la Trinidad,
implicita en esta peculiar teoria de las potencias, como clave expli-
cativa del mundo y de la historia. Pero, a diferencia de éstos, que
ven en la Historia el progreso paulatino del Espiritu, la ele\//aci(’)n
de la conciencia humana desde lo mundano hacia el Dios Unico,
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Kierkegaard pone a Cristo como verdadera cumbre de la Historia,
el Alfa y Omega encarnado, que rompe con cualquier concepcion
utopica, progresista o lineal de la Historia. Dicha posicion queda
clara en su concepcion de lo humoristico como superador y domi-
nador de la ironia, siendo este humor la capacidad de la ironia de
librarse de si misma y de huir de una vision abstracta y negativa del
mundo, para alcanzar una vision positiva, personal y concreta, en
la que encarnacion y resurreccion se entrelazan.

Si Cristo se muestra, asi, como la clave para toda explicacion
de la ironia, la docta ignorancia sera el punto de hermandad entre
Socrates y Kierkegaard, quien, a diferencia de Hegel, ve en dicha
ignorancia no solo la pura potencia infinita de la negacion que
nada sabe sino la accion inspiradora, a través de lo daimonico en
Socrates, de la divinidad; la presencia de algo positivo en lo que
el cristianismo se preanuncia. También Kierkegaard se abroga, pa-
radojicamente, para si mismo una docta ignorancia, de direccion
contraria. Como sostiene repetidas veces, ¢él, ‘uno que de nada
sabe’, tan s6lo de una cosa sabe: de la esencia del cristianismo, sin
ser ¢l mismo cristiano. El hecho de abrogarse en su tiempo, el de la
una cultura cristiana que se ha vuelto pagana, la autoridad suficiente
para declarar que nadie de los que se creen cristiano en su tiempo,
en verdad, lo son, y hacerlo desde la posicion de ‘uno que sabe lo
que es el cristianismo, sin serlo realmente’, radica toda la grande-
za kierkegaardiana. No que ¢l fuera verdaderamente cristiano, que
su vida y su espiritu fueran cristianos (de ahi su eterno debatirse
entre Climacus y Anti-Climacus), sino la eterna paradoja de que ¢l
sepa, nescientemente, qué es cristiano y qué no lo es, gracias a un
instinto similar al socratico, pero de signo contrario, pues no se di-
rige hacia el futuro sino hacia el pasado, a Cristo. Tal es el milagro
que hermana para siempre a Kierkegaard con Socrates.

Esta es la causa de que pueda afirmarse, con rotundidad, de
esta obra que, en realidad, “aqui esta todo Kierkegaard”.Y esta ase-
veracion que, en otros autores, no deja de ser una declaracion de
intenciones formulada por los estudiosos a posteriori, tras la recons-
truccion historica de un pensamiento acabado que en modo alguno
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le era presente a su autor, resulta aqui de una evidencia palmaria:
su teoria de los tres estadios (estético, ético y religioso); las di-
ferencias entre Socrates y Cristo; la diferencia entre eros griego y
caridad cristiana; la incompatibilidad entre inmortalidad del alma
griega y resurreccion de los cuerpos cristiana; su concepcion de si
mismo como poeta religioso; el conflicto entre carnalidad y espi-
ritu; el pecado y la gracia como tGnicas formas de encuentro per-
sonal con un Dios personal y, por tltimo, la vision cristologica de
Cristo como Dios-Hombre, alfa y omega de la Historia y centro de
toda filosofia, teologia y poesia.

La rapidisima ejecucion de la obra kierkegaardiana —en menos
de catorce afios (1841-1855)—, vista a la luz de este escrito, en el
cual se encuentra ‘todo Kierkegaard’, da fe de que precisamente,
por ser el romanticismo un saber cordial, imaginativo e inspirado,
puede suceder que en ¢l la pasion se module en la forma espiritual
de una poderosa razon, volviéndose programatico y ejecutivo: una
pasion activa que nace de la vivencia profunda de lo sabido, con un
grado alarmante de autoconciencia y claridad, y para el cual toda
duda es metodica. Esta raiz romantico-idealista del pensamiento
kierkegaardiano deberia hacernos desconfiar de toda caracteriza-
cion de la ironia como saber negativo, como pura reflexion absolu-
ta de la negatividad como falsamente hizo creer Hegel a su tiempo,
cuando lo cierto es que nos confrontamos con un saber positivo,
intelectivo y pasional, que se mueve con certidumbre y claridad,
tanto en Socrates como en Cristo, y, como no podia ser de otro
modo, también en Kierkegaard.
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CAPITULOVI

HACIA UNA DIMENSION ONTOLOGICA
RELACIONAL DEL Sf MISMO EN LAS OBRAS
PSEUDONIMAS DE KIERKEGAARD

Marta Cielo Aucar’

RESUMEN

Desde una perspectiva hermenéutico-fenomenologica, el presente
capitulo analiza la posibilidad de pensar una dimension ontologica
del si mismo en algunas de las obras pseudénimas de Seren Kier-
kegaard. Dicho analisis pretende dejar en evidencia el movimiento
de inflexion que la propuesta del pensador danés trae aparejado:
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Stipendienwerk Lateinamerika-Deutschland e.V. (ICALA). Es miembro de la Bernhard
Welte Gesellschaft. Se desempefia también como docente en la carrera de Licenciatura
en Filosofia en la Universidad Nacional del Nordeste.
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la pregunta ontologica ya no es la pregunta por la esencia ni por la
existencia objetiva, sino la pregunta por la existencia subjetiva, que
encuentra una respuesta en la categoria existencial del “pensador
subjetivo” propuesta por Johannes Climacus en el Postscriptum. A la
pregunta ontologica responden también otros tres pseudonimos: el
juez Guillermo en O lo uno o lo otro, Vigilius Haufniensis en EI con-
cepto de la angustia y Anti-Climacus en La enfermedad mortal. La res-
puesta a la pregunta por la existencia subjetiva esta dada alli a partir
de la descripcion de los tres caracteres constitutivos de la existencia
kierkegaardiana: el caracter factico, dinamico y relacional.

Palabras clave: si mismo, existencia, ontologia relacional,
subjetividad, objetividad.

ABSTRACT

This chapter analyses from a hermencutic-phenomenological per-
spective the possibility of thinking an ontological dimension of the
self in some of the Soren Kierkegaard’s pseudonymous works. This
analysis pretends to highlight the turning point that the Danish
thinker’s proposal brings with it: the ontological question is no lon-
ger the question of essence or objective existence, but the question
of subjective existence, which finds an answer in the existential cat-
egory of the “subjective thinker”, proposed by Johannes Climacus in
the Postscriptum. The ontological question is also answered by three
other pseudonyms: Judge Wilhelm in Either Or, Vigilius Haufniensis
in The Concept of Anxiety and Anti-Climacus in The Sickness unto Death.
The answer to the question of subjective existence is given there by
the description of the three constitutive characters of Kierkegaard-
ian existence: the factual, dynamic and relational character.

Keywords: oneself, existence, relational ontology, subjectivi-
ty, objectivity

INTRODUCCION

En las paginas que siguen, me dedicaré al analisis hermenéutico-fe-
nomenologico de la dimension ontologica del ser del si mismo
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kierkegaardiano. Entiendo por dimension ontologica a la dimension
constitutiva y originaria del ser del existente. Una dimension onto-
logica no supone, necesariamente, una ontologia. En efecto, mien-
tras que la primera sefala los caracteres constitutivos y fundamen-
tales del ser del st mismo, la segunda refiere un sistema teérico que
sistematiza, de manera conceptual y objetiva, las determinaciones
fundamentales de todo ente en tanto tal y que, ademas, organiza el
conjunto de los entes en distintas regiones ontologicas de acuerdo
con dichas determinaciones.

Teniendo en cuenta la diferencia antes senalada y sin pretender
realizar un abordaje total y acabado de la cuestion de la que aqui
me ocupo, mi intencion principal consiste en dilucidar y volver ex-
plicito el caracter ontologico del st mismo kierkegaardiano a través
del analisis fenomenologico de la categoria subjetiva de existencia.

Esta tarea no resulta sencilla pues, hasta donde mis conocimien-
tos alcanzan, no existe en las obras del filbsofo danés una alusion
explicita a una dimension ontologica de la existencia. Kierkegaard
no orienta la cuestion de la existencia individual hacia la cuestion
del ser. La cuestion del ser en tanto tal, planteada por la metafisica
occidental, le resulta ajena. No admitir esto significarfa aceptar la
generalizacion teorética del analisis de la subjetividad concreta y
particular y, por lo tanto, desvirtuar la intencion kierkegaardiana
original. Sin embargo, si bien es cierto que Kierkegaard se declara-
ria totalmente ajeno a cualquier intencion de fundar una ontologia
del st mismo y, por tanto, de sistematizar los caracteres constitu-
tivos del ser del hombre, no es menos cierto que, si se analiza de
cerca su abordaje descriptivo y dialéctico del si mismo como es-
piritu, es posible identificar alli, como se vera, cierta dimension
ontologica, en tanto originaria y constitutiva, del ser del si mismo.
Teniendo en cuenta la complejidad del lenguaje indirecto del que
Kierkegaard se sirve a lo largo de su obra, la ausencia explicita de
una ontologia tedrica y sistematica no supone, pues, necesariamen-
te la negacion de una dimension ontologica de la existencia en el
pensamiento del danés.
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Con el objetivo de esclarecer los supuestos sobre los que se fundaria
esta dimension originaria de la existencia, expondré aqui breve-
mente dos motivos por los cuales considero que el si mismo kierke-
gaardiano posee un caracter ontologico: la pretension de necesidad
y universalidad del concepto de existencia y su caracter factico, re-
lacional y dinamico.

En primer lugar, la consideracion del caracter ontologico de la
subjetividad se funda en el interés de Kierkegaard por sefalar las
condiciones constitutivas y fundamentales, en tanto universales y
necesarias, de la existencia. Esto resulta especialmente evidente en
dos de sus obras pseudonimas: el Postscriptum no cientifico y definitivo
a Migajas filosdficas —publicada en febrero de 1846— y EI concep-
to de la angustia —publicada en junio de 1844—. En la primera
de ellas, cuando su autor pseudéonimo —Johannes Climacus— se
refiere al “pensador subjetivo existente” y al “espiritu existente”,
es claro que su intencion no consiste en sefalar los rasgos funda-
mentales de la existencia de un determinado grupo de individuos o
de un aspecto particular del existente, sino mas bien en sefalar las
condiciones fundamentales de todo individuo en tanto que existente
¥, por lo tanto, del “espiritu existente qua espiritu existente” (VII,
175 / PC, 193). En este sentido, si bien es cierto que la figura del
individuo singular es central en su propuesta filosofica, no por ello
se ha de admitir que el interés del danés se reduce al modo en que
cada existente particular hace ser su ser. Mas bien, lo que le inte-
resa es el modo en que cada existente ha de hacer ser su ser o, lo
que es lo mismo, debe hacer ser su ser, en tanto que la existencia
le ha sido dada. Esto nos conduce directamente al reconocimien-
to del caracter necesario que el propio Kierkegaard sefiala en la
existencia. Existir es una necesidad y un padecimiento. En la segunda
obra pseudénima antes mencionada, su autor pseudéonimo —Vigi-
lius Haufniensis— advierte que individuo existente, en cuanto que
espiritu, ha de existir como espiritu, quiéralo o no, pues “el espiri-
tu no puede deshacerse de st mismo” (IV, 349 / CA, 161). De esta
manera, resulta legitimo sefialar que el analisis kierkegaardiano de
la existencia no se reduce a las contingencias particulares de cada
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individuo singular, sino que se detiene en las determinaciones nece-
sarias de la existencia de todo individuo existente, en la medida en
la que, en cuanto individuo y en cuanto espiritu, ha de ser existente:
aunque pueda elegir su modo particular de ser, no puede elegir ser
existente. He aqui el caracter universal y necesario de la existencia
por el cual es posible admitir una dimension ontologica en el anali-
sis kierkegaardiano del individuo existente.

En segundo lugar, es posible dilucidar una dimension ontologi-
ca del si mismo en el reconocimiento del caracter factico, dinami-
co y relacional del ser del individuo existente que el mismo Kier-
kegaard propone en algunas de sus obras pseud(’)nimasz. El caracter
factico refiere al caracter necesario —o dado— del existir; el
caracter dinamico refiere a la re-ejecucion constante a la que esta
arrojada toda existencia; y el caracter relacional refiere al caracter
reflexivo del ser del si mismo en el que se funda la re-ejecucion
de su existencia. Algunos especialistas como Schafer (1968), Wys-
chogrod (1954) y Magurshak (1985) han de admitir el caracter
ontologico del ser del si mismo kierkegaardiano basandose en la
descripcion de los tres caracteres antes mencionados.

1. La existencia subjetiva

La propuesta de Kierkegaard constituye un punto de inflexion en la
historia de la filosoffa. Su marcado interés existencial (y cristiano) por
el individuo singular (den Enkelte) lo lleva a identificar la existencia
con la subjetividad. Tal como lo sefiala Michael Wyschogrod (1954),
con Kierkegaard “la existencia emerge como categoria humana” (p.
23), y en tanto humana, subjetiva. Kierkegaard se convierte asi en
uno de los primeros pensadores en otorgar a la nociéon de st mismo
(sig Selv) un sentido existencial, estructuralmente dinamico y relacio-
nal® y en privilegiar la existencia como existencia subjetiva.

2 Me refiero aqui especificamente a Migajas filoséficas (1844), El concepto de la angustia
(1844, el Postscriptum (1846) y La enfermedad mortal (1849).

3 Pieter Vos caracteriza la comprension kierkegaardiana del si mismo, acertadamente,
segin mi modo de ver, a partir de cinco determinaciones fundamentales: 1. Una
distincion entre un estado inicial del si mismo y un estado potencial de desarrollo de
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Con la caracterizacion de la existencia como existencia subjetiva,
Kierkegaard se opone a las doctrinas esencialistas y especulativas.
Me refiero aqui tanto a la Metafisica de Aristoteles como a la Lo-
gica de G. W. F. Hegel. Por una parte, la comprension aristotelica
de la existencia, que identifica esencia y existencia (Echauri, 2007,
pp- 119-121) y que, por lo tanto, concibe a la existencia como una
esencia genérica y atemporal (animalidad) con una determinacion
especifica (racionalidad) dada por anticipado e igualmente atempo-
ral, es reemplazada por una comprension subjetiva y dinamica, en
la que la existencia es comprendida como un constante e inacabado
proceso temporal en el que el individuo, en virtud del infinito interés
por su propia existencia y de una libertad formal cuyo contenido
sustancial no esta determinado por anticipado, ha de “llegar a ser”
el existente que ha de ser. De acuerdo a la interpretacion de Wys-
chogrod, lo que distingue a Kierkegaard de Aristoteles es su interés
subjetivo expresado en la categoria existencial del “pensador sub-
jetivo” de la que Climacus se sirve en el Postscriptum: “mientras que
previamente la distincién esencia-existencia fue aplicada en un sen-
tido completamente objetivo a todo tipo de seres [...], la existencia
kierkegaardiana es la del pensador subjetivo cuyo pensamiento pro-
cede de su implicancia personal en ese pensamiento” (Wyschogrod,
1954, p. 27). Mas adelante, Wyschogrod (1954) concluye: “para
Kierkegaard la existencia es la existencia humana. El ser con el que
es contrastado es el ser objetivo del pensador objetivo” (p. 41).

Por otra parte, con la categoria existencial del “pensador subje-
tivo”, diametralmente opuesta a la del “pensador objetivo”, Clima-
cus se diferencia del planteo sistematico, especulativo y conclusivo
de Hegel, quien, en su pretension de universalizacion de la exis-
tencia, reduce el ser del existente a la categoria l6gica —y, por
lo tanto, abstracta, universal y atemporal— de “pensamiento”. En

un si mismo mas profundo; 2. Un ideal u objetivo a alcanzar; 3. Una concepcion del
si mismo estructurada por dicotomias entre lo fisico y lo psiquico, finitud e infinitud,
necesidad y posibilidad, temporalidad y eternidad; 4. Una idea comprehensiva de
las capacidades humanas de pensamiento, emocion, voluntad ¢ imaginacion; 5. Una
determinacion del si mismo como fundado en un fundamento trascendental.
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un sentido general, lo que Climacus critica en el Postcriptum es, tal
como afirma acertadamente Arne Gron (1999), el intento hegelia-
no de comprender la existencia como sistema, como una totalidad
acabada y conclusiva (pp. 66-70). Sin embargo, en un sentido es-
pecifico, lo que Climacus pone en cuestién es la identidad entre
el existir y el pensar propuesta por Hegel. De acuerdo con las in-
terpretaciones del reconocido filosofo y tedlogo K. E. Logstrup,
la critica que Kierkegaard dirige a Hegel se basa en la inconmen-
surabilidad entre la existencia y el conocimiento. Logstrup (2020)
sostiene que “Kierkegaard procede de la teorfa del conocimiento
del idealismo trascendental, pero lo limita” (p. 86).Y lo hace a par-
tir de tres categorias subjetivas: primero, a partir de la paradoja del
universal-singular, subrayando que pensar y existir se identifican
en tanto que lo pensado es lo universal y lo universal es la existen-
cia, pero no lo hacen, en tanto que la existencia es la existencia del
individuo singular y, en tanto tal, no puede ser pensada de manera
abstracta; segundo, a partir de la categoria del interés: mientras que
el pensador objetivo funda su existencia en el desinterés, en el que
el pensamiento se abstrae de la existencia del propio pensador, el
pensador subjetivo esta infinitamente interesado en su propia exis-
tencia, es decir, se relaciona con su realidad; tercero, a partir de la
categoria del devenir: para el pensador objetivo, lo que es pensado
es atemporal, mientras que para el pensador subjetivo el individuo
existente existe siempre ya en el tiempo (2020, pp. 86-87).

Lo interesante es lo que Logstrup sefiala al comienzo: que
Kierkegaard procede de la teoria del conocimiento del idealismo
trascendental. Con ésto, lo que el especialista pretende subrayar
es que, aun diferenciandose de Hegel, aun advirtiendo la incon-
mensurabilidad entre existencia y conocimiento, Climacus “no se
ve obligado a separar existencia y pensamiento porque sean incom-
patibles, sino que rechaza resueltamente la conclusion de que un
ser que existe realmente no piense en absoluto” (p. 87). En otras
palabras, Climacus no concluye que el individuo existente deba re-
nunciar a pensar la existencia. Al contrario, ¢l mismo escribe que
“el sujeto existente es también un sujeto pensante” (VII, 287 / PC,
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p- 318). Pero a lo que si renuncia el pensador subjetivo es a pensar
la existencia en el modo en que lo hace el pensador objetivo. Me
atrevo a agregar aqui un aspecto en el que Logstrup no es del todo
explicito: lo que cambia —y aqui reside la novedad de la propuesta
de Kierkegaard— es el modo de pensar la existencia. El pensar sub-
jetivo de Kierkegaard se diferencia del pensar puro de Hegel por su
modo de pensar la existencia. Desde la mirada de Kierkegaard, para
Hegel el conocimiento lo es todo y, lo que es peor, el pensar, en
cuanto pensar puro, no guarda ninguna relacion con la realidad del
individuo existente. De esta manera, el pensador objetivo hace de
su propia existencia algo totalmente abstracto, carente de interés
y atemporal. Pensar es, en sentido objetivo, abstraerse de la exis-
tencia y del interés infinito del individuo por la propia existencia.
En cambio, para Climacus la realidad del individuo existente lo es
todo y, por lo tanto, el pensar, en cuanto pensar subjetivo, guarda
relacion con la realidad de quien piensa. En consecuencia, el pen-
sador subjetivo hace de su propia existencia algo real, interesante y
temporal. Pensar es, en sentido subjetivo, relacionarse con la pro-
pia existencia, es decir, estar infinitamente interesado en ella.

Con la intencion de diferenciarse de la doctrina hegeliana de
la existencia, Climacus reemplaza la filosofia del ser puro y del
pensar puro —que no son mas que fantasias abstractas— por una
filosofia “formulada por individuos existentes para individuos exis-
tentes” argumentando que “el filosofar no consiste en hablar fantas-
ticamente a seres fantasticos, sino en hablar a individuos existen-
tes” (VII, 117 / PC, 122)*,

4 Utilizaré¢ de ahora en adelante la tltima edicion de las obras de Kierkegaard en el idioma
danés (Soren Kierkegaard Skrifter). En nimeros romanos aparece consignado el tomo y en
ntmeros arabigos el nimero de pagina correspondiente. Seguidamente, se especifica la
version traducida al castellano de la obra correspondiente. Las abreviaturas apareceran
especificadas en la Bibliografia final.
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2. La pregunta ontologica es la pregunta por la
existencia subjetiva

La pregunta ontologica ya no es, pues, la pregunta por la esencia
de los entes objetivos, ni la pregunta por la existencia objetiva, sino
mas bien la pregunta por la existencia subjetiva. En otras palabras, el
modo de ser fundamental de todo individuo es el de la existencia
subjetiva: todo individuo en cuanto que individuo, es un existente
subjetivo. Pero ;qué quiere decir ser existente? ;Que significa existir?
¢Es la existencia una condicion ontologica fundamental del ser del
sl mismo?

La pregunta por la existencia es, para Kierkegaard, la pregunta
olvidada. El olvido de esta pregunta es la preocupacion principal
de Climacus en el Postscriptum: “Mi principal pensamiento consiste
en que, debido a la abundancia de conocimientos, la gente de nues-
tra ¢poca ha olvidado lo que significa el existir y lo que es la interio-
ridad” (V11, 227 / PC, 251). La preocupacion de Climacus parecie-
ra tener vigencia todavia hoy: la mayoria de la gente ha olvidado
preguntarse por el significado de la existencia y de la interioridad.
Es necesario volver a hacer la pregunta.

En el Postscritpum, publicado en 1846, —y a diferencia de lo
que sucedia unos ahos antes en Migajas filosdficas, publicado en
1844—, Climacus no deja sin respuesta a esta pregunta y afirma
que “todo sujeto es un sujeto existente” (VII, 81 / PC, 82). Ser si
mismo es existir. En la medida en la que el si mismo es, ¢l es un in-
dividuo existente. En el mismo parrafo en el que Climacus seniala
que el ser humano es un individuo existente, el autor advierte que
hay dos caminos posibles para el individuo: “o bien puede realizar
su maximo esfuerzo para olvidar que es existente, y de este modo
arreglarselas para devenir comico [...], o bien puede dirigir toda
su atencion a su existir” (VII, 117 / PC, 121). Pareciera ser que
Kierkegaard hiciera aqui hincapi¢ en algo obvio: que existimos y
que podemos llegar a olvidar que lo hacemos. Sin embargo, es ne-
cesario prestar atencion a su especial énfasis en la posibilidad del
olvido de la pregunta por la propia existencia, pues ella senala, en
tltima instancia, la posibilidad de preguntarnos qué somos, en qué
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consiste existir, en qué se funda nuestra existencia e intentar res-
ponder a estas preguntas.

Somos capaces de olvidar la pregunta por la existencia. Pero
esta posibilidad negativa que nos concierne es, paradojicamente, la
misma que, transformandose en positiva, nos conduce a pensar en
la existencia desde una distancia apropiada. Pues s6lo aquel que se
reconoce ignorante en tal cuestion, como alguien capaz de olvi-
dar la pregunta por la propia existencia, solo éste puede pensarla
y sugerir la pregunta. Tal como observa Gron (2017), en cuanto
que el olvido de nuestra existencia nos concierne en nuestra pro-
pia subjetividad, “podemos preguntarnos qué significa existir —
precisamente como algo que podemos olvidar” (p. 73). En efec-
to, “nuestro olvido de la existencia viene a sehalar nuestra propia
existencia. Afecta el caracter de la vida que nosotros vivimos” (p.
73).Y por eso “dar cuenta de lo que significa olvidar nos lleva a
la cuestion de la subjetividad” (p. 73). El tmico modo de pensar
en la propia existencia desde una distancia adecuada y de volver a
hacer la pregunta, consiste en apropiarse de la posibilidad del ol-
vido y reconocer la propia ignorancia. Por eso Kierkegaard resalta
la figura de Socrates, pues “el meérito infinito de Socrates consiste
precisamente en haber sido un pensador existente, y no un pensador
especulativo que se olvida de lo que significa existir” (VII, 188 /
PC, 208). Por el contrario, quien no se ha hecho la pregunta, no
puede responderla nunca.

En el planteo de Kierkegaard acerca del olvido de la propia
existencia, el foco esta puesto en la singularidad, en el individuo
singular que ha olvidado como se llama y, por lo tanto, ha perdido
su naturaleza:

El hecho de que un ser humano quiera ser un ave no es de mayor co-
micidad que la contradiccion de no querer ser lo que uno de hecho es,
como, in casu [en este caso], un individuo existente, o justo como en
el uso lingiiistico es comico si uno olvida su propio nombre, lo cual no
significa haber olvidado un nombre, sino la singularidad de su natura-
leza (VII, 117 / PC, 121).
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Olvidar la pregunta por la existencia es, al mismo tiempo, olvidar el
caracter singularisimo de nuestro ser. Olvidar que existo es olvidar
mi propio nombre, en tanto el olvido del nombre propio remite a
la perdida de originalidad. Olvidar que existo es olvidar quien real-
mente soy y entonces preguntar: “Rebeca: ;s0y yo el que habla?” (1V,
356 / CA, 167).

3. La existencia objetiva como factica, relacional y
dinamica

La pregunta ontologica acerca de la existencia a la que sélo puede
remitirnos nuestra capacidad de olvido es respondida de manera
especial en cinco de las obras pseudonimas de Kierkegaard: Migajas
filosdficas, Postscriptum, O lo uno o lo otro, El concepto de la angustia y
La enfermedad mortal. El pensador danés responde a esta pregunta a
traves de las voces de Johannes Climacus, el Juez Guillermo, Vigi-
lius Haufniensis y Anti-Climacus. Estos cuatro pseudonimos advier-
ten el caracter factico, dinamico y relacional de la existencia. De
acuerdo con mis interpretaciones, sobre estas tres caracteristicas
fundamentales se funda la dimension ontolégica del existente kier-
kegaardiano. Me remitiré a cada una de ellas en los apartados que
siguen a continuacion.

3.1 El caracter factico de la existencia

Siguiendo las interpretaciones de Klaus Schafer, a cuya propuesta
adhiero, el caracter ontologico de la existencia se revela en el ca-
racter factico del ser del si mismo que Kierkegaard expone a traves
de Johannes Climacus en Migajas filosdficas: “;Que es lo que se dice
cuando se afirma que algo es una realidad? Esa es la pregunta de
Climacus. Su respuesta queda clara tan pronto como queda claro
lo que ¢l piensa sobre el ‘ser factico’ (1968, p. 159). “Ser factico”
significa existir de un modo fundamental y constitutivo que el si
mismo no ha elegido, sino que padece. En este sentido, “lo factico
no esta disponible como un hecho, sino que es una determinacion.
La facticidad es una imposicion, una ‘posicion absoluta’, que, desde
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entonces, nos obliga durante un tiempo o para siempre a actuar a
partir de la situacion determinada por ella” (1968, p. 163).

El modo de existir impuesto por la determinacion de la factici-
dad es el modo del devenir si mismo y de la auto-relacion. Por ser
su ser factico, el existente esta determinado como “llegar a ser” y
como relacion consigo mismo. En efecto, de acuerdo con Schifer,
la facticidad “es llegar a ser. Es aquello por lo que y en lo que el
hombre manifiesta la relacion que lo determina” (1968, p. 163).
El existente, arrojado a su propio devenir, debe hacer ser su ser
de acuerdo con el modo en que se comprende a si mismo y, por
lo tanto, de acuerdo con el modo en que acttia sobre si mismo to-
mando decisiones sobre su forma de ser, sobre sus propios actos, o
incluso absteniéndose de tomar tales decisiones (1968, p. 89). Solo
de esta manera deviene existente.

Es necesario hacer notar aqui que la facticidad determina al indi-
viduo no s6lo en el plano de lo general —en cuanto que su existen-
cia esta dada—, sino también en su singularidad —como este exis-
tente concreto—. En este sentido, de acuerdo con lo postulado por
Schifer, “lo factico es también lo concreto: lo que no puede evitarse
aqui y ahora. Sittia a las personas, las limita. La facticidad determina
que el individuo expuesto a ella es este individuo concreto al que le
ha ocurrido esta cosa concreta y que ha actuado de esta manera con-
creta” (1968, p. 163). La facticidad, entonces, determina al existente
en un doble sentido: lo determina como aquel cuya existencia le ha
sido dada y, al mismo tiempo, lo sitia en su singularidad.

Por ser su ser factico, el existente debe hacerse cargo de su
propio ser como existencia, como devenir. Y ésto tanto en senti-
do general —como “llegar a ser”— como en sentido particular —
como “llegar a ser” este individuo concreto—. Siguiendo a Schifer,
el caracter ontologico del existente esta dado, por lo tanto, por
el caracter factico de la existencia, por el cual el individuo debe
“llegar a ser” el que ha de llegar a ser, es decir, alcanzar su propia
realizacion partiendo de lo que le ha sido dado: su existencia como
devenir y como relacion (1968, p. 161).
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3.2 El caracter dinamico de la existencia

Como ha sido dicho ya en la introduccion, Schifer no es el tnico
especialista que adhiere a la consideracion del caracter ontologi-
co del analisis kierkegaardiano del si mismo. En efecto, desde una
perspectiva semejante, centrado sus analisis en lo que Kierkegaard
expresa a través de su pseudonimo Johannes Climacus tanto en Mi-
gajas filoséficas como en el Postscriptum, Michael Wyschogrod (1954)
sostiene que es cierto que “el interés fundamental [de Kierkegaard]
no le permite asumir un interes objetivo en problemas ontologicos.
Aun asi, es posible discernir una base ontologica muy marcada des-
de la que procede su pensamiento existencial” (p. 24).

Siguiendo la atinada propuesta de Wyschogrod, los presupues-
tos para una “nueva ontologia” kierkegaardiana se fundan en el ca-
racter dinamico de la existencia. Wyschogrod advierte que “pare-
ciera ser que la fuerza motivadora de la bisqueda de una nueva
ontologia es el intento de establecer la autentica realidad de los
cambios que experimenta el hombre al pasar de un tipo de exis-
tencia a otro” (1954, p. 34). Siguiendo la interpretacion del espe-
cialista, para el pensador danés, la existencia humana emerge como
“un proceso completamente dinamico de constante reapropiacion
de la interioridad que nunca puede ser asumido pasivamente”
(1954, p. 34). Existir quiere decir estar en proceso, es decir, estar
arrojado a un estado de cambio constante, en el que uno ha de ha-
cerse a si mismo.

El caracter dinamico de la existencia se vuelve evidente en la
caracterizacion que Climacus hace del constante esfuerzo que realiza
el pensador subjetivo por alcanzar la verdad subjetiva. Ese esfuerzo
constante es comparado por Climacus con el amor platonico: es
una necesidad que no solo experimenta aquel que desea algo de lo
que carece, sino también el que desea la continua posesién de lo que
ya tiene (VII, 117 / PC, 122). Por eso, “el hecho de que el pensa-
dor subjetivo existente deba esforzarse constantemente no signi-
fica, sin embargo, que en un sentido finito tenga una meta por la
cual se esfuerce, y con la que, alcanzandola, daria fin a su esfuerzo.
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No, su lucha es infinita y se halla constantemente en proceso de
devenir” (VII, 90 / PC, 93).

La originalidad de la propuesta kierkegaardiana reside en el do-
ble movimiento dialéctico simultaneo: el individuo existente atin
no es, puesto que ha de llegar a ser aquel que ha de ser; y, al mismo
tiempo, ya es, puesto que de otro modo no podria llegar a ser. En
su descripcion de la existencia como movimiento —el proceso de
“llegar a ser”— Kierkegaard utiliza el verbo danés at vaere. Schéfer
se refiere al sentido que tiene el uso de este verbo: “El proceso de
‘at vaere’ —esta palabra temporal entendida seriamente como ver-
bo— significa que algo le sucede a un hombre y que algo de ¢l se
convierte” (1968, p. 163). En la misma linea, Pieper observa que,
en un sentido originario, “el hombre no es todavia lo que ¢l es; no
se posee ya como aquel que ¢l es, sino que esta en camino de llegar
a ser ¢l mismo, que es esencialmente un proceso, un desarrollo
(una evolucion)” (2014, p. 56). Para Wyschogrod, ésto encuentra
su razon de ser en el caracter subjetivo que Kierkegaard reconoce
en la existencia, por la que el individuo esta absolutamente impli-
cado en su devenir. Asi, llega a considerar que “si se diera el caso de
que en realidad no todo esta en juego, puesto que ontologicamente
todo aquello por lo que se esfuerza ya preexiste en ¢l, entonces
el fundamento de la implicacion subjetiva total se veria socavada”
(1954, p. 34).

Sin embargo, el movimiento subjetivo es dialéctico: ese al-
guien en el que el si mismo se convierte, alin no existe, pues él
debe transformarse y, al mismo tiempo, ha de ser ya dado, pues de
otro modo no podria convertirse. El verbo ‘ar vaere’ supone al mis-
mo tiempo, pues, algo novedoso y algo ya dado. Asi, en O o uno
o Io otro, el Juez Guillermo escribe: “No es que aquel llegue a ser
diferente de lo que era antes, sino que llega a ser ¢l mismo” (III,
173 / OO 11, 165). “Llegar a ser” un individuo existente supone
no serlo atn y, al mismo tiempo, serlo, puesto que el existente no
puede crearse a si mismo, sino que ya es, en cuanto que su exis-
tencia le ha sido dada. Walter Dietz lo resume acertadamente con
las siguientes palabras: “la existencia del si mismo esta determinada
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por esta oposicion, que, al ser, ya es ¢l mismo y al mismo tiempo
todavia no es ¢l mismo, por lo que primero debe llegar a ser lo que
ya es segtin la determinacion de su esencia” (1993, p. 106). Quien
ha de llegar a ser, ha de llegar a ser ¢l mismo y no otro.

De esta manera, llegar a ser significa traer a la realidad “lo nue-
vo”, es decir, transformar la propia subjetividad. En este sentido,
hago mias las palabras de Garrido-Maturano, quien sostiene acer-
tadamente que “existir propiamente no es llegar a ser lo que se es,
sino llegar a ser lo que se llega a ser” (2020, p. 90). Pero, al mismo
tiempo, llegar a ser lo que se llega a ser no significa empezar de
cero, sino recibir lo que me ha sido dado como regalo y apropiar-
me de ello para luego darle la forma concreta de esta existencia
particular. Por eso el Juez Guillermo sostiene que, al elegirse, el
sl mismo “se recibe a si mismo” (III, pp. 172-173 / OO I, 165).
De acuerdo con Schifer, para Kierkegaard “llegar a ser uno mismo
significa darse cuenta de la importancia que siempre ha tenido la
vida que uno lleva. Eso [...] no significa inventar razones y tratar
de explicar la propia vida basandose en ellas. Apropiarse de uno
mismo significa poner en orden lo que me es dado como existen-
cia” (1968, p. 95).

Este aspecto es decisivo de la doctrina kierkegaardiana del
cambio: la novedad de la propuesta ontologica de Kierkegaard
reside en el caracter dialéctico del principio dinamico de la exis-
tencia, por el cual el individuo esta arrojado al constante movi-
miento entre el ser y el no-ser o, como sefiala Wyschogrod, esta
constantemente avanzando y retrocediendo entre la realizacion y
la no-realizacion de su propio ser, es decir, de su existencia (1954,
pp- 33-34).Y, por lo tanto, es y, al mismo tiempo, no es.

Wyschogrod tiene razon al suponer, pues, que la propuesta de
Kierkegaard trac aparejada la necesaria revision de los principios
de la ontologia anterior (1954, p. 34), especificamente del prin-
cipio de no-contradiccion, segtn el cual el hombre no puede ser
y no ser al mismo tiempo. En efecto, el Juez Guillermo escribe:
“En tanto que espiritu libre he nacido del principio de contradic-
cion” (1ll, 207 / OO 11, 196). En un intento similar al de Wyscho-
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grod, Dario Gonzalez advierte que la teorfa kierkegaardiana del
movimiento se diferencia fundamentalmente del hegelianismo: a
diferencia del dominio del ser puro, en el que todo es y el todo es
idéntico a si, en el dominio de la existencia todo es movimiento, y
el movimiento existencial es trascendencia (1997, p. 187).

Al igual que Schéfer y Wyschogrod, el especialista norteame-
ricano Dan Magurshak considera que existe en la obra de Kier-
kegaard una dimension ontologica del si mismo. Pero a diferencia
de Schifer y Wyschogrod, Magurshak (1985) se refiere a una obra
pseudonima posterior al Postscriptum y a Migajas filosdficas y advierte
que “como ya sabe cualquiera que conozca la obra, EI concepto de
la angustia es mas que un analisis fenomenologico de las diversas
formas de angustia. Contiene, a veces explicita, pero a menudo
implicitamente, una ontologia de las estructuras basicas y las fases
de desarrollo del ser humano” (1985, p. 177). La dimensién on-
tologica que Vigilius Haufniensis desarrolla en esta obra pseudoni-
ma también se funda en el caracter dinamico de la existencia, pero
agrega un elemento mas: el de la conciencia.

De este modo, siguiendo las interpretaciones de Magurshak
(1985), al igual que para Climacus, Haufniensis sostiene que la ta-
rea del existente subjetivo consiste en hacer ser su ser y que “exis-
tir es estar constantemente en el proceso de realizar o no realizar
esta tarea” (p. 170). Sin embargo, lo que diferencia a Haufniensis
de Climacus es que, segtin ¢l, “si una persona lo consigue, es verda-
deramente ella misma, es decir, licidamente consciente de todos
los aspectos de su existencia mental-fisica-espiritual” (p. 170). Si-
guiendo la interpretacion de Magurshak, llegar a ser si mismo es,
para Haufhiensis, ser licidamente consciente de la propia existencia,
es decir, estar conscientemente involucrado e implicado en la pro-
pia existencia.

3.2.1 Existir es “estar en camino”

El caracter dinamico de la existencia se vuelve evidente, a la vez,
en la caracterizaciéon que Climacus hace de ella en el capitulo IV
de la seccion 1T de la Segunda parte del Postscriptum, donde escri-
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be: “existir es parecido a caminar” (VII, 375 / PC, 415). De acuer-
do con las interpretaciones de Arne Gron, “la existencia es ‘como’
caminar, del mismo modo en que es ‘como’ movimiento. ;Qué es
mas que moverse o caminar? La cita sugiere que es el significado
del hecho de que ‘estoy en movimiento’ (en danés: ‘og jet [saettes]
med i Bevaegelsen’)” (2017, p. 83). En este sentido, “la existencia
no es s6lo movimiento sino estar en movimiento” (p. 74). En un
intento similar al de Gron, Richard Purkharthofer interpreta este
pasaje del Postscriptum caracterizando el existir como un estar en
camino (2014, p. 59). El movimiento concierne al ser mismo del
existente. Pero no como la accion conclusiva de moverse o cami-
nar, accion que tiene un comienzo y un fin, sino como un proceso
continuo, como un constante estar en devenir (iVorden) o, lo que es
lo mismo, como un estar en movimiento, como un estar en camino.

El individuo existente es el “caminante” que “hace camino al an-
dar”. Su camino no esta definido, no esta marcado de antemano. El
caminante encuentra la huella del camino que se abre mientras cami-
na. Es decir, solo en la medida en la que el caminante hace aquello
que le resulta propio —moverse, caminar y avanzar—, el camino se
abre paso a su andar. Desde esta perspectiva, la existencia no debe
entenderse “desde un punto de partida fijo desde el que podemos
delimitar lo que esta cambiando” (Gren, 2017, p. 74), sino desde un
estar siendo constantemente este “llegar a ser”, pues el “llegar a ser” no
es un fin que el existente ha de alcanzar, como una especie de te-
los que guiara su existencia, sino mas bien un “punto de partida”,
en tanto —como afirma Gron— “tiene que ver con el cardcter de la
existencia” (p. 74). De alli que la condicién del ser humano implique
que no podamos “ver nuestra existencia desde un punto exterior de
nuestra existencia, como si ella estuviera concluida. S6lo podemos
‘ver’ nuestra existencia existiendo” (p. 74).

3.3 El caracter relacional de la existencia

En los apartados anteriores me he concentrado en lo que el Juez
Guillermo, Johannes Climacus y Vigilius Haufniensis afirman acer-
ca de la existencia en O Io uno o lo otro, en Migajas filosdficas, en
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el Postscritpum y en EI concepto de la angustia: la existencia es, fun-
damentalmente, movimiento. Unos afos después, en 1849, Kierke-
gaard reinterpreta la existencia a través de un nuevo pseudonimo,
opuesto a Climacus: Anti-Climacus. En La enfermedad mortal, An-
ti-Climacus contintia con la interpretaciéon de Climacus de la exis-
tencia como movimiento, pero refiere dicho movimiento a una re-
lacion, cuya condicion tltima de posibilidad es ser puesta por Dios.
Esto implica, por tanto, que en el ejecutarse de la relacion que el
existente es, éste es siempre ya una relacion con el Poder que ha
puesto dicha relacion.

De acuerdo con la propuesta de Anti-Climacus, llegar a ser el si
mismo que se ha de ser significa asumir la propia condicion onto-
logico-existencial de ser espiritu (at veere Aand). Pero ;qué significa
ser espiritu? En el comienzo de La enfermedad mortal’ | Anti-Clima-
cus escribe:

El hombre es espiritu. Mas ;qué es el espiritu? El espiritu es el yo. Pero
¢que es el yo? El yo es una relacion que se relaciona consigo misma,
o dicho de otra manera: es lo que en la relacion hace que ésta se rela-
cione consigo misma. El yo no es la relacion, sino el hecho de que la
relacion se relacione consigo misma (XI, 129 / EF, 33)

Podria suceder que, en un primer acercamiento a este notable
pasaje, percibieramos a un Kierkegaard que se identifica con la
comprension idealista del hombre como espiritu. Asi lo afirman
Philip Bode y Ann-Kathrin Banser: “en un principio pareciera que
Anti-Climacus entendiera al hombre como espiritu en un sentido
tradicional y lo identificara simplemente con el yo” (2018, p. 26).

5  Cabe sefialar aqui una cuestion a la que Arne Gron hace referencia: a diferencia de La
enfermedad mortal, la nocion de espiritu en El concepto de la angustia aparece como un
“concepto poderoso que explica las cosas mas complejas sin ser explicado”, y, en este
sentido, “El concepto de la angustia no es un libro sobre el concepto de espiritu, pero si
es un libro que muestra la significacion del concepto de espiritu” de modo implicito.
Por lo tanto, cuando Kierkegaard se refiere a la angustia como el modo fundamental a
través del cual el espiritu se relaciona consigo mismo, anticipa la seccion primera de La
enfermedad mortal a la que me refiero en estas paginas. (Gron, 2001, pp. 128-130).

210



Hacia una dimension ontologica relacional del si mismo en las obras pseudonimas de Kierkegaard

También Ringleben (1995), considerando el contexto historico y
filosotico del siglo XIX, sostiene que “con la oracion ‘el hombre es
espiritu’, Kierkegaard se vincula con una formula y con una con-
viccion romantico-idealista que era habitual en su época” (p. 50)
y agrega, incluso, que “indiscutiblemente, esta oracion de Kierke-
gaard se sitia también, en términos generales, en el horizonte de la
filosotia hegeliana, que segufa liderando en Dinamarca también en
su época” (p. 50). Sin embargo, esta presuposicion se desarticula en
el mismo instante en el que Anti-Climacus, en lugar de detenerse
en esta primera afirmacion, sigue adelante y, en la siguiente ora-
cion, cuestiona no solo esta supuesta identificacion idealista entre
el st mismo y el espiritu, sino también el concepto mismo de ser
espiritu. En efecto, con su pregunta por el ser espiritu, contintia
Ringleben, Kierkegaard “rompe este acuerdo comin idealista [...]
exige una precision inmediata” (p. 50).

Apenas después de cuestionar la nocion de espiritu, Anti-Cli-
macus afirma que “el espiritu es el yo”. Tal como sostiene acertada-
mente Annemarie Pieper, “el ‘es” en esta primera oracion no tiene
la mera funcién formal de una copula, como si fuera una cuestion
de definiciones abstractas, sino que ‘es’ significa, ademas, un ser
real, un existente, es decir, el hombre, que, en cuanto es verda-
deramente hombre, existe como espiritu, como si mismo” (2014,
p- 55). La determinacion del si mismo como espiritu revela un si
mismo concreto, relacionado con el mundo que lo rodea. El yo
(sig selv)® es entendido aqui no como mera reflexion abstracta, sino
como relacion reflexiva consigo mismo a partir de su relacion con
el mundo. En este sentido, que el hombre exista como yo, quiere
decir que existe como espiritu, como si mismo, y, por lo tanto, como
individuo singular (den Enkelte), es decir, como particularidad no

6 Aqui hay que tener en cuenta que el término castellano “yo” es traducido del término
danés “sely”. Por lo tanto, cuando aqui se habla de “yo”, se hace referencia, en realidad,
a la condicion existencial de “si mismo”. Ver: Ordbog over del danske Sprog, vols. 1-28,
publicado por la Sociedad para la Lengua y la Literatura danesas, Copenhaguen:
Gyldendal, 1918-1956, vol. 18, columnas 1004-18.
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generalizable7. Por lo tanto, el si mismo se realiza como espiritu,
esto es, como agente de la relacion a si.

Anti-Climacus continta con la siguiente afirmacion: “El yo es
una relacion que se relaciona consigo misma, o, dicho de otra ma-
nera: es lo que en la relacion hace que ésta se relacione consigo
misma. El yo no es la relacion, sino el hecho de que la relacion
se relacione consigo misma”. A través de su pseudonimo, Kierke-
gaard advierte que el espiritu no es originariamente una relacion
con algo exterior o externo a si mismo, sino que es una relacion
auto-reflexiva. En este sentido, Gron sostiene atinadamente que
para Anti-Climacus “un hombre no es meramente una relacion, él
es también una relacion consigo mismo (Selbstverhaltnis)” (1999, p.
23). El espiritu no es una mera relacion entre dos elementos, sino
que es la condicién que realiza la relacion que ¢l originariamente
ya es. En otras palabras, el espiritu es la capacidad o facultad del
hombre de ser un yo agente que se relaciona a si y que, por medio
de esa relacion, hace ser o devenir su ser como una particularidad
no sustancial ni genérica, esto es, como si mismo. Podria afirmar,
pues, junto con Banser y Bode, que el hecho de que el espiritu no
sea la relacion, sino Io que en la relacion hace que ésta se relacione con-
sigo misma, significa que el hombre esta determinado como rela-
cion en un doble sentido: “por un lado, ¢l mismo, es decir, su si
mismo es ya una relacion en si misma y, por el otro, se relacio-
na a esa relacion” (2018, p. 27). Annemarie Pieper va incluso un
poco mas alla: “Existir quiere decir: relacionarse. Por ‘relacionar-
se consigo mismo’ no se entiende ‘reaccionar ante’ [algo externo],
sino una actividad, un referirse a algo [interior] de tal forma que el
‘algo’ sea determinado por esa referencia en un sentido originario”
(2014, p. 38). Walter Dietz propone una interpretacion similar a
la de Pieper: “el si mismo no se describe, pues, como mera identi-

7 Al respecto, senala Ringleben que “el espiritu no es algo general supraindividual, en lo
cual el hombre particular meramente participa, sino que el espiritu existe (en todo caso
asi lo hace en el humano) solo como ipseidad. El espiritu es el ser si mismo del hombre
respectivamente particular [...], pues en el caso del hombre solo se da el espiritu en
tanto asumido por el si mismo, vuelto su propia ipseidad” (Ringleben, 1995, p. 51).
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dad, sino como actividad (relacion en el relacionarse a si mismo),
mas precisamente como el relacionarse-a-si-mismo (Sich-zu-sich-
selbst-Verhalten) de la relacion” (1993, p. 104). En la misma linea
de interpretacion, Gron observa que “ser si mismo es relacionar-
se consigo mismo [...] esto no significa que la mismidad es movi-
miento, sino que es un si mismo en movimiento [...] el si mismo
se relaciona consigo mismo en lo que hace en respuesta a lo que le
pasa” (2017, p. 75). Visto desde una perspectiva estructuralmente
dinamica y relacional, el espiritu no es una mera relacion entre dos
elementos externos ni tampoco es una mera reflexion solipsista,
sino que es aquel que se relaciona activamente con su posibilidad de
ser de acuerdo con el modo en que se relaciona con el mundo y
con los demas.

Tal como adelantaba en la introduccion, el caracter relacional
—o espiritual— de la existencia hasta aqui analizada constituye
para Kierkegaard, junto con el caracter factico y dinamico, una ca-
tegorfa ontologica de la existencia.Y ello porque, incluso si eligie-
ra negarla o rechazarla, el hombre no puede renunciar a ella. Al
respecto, Gerhard Thonhauser sefiala acertadamente: “Precisamen-
te porque ¢l (el si mismo) es siempre esta relacion, no puede salir
de si mismo y ubicarse en un punto externo a la relacion” (2011,
p- 59). Mientras el si mismo exista, no podra liberarse nunca de
su condicion de espiritu. Asi lo subrayan tambien Banser y Bode:
“El si mismo, como componente constitutivo de la relacion, nunca
puede dejar esta relacion” (2018, p. 28), pues “desde que existe y
mientras siga existiendo, el hombre es esta relacion con su relacion
consigo mismo” (p. 28).

Conclusion

Tal como se ha adelantado en la introduccién a este capitulo, lo que
se ha intentado hasta aqui ha sido el analisis hermenéutico-fenome-
nologico de la dimension ontologica —y, por lo tanto, originaria y
constitutiva— del ser del si mismo. Con el fin de volver explicito
el caracter ontologico de la existencia, se ha hecho hincapi¢ en el
caracter subjetivo que Kierkegaard, a través de Johannes Climacus,
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concede a la existencia. Algunos especialistas, como Wyschogrod,
Gron y Logstrup, sefialan el interés kierkegaardiano por lo sub-
jetivo como un punto de inflexién en la historia de la filosofia: la
existencia emerge en Kierkegaard por primera vez como categoria
humana y, en tanto tal, subjetiva. De esta manera, la concepcion
esencialista de la existencia como una esencia atemporal es reem-
plazada ahora por una concepcion existencial y subjetiva, seglin
la cual la existencia es estructuralmente dinamica y relacional. La
“pregunta ontologica” ya no es, como en Aristoteles, la pregunta
por la esencia, sino mas bien la pregunta por la existencia subjetiva.

El interrogante acerca de la existencia subjetiva es respondida
por Kierkegaard a través de cuatro de sus pseudonimos: Johannes
Climacus, el Juez Guillermo, Vigilius Haufniensis y Anti-Climacus.
Estos pseudonimos se encargan de describir los tres caracteres fun-
damentales de la existencia: el caracter factico, dinamico y relacio-
nal. Tanto Schéfer como Wyschogrod y Magurshak, admiten que el
caracter ontologico del ser del si mismo se revela justamente en la
descripcion de dichos caracteres que Kierkegaard realiza a través
de sus pseudonimos tanto en Migajas filosdficas y en el Postscriptum,
como en O o uno o lo otro, El concepto de la angustia y en La enferme-
dad mortal.

El caracter ontologico del ser del si mismo se revela, pues, en
el caracter factico, dinamico y relacional de la existencia, por los
cuales el existente esta determinado a “llegar a ser” el que ha de
ser, apropiandose de la condicion de espiritu que le ha sido dada y,
por lo tanto, relacionandose consigo mismo, con lo otro y con el
Poder que lo fundamenta.
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CAPITULOVII

AUTOBIOGRAFIAS DE LA CONCIENCIA
DESDICHADA, KIERKEGAARD
Y LA SUBTERRANEA TRADICION
DE LA ANTIBILDUNGSROMAN

Alejandro Pena AII‘O)/CIVEI

RESUMEN

El pensamiento de Kierkegaard se puede comprender, como bien lo
ha visto Theunissen, como una fenomenologia de la autopérdida. La
obra de Kierkegaard expone el problematico camino de la libertad
y de subjetividades que se crean en la posibilidad o en la certeza de

1 UdeA — USAL — UNLaM — UNGS — UBA. Filosofo por la universidad de Antioquia
Colombia. Candidato a doctor en Filosofia por la Universidad del Salvador, Argentina.
Docente e investigador en Universidad del Salvador. Docente e investigador en
la Universidad Nacional de la Matanza. Investigador del grupo de Investigacion
en Filosoffa Posthegeliana del Instituto de Ciencias de la Universidad Nacional de
General Sarmiento. Docente en la Universidad de Buenos Aires. Correo electronico:
alejandropaister(@gmail.com
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perderse. En ese sentido, es una obra que antes que poner acento
en la meta a la que deberta llegar la conciencia entendida desde el
optimismo moderno, se concentra en los riesgos, en la pérdida.
Podriamos decir que es una fenomenologia de la conciencia des-
dichada. En efecto, en uno de sus ensayos sobre la desdicha, Kier-
kegaard mismo retoma este concepto de Hegel para profundizar
en ¢l y mostrar, mas que los logros, los fracasos y riesgos del yo
en la bisqueda de un ideal. En este trabajo, rastrearemos de qué
modo Kierkegaard se aleja de la tradicion de la Bildungsroman idea-
lista-romantica entendida como el camino de la conciencia hacia un
ideal, y mas bien se acerca a la subterranea tradicion de la Antibil-
dungsroman, es decir, a novelas antiformativas de un Romanticismo
nocturno y acaso nihilista que muestran, o bien el fracaso del yo en
la busqueda de formacion, o bien la abierta oposicion a todo ideal.
Este fracaso lo expone Kierkegaard desde multiples voces, por un
lado, porque son multiples las formas de fracasar y, por otro lado,
porque se da cuenta, en esta narrativa, de la fragmentacion del yo
moderno. Multiplicidad de voces, ausencia de un ideal, conciencia
de lo absurdo y experiencia del fracaso, son las categorias que tifien
la narrativa de las conciencias desdichadas y que resultan determi-
nantes para la narrativa del siglo XX, no solo en obras filosoficas tan
importantes como la de Heidegger, Sartre, Camus y en general el
existencialismo, sino en obras literarias tan relevantes como la de
Franz Kafka.

Palabras clave: conciencia desdichada, autopérdida, existen-
cialismo, bildungsroman antibildungsroman.

ABSTRACT

Kierkegaard’s thought can be understood, as Theunissen has seen
it, as a phenomenology of self-loss. Kierkegaard’s work exposes the
problematic path of freedom and of subjectivities that are created
in the possibility or the certainty of losing oneself. In this sense,
it is a work that, rather than emphasising the goal that conscious-
ness, understood from the perspective of modern optimism, should
reach, concentrates on the risks, on loss. We could say that it is a
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phenomenology of unhappy consciousness. Indeed, in one of his
essays on unhappiness, Kierkegaard himself takes up this concept
of Hegel’s to go deeper into it and to show, more than the achieve-
ments, the failures and risks of the self in the search for an ideal.
In this paper, we will trace how Kierkegaard moves away from the
tradition of the idealistic-romantic Bildungsroman understood as
the path of consciousness towards an ideal, and rather approaches
the subterranean tradition of the Antibildungsroman, that is, anti-
formative novels of a nocturnal and perhaps nihilistic romanticism
that show either the failure of the self in the search for formation,
or the open opposition to all ideals. Kierkegaard exposes this failure
from multiple voices, on the one hand, because there are multi-
ple ways of failing and, on the other hand, because he realises, in
this narrative, the fragmentation of the modern ego. Multiplicity of
voices, absence of an ideal, awareness of the absurd and experience
of failure are the categories that colour the narrative of unhappy
consciences and which are decisive for 20th century narrative, not
only in such important philosophical works as Heidegger, Sartre,
Camus and existentialism in general, but also in such important
literary works as Franz Kafka.

Keywords: wretched consciousness, self-loss, existentialism,
bildungsroman antibildungsroman.

INTRODUCCION

iQué solo esta cada uno de nosotros

en el vasto catafalco del Todo!

A mi lado no hay nadie mas que yo. jOh, Padre! ;Oh, Padre!
;Donde esta tu pecho infinito, para

que pueda descansar sobre ¢él?

Ay, si cada uno es padre y creador de si mismo,

¢por qué no puede ser también su propio angel exterminador?
Jean Paul
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¢Qué es la vida sino demencia, la fe sino locura, la esperanza
sino un aplazamiento y el amor sino vinagre en la herida?
Soren Kierkegaard

Acepto mi época tal cual es, reservandome solo el derecho
a hacer mis observaciones en silencio.
Robert Walser

Tras el reconocimiento truncado al que asistimos en la célebre dia-
léctica del amo y del esclavo expuesta por Hegel en la Fenomenologia
de la del espiritu, la conciencia recorrera una serie de figuras entre las
que sobresale la denominada conciencia desdichada. Ante el poder
del amo, el esclavo vuelve sus ojos y sus manos sobre las cosas. Las
transforma y se transforma con y en ellas. No se trata de la dis-
tancia del sujeto y del objeto proclamada por el yo moderno, sino
que se trata de una cosa haciéndose entre cosas. Pero una cosa con
conciencia, 0 que mas bien es precisamente en ese proceso que se
da cuenta que no es una cosa como las otras cosas. Es una cosa para
el amo que queda aislado en el terreno de la incomunicabilidad y
en el circulo del mero deseo y consumo de objetos. Objetos que el
esclavo elabora para ¢l con su trabajo. Pero por su trabajo con las
cosas, el esclavo se hace consciente de que es espiritu. El trabajo
que ha devenido servicio es formativo, es humanizante, pues como
lo dice contundentemente Hegel, la servidumbre es autoconciencia
(Hegel, FG: 119 / FE: 1 19.)?. El esclavo alcanza la libertad interior
frente a las cosas y, paradéjicamente, un poder frente al amo deve-
nido animal que desea y consume muy lejos de ser un humano (Ko-
jeve, 2013, p. 97). La humanidad se desarrolla del lado del esclavo,
del lado del trabajo. Pero como la libertad del esclavo es s6lo inte-
rior, la nueva figura que alcanza la conciencia es el estoicismo. La

2 Para las citas de Fenomenologia del espiritu de Hegel usaremos la abreviatura FG para la
edicion alemana y FE para la edicion en castellano.
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conciencia estoica alcanza independencia frente a las cosas y frente
a su propia animalidad, pero en el mundo concreto es un esclavo,
como ocurre, por ejemplo, con el filosofo Epicteto. Esta contradic-
cion o este desdoblamiento de la conciencia prefigura lo que sera
la conciencia desdichada. Pero antes de llegar a esa escision radical,
la conciencia pasara por el escepticismo frente al mundo, pues en-
tiende que con su libertad de pensamiento no logra transformar a
un mundo que le es hostil. Emancipado interiormente del amo que
lo explota e impotente ante un mundo que no logra trasformar, el
esclavo vuelve sus ojos al cielo y encuentra un nuevo amo: un Dios
lejano y ausente que ha dejado escasas huellas de su paso por la
tierra pero que promete la felicidad en la eternidad. La conciencia
ha encontrado el motivo de su existencia mas alla de esta tierra
que deviene mero lugar de transito y de expiacion. La conciencia
es desdichada porque esta escindida, esta fuera de si. La conciencia
ha encontrado el infinito, pero fuera de si misma. Para superar la
desdicha, la conciencia tendra que volver los ojos sobre la realidad
y sobre todo transformarla y conquistar su libertad. Entonces hara
del mundo su hogar y encontrara en ¢l el sentido de la existencia.
Requerira depositar su fuerza en el mundo mismo en lo que, como
plantean algunos autores, se denomina ascetismo intramundano’.
Pero en lugar de hacer este recorrido, vamos a rastrear la recepcion
que se da en la primera parte de O Io uno o lo otro del concepto
de conciencia desdichada y los derroteros que se tomaran desde la
concepcion estética de la existencia. Antes de ir al desarrollo pro-
piamente kierkegaardiano de la cuestion, algunas palabras sobre los
conceptos de Bildungsroman y Antibildungsroman.

3 Este concepto de ascetismo intramundano lo desarrolla Max Weber a partir de la ética
luterana y de la concepcion protestante de la profesion (Weber, 1985, pp. 89-90).
También esta idea aparece en Troeltsch (1951, p. 59).
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1. La novela de formacion (Bildungsroman) y su
contracara antiformativa

El ideal va acompanado de su sombra. A la luz del Bildungsroman o
novela de formacion como reflejo de las aspiraciones del Idealismo
y del Romanticismo mas optimista, se proyecta la sombra de lo que
podriamos denominar Antibildungsroman o novelas antiformativas
que, lo son, porque en el fondo expresan desconfianza y sospecha
frente a la época y la supuesta excelencia que podria alcanzar el ser
humano. La novela de formacion, Bildungsroman, surge en el con-
texto de la Ilustracion alemana y los ideales de cambio proyectados
para la humanidad en la plena confianza depositada en la razon. Asi,
a la luz de ideas como la de autoperfeccionamiento que aparece en
Rousseau, encontramos en obras como las de Herder, Lessing, Kant
y Schiller diversas propuestas que exponen ttodos los idealesde for-
macion para el ser humano. En estos ideales, y entendiendo la Ilus-
tracion como proceso, se proyecta como finalidad una humanidad
cada vez mas racional y cada vez mas libre.

Estos ideales de formacion aparecen reflejados también en la
literatura de la época, principalmente a partir de lo que se cono-
ce como el Sturm und Drang, es decir, el primer Romanticismo, en
el cual, desde un punto de vista critico, se va a profundizar en la
relacion entre filosofia y existencia. A partir de este giro, muchos
de los ideales expuestos solo de manera teorica y sistematica en
obras de importantes filosofos, como hemos mencionado, apa-
receran expuestos de manera literaria en novelas que podriamos
denominar novelas filosoficas, o dicho de una manera mucho mas
general, Bildungsroman o novelas de formacion. A partir de esto po-
demos encontrar diversos tipos de novela de formacion. Un tipo
de novela de formacion enfocada hacia los ideales de la sociedad y
de la cultura, por ejemplo, la novela de formacion que podriamos
denominar clasica y cuyo paradigma es el Wilhelm Meister de Goe-
the (Werle, 2013). En esta obra se ve el proceso de formacion de
un héroe que en su juventud tiene pretensiones estéticas, pocticas,
artisticas, y que poco a poco se va adaptando o asumiendo como
propios los ideales de su propia é¢poca, hasta devenir funcionario
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del Estado. Este tipo de novela de formacion estaria mostrando la
adaptacion de un individuo a los ideales de su propia época. Es el
tipo de novela de formacion que Hegel, por ejemplo, comprende
como la novela de formacion ideal. En efecto, para Hegel la nove-
la moderna muestra “el conflicto entre la poesia del corazon y la
prosa opuesta de las relaciones (...) los caracteres primero con-
testatarios hacia el ordenamiento habitual del mundo aprenden a
reconocer en este lo auténtico y sustancial, se concilian con sus re-
laciones y entran eficientemente en ellas” (Hegel, 1989, p. 786).
En la medida en que el yo es un nosotros, como se plantea en la
Fenomenologia del espiritu, esta tension ha de resolverse, para la for-
macion del individuo, del lado de la prosa del mundo®.

Pero, por otro lado, tenemos otro tipo de novelas de forma-
cion que se enfocan mas en el individuo (Salmerén, 2002, p. 9).
Un individuo que no se adapta a los valores de su época. En este
tipo de novelas tenemos un Romanticismo critico que se centra en
el individuo, que toma como ntcleo la interioridad y que va a ve-
ces en contravia de los ideales de su propia época. En este caso
podemos encontrar novelas como Hiperidn o el eremita en Grecia de
Hélderlin, Enrique de Ofterdingen de Novalis y Lucinda de Schlegel.
Se trata de novelas de formacién que van en contravia de los idea-
les de la época y que apuntan a la formacion de un individuo que se
preserva incluso del mundo exterior o que intentan transformar-
lo desde ideales estéticos, concretamente desde la poesia. Mas alla
de esas diferencias, en principio es importante sefialar que lo que
confluye en ambas ideas o en ambos tipos de novela de formacion,
es la idea de que la filosofia tiene que devenir existencial, es decir,
que los ideales de la filosofia solo se pueden expresar por medio de
la literatura, por medio de la novela que muestra el devenir, que

4 En contraposicion a la poesia del corazon que acaba por dar forma a una interioridad
vacia, Hegel plantca en la Fenomenologia del espiritu y en los Escritos pedagdgicos una
concepcion de la formacion que se fundamenta en el extranamiento por medio del cual
la conciencia alcanza su verdad. El yo llega a serlo solo a través del otro, de lo diferente.
Solo en ese desgarramiento constante se llega a si mismo. (Restrepo, 2011).
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muestra el proceso y el desarrollo de la conciencia’. La novela de
formacion tiene entonces como caracteristica principal que mues-
tra el desarrollo, la evolucion, la formacion de una conciencia. Por
lo general el desarrollo de un artista, como ocurre en el caso de
las mencionadas novelas de Schlegel, Novalis y Hélderlin. Si bien
en todos los casos mencionados los héroes son artistas, no se trata
exclusivamente de novelas de artista ya que la idea de formacion
que esta en juego es mucho amplia, integral. En ese sentido, hay
un viraje de la filosofia que ya no se entiende como la escritura de
tratados teoricos y en que en cierto modo estan desligados de la
realidad, sino que se busca ver o tratar de ver reflejado y expuesto
el ideal en la existencia de un modo mas vivido y cercano a la ex-
periencia. Por tal motivo, como lo van a decir los romanticos, la
novela en tanto obra de arte total tendria un alcance mayor al de la
especulacion teorica o conceptual. En efecto, para los romanticos
la novela es la obra de arte total ya que incluye todos géneros y
por ende los matices de la existencia (Schlegel, 1994). Esta idea
de la superioridad de la novela sobre la filosofia tiene que ver con
la concepcion del arte y especificamente de la poesia que aparece,
por ejemplo, hacia el final del Sistema del Idealismo trascendental de
Schelling donde se afirma que solo el poeta puede hacer sensibles
las ideas. (Schelling, 2015, pp. 138-139; Schelling, 2006, pp. 40-

41)®. La novela de formacion romantica se concentrara entonces

5  Enestesentido, la Fenomenologia del espiritu de Hegel se puede leer como un Bildungsroman
que muestra el desarrollo de la conciencia desde su inmediatez hacia el saber filosofico
atravesando diversas figuras. (Sanchez Ortiz de Urbina, 2007). M. H. Abrams, por su
parte, plantea que en realidad se trata de una Bildungsbiographie del espiritu (1992, pp.
224-225). Cabe recordar aqui la importancia de la idea de recuerdo hacia el final de
Fenomenologia del espiritu. El recuerdo, como proceso de interiorizacion, sera clave
para el saber al que arriba la conciencia. Esto nos permite un interesante paralelo con
el papel del recuerdo en Hiperién o el eremita en Grecia de Holderlin; es Hiperion desde
su vejez quien narra los avatares de su existencia, es decir, se trata de un recuerdo. En la
escritura Hiperion no solo le cuenta a su amigo Belarmino su vida, sino que se la cuenta
asl mismo, se hace consciente al escribirla.

6  Esta idea aparece con claridad también en Holderlin quien, al considerar que su
proyecto poético fracasa, escribe a Neuffer en 1798: “Existe desde luego un hospital
al que puede retirarse con honor cualquier pocta malogrado como yo: la filosofia”
(Holderlin, 1990, p. 388).
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en el individuo, en la singularidad. Pero aqui también podemos en-
contrar dos tipos de ideal. Por un lado, tenemos un tipo de novela
en la cual el ideal apunta a la preservacion, digamoslo asi, del in-
dividuo frente a la realidad y frente a los valores de la época. Este
tipo de novela toma una posicion critica frente a la propia época.
Una época de la que el individuo busca separarse, diferenciarse
preservando su interioridad”. Es el tipo de novela en la que el indi-
viduo busca la conservacion de la poesia del corazon, para decirlo
segtin la definicion de Hegelg. Pero es una novela de formacion en
tanto apunta, al mismo tiempo que critica a la época, a la bisqueda
de ideales de formacion. Por ejemplo, la busqueda de la verdad, la
busqueda de lo absoluto, o la busqueda de perfeccion en la crea-
cion artistica. En este tipo de novela “el héroe del Bildungsroman
esta poseido por el demonio de sus propios estimulos interiores
que le empujan a la consecucion de sus fines, a la blisqueda de la
plenitud” (Rodriguez Fontela, 1996, p. 43). Es un tipo de novela
de formacion en la que el individuo en cierto modo se produce a si
mismo. Es decir, hay una especie de espiritu prometeico, creador,
que se pone en movimiento y la novela es su escenario. Como bien
lo han visto Lacoue-Labarthe y Nancy “la subjetividad [romantica]
es la pro-duccion como tal, el pro-ducere fuera de un dato natural
de eso que (o del que) se pro-duce a si mismo”. (2012, p. 365). En
efecto, aunque el Romanticismo se muestre como un movimiento

7 Como bien lo ha visto Gadamer, en la novela de formacion que se vuelve sobre la
interioridad “el resurgimiento de la palabra «formacion”, despierta mas bien la vieja
tradicion mistica seglin la cual el hombre lleva en su alma la imagen de Dios conforme
la cual fue creado, y debe reconstruirla en si” (Gadamer, 1999, p. 39).

8  Cabe destacar que dentro de Wilhelm Meister encontramos un capitulo titulado Confesiones
de un alma bella que es en si misma una corta novela y que se convierte en modelo de
este tipo de novela de formacion. En efecto, la protagonista narra en primera persona
como, antes que optar por cumplir con el rol esperado y reclamado por la sociedad
para una mujer, es decir, el de consagrase al matrimonio y a la maternidad, ha decidido
cultivar una vida interior en una relacion especial y personal con Dios. De esta corta
novela toma Hegel el concepto de alma bella que aparece en la Fenomenologia del espiritu.
El alma bella, en la elaboracion de Hegel, es la que permanece en la inaccion, en la pura
interioridad que por no arriesgarse en lo otro es una interioridad solo ilusoria que “arde
consumiéndose en si misma y se evapora como una nube informe que se disuelve en el

aire” (Hegel, FG: 366; FE: 384).
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negativo frente a la modernidad, es también un movimiento mo-
derno; su contracara.Y en tanto movimiento moderno dara priori-
dad al aspecto activo y creativo del yo.

Y es de esa contracara de la modernidad que surge un tipo de
novela romantica mucho mas critica, mucho mas subterranea, po-
driamos decirlo asi, que desconfia tanto de los ideales de la época
como de la idea de que el ser humano pueda llegar realmente a
alcanzar algan tipo de formacion y de perfeccion. Es este el tipo de
novela que propiamente podriamos denominar como antiformati-
va o Antibildungsroman. Es sabido que, dentro del mismo Romanti-
cismo, porejemplo,o en Jean Paul, podemos encontrar las fuentes
de un cierto nihilismo, es decir, una sospecha, una duda frente a
la fe inquebrantable de la modernidad en la razon. Como bien lo
expresa Herhart Mayer, la Antibildungsroman es la expresion de la
subjetividad romantica y su desacomodo con la realidad (1992,
117). Una subjetividad que expresa su sospecha frente a la fe de la
Tustracion en que el ser humano va para mejor, que cada vez sera
mas libre y racional. Esta duda frente al progreso mostraria, por el
contrario, mas bien que el ser humano no va hacia el cumplimiento
de dichos ideales ni como especie ni como individuo. Esto puede
verse, por ejemplo, en la breve novela Las vigilias de Bonaventura.
Una novela anonima que aparece alrededor de 1800 y donde Bo-
naventura, el protagonista y narrador —perfectamente se podria
decir antihéroe— deja ver, por un lado, la decadencia de la época
y del ser humano en general, y, por otro lado, al contar su propia
historia, no hay ningtin asomo de formacion sino mas bien el pro-
ceso de decadencia en el que ¢l mismo entra con el correr de los
afios. También esto puede verse en la novela de Jean Paul, EI diario
de a bordo del aeronauta Giannozzo. Alli, con ironia, mordacidad y un
humor muy critico frente a los ideales de la época, se narran las
observaciones del acronauta Giannozzo que desde su globo sobre-
vuela el mundo describiendo su decadencia y las vulgares disputas
y pretensiones de los igualmente vulgares y decadentes seres hu-
manos. Para Giannozzo no hay ideal que buscar y por tanto oponer
a ese decadente espectaculo que es la humanidad, s6lo le queda un
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globo en el cual escapar de ese escenario de decadencia. Si bien no
es una novela de antiformacion propiamente dicha, en el sentido
en el que nos muestre desde la juventud el desarrollo, o en este
caso el no desarrollo de una conciencia, si nos esta mostrando una
posicion critica frente a los valores de la época9.

En esta sintesis tenemos ya una idea general de lo que repre-
senta lo que denominamos la novela antiformativa o el Antibil-
dungsroman. Es el tipo de novela que no cree ni en los ideales de la
¢poca, ni en que el individuo pueda salvar algo de su interioridad
y apuntar a otros ideales de tipo religioso, espiritual, individual o
de excelencia en la formacion artistica. Es un tipo de novela que
se mantiene en una especie de escepticismo frente a todo y que
mostraria mas bien otra posicion existencial basada precisamen-
te en esa posicion escéptica. No se acomoda con los ideales de la
¢época, pero tampoco se aisla del mundo lo suficientemente como
para buscar nuevos ideales, por ejemplo, ascéticos, como ocurriria
con la conciencia religiosa. El hombre religioso busca aislarse de la
realidad, esta en una confrontacion con el mundo, pero encuentra
en su interioridad, en la busqueda de Dios, el fundamento que da
sentido a la existencia. En el Antibidungsroman encontramos una
especie de novela que es antiformativa porque tampoco encuen-
tra en el individuo el absoluto. Esta completamente fragmentada

9  Como germen del nihilismo dentro del Romanticismo encontramos el célebre poema
de Jean Paul Desde Io alto del mundo Cristo anuncia que Dios no existe. Cristo erra por el
universo buscando a Dios. Su queja y su soledad es la del ser humano que ha quedado en
la absoluta orfandad. Este nihilismo es germen de un tipo de Romanticismo mas oscuro,
mas nocturno, que va a desencadenar en la literatura gética y de terror de talante por
momentos pesimistas, como pasa por ejemplo con algunos relatos y novelas de E. T.
A. Hoffmann. Este Romanticismo oscuro y subterranco va a desencadenar en toda una
tradicion de literatura denominada gotica que puede asociarse por cjemplo con la obra
de Edgar Alan Poe. Es una literatura vinculada con la pesadilla, lo oscuro, lo inconsciente,
la noche. Como caso paradigmatico de la obra de Hoffmann estan no sélo sus relatos
fantasticos y goticos como EI mayorazgo sino novelas donde sale a relucir la imposibilidad
humana de alcanzar el bien como Los elixires del diablo, o criticas mordaces a la época como
Opiniones del gato Murr. Rolf Selbmann va mas alla y plantea que no sélo las novelas de
Hoffmann y Jean Paul se pueden entender como contramodelos de la novela de formacion
sino también las de Holderlin y Novalis (Selbmann, 1984, pp. 88-89).
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la idea de absoluto y la bsqueda de sentido. Es en si misma una
expresion de nihilismo.

2. La conciencia desdichada en Kierkegaard y la
estetizacion de la existencia

Si vemos esto desde la posicion estética como aparece recreada por
Kierkegaard en O lo uno o lo otro I, entonces asistimos alli a la expo-
sicion de una novela antiformativa que, si bien lo es en su totalidad,
tiene cuatro momentos claves. La apertura, es decir, los Diapsa’l—
mata, que nos introduce al paisaje de desdicha que hay en la con-
ciencia estética en tanto desacomodo con un mundo que considera
decadente. En los Diapsdlmata, que efectivamente es un ritornelo en
el que resuena el “jvanidad de vanidades, todo es vanidad!” del Ecle-
siastés, la conciencia estética oscila entre la queja y el anhelo. Pero
el anhelo es mas débil y la conciencia escindida quedara en la pena.
La desdicha que constituye a la existencia estética se describira de-
talladamente en EI mds desdichado donde se mostrara ademas que es
la desdicha lo que tifie a toda la realidad. Por su parte, en La rotacion
de los cultivos se expondra el método para para tratar de “escapar”
de la desdicha.Y, en cuarto lugar, en este esquema, aparece la gran
culminacion de esta Antibildungsroman que es O lo uno o lo otro I: ¢l
celebre Diario del seductor como paradigma de la vida estética reali-
zada a contramano de los ideales de la época. El hilo comtn en esta
estructuracion es el concepto de conciencia desdichada. Por ello,
este sera el concepto clave en esa fenomenologia de la autopérdida
y de la conciencia de estar perdido. En otras palabras, en la primera
parte de O lo uno o lo otro se da cuenta de una fenomenologia de la
conciencia desdichada.

En El mds desdichado el esteta A toma la definicion de conciencia
desdichada que realiza Hegel. Pero la lleva hacia un terreno existen-
cial. Podria decirse que elabora toda una fenomenologia de la con-
ciencia desdichada a partir de la idea hegeliana. En ese sentido, uno
podria incluso llegar al extremo de afirmar que en gran medida la
obra de Kierkegaard es una fenomenologia de la conciencia desdi-
chada basada precisamente en la definicion de Hegel. En efecto, el
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esteta A parafrasea la definicion que hace Hegel de la conciencia: “el
desdichado es, aqui, el que tiene su ideal, la enjundia de su vida, la
plenitud de su conciencia, su ser propio de algin modo fuera de si”
(SKS 2: 216; OO I: 234)'°. El esteta A dice que hay que agradecer a
Hegel por la definicion de lo que es la conciencia desdichada, pero su
analisis se hara en un sentido existencial. Para una filosofia de la exis-
tencia no se trata tanto de encontrar definiciones, sino de ver como
se vive y se desarrolla el fenomeno en el devenir de la existencia.
Pero ello quiere decir que el esteta A se reconoce como conciencia
desdichada, pues dice a sus cofrades que emprenderan la indagacion
acerca de la desdicha no como filésofos sino como nativos (SKS 2:
216; 00 I: 234)!!. Que la conciencia no encuentre la enjundia de la
vida en si misma implica que esta enajenada, escindida, fragmentada,
sin presente.Y no tener presente es no tener mundo. Es encontrar
el sentido fuera, en lo infinito. Un amo que esconde su rostro en
la bruma del mas alla. En ese sentido, en EI mds desdichado se van a
exponer algunos detalles especificos de aquello en lo qué consiste la
desdicha. El esteta A expondra algunos desarrollos de esta concep-
cién que van a mostrar principalmente la escision de la conciencia en
su relacion con el tiempo y por lo tanto en su relacion con el mundo.
La desdicha es sobre todo no poder relacionarse positivamente con
el mundo. Teniendo en cuenta la dialéctica hegeliana, no encontrar la
enjundia de la vida en si misma quiere decir no encontrar la enjundia
de la vida en el mundo, en lo concreto. La enjundia de la vida de la
conciencia desdichada esta en el infinito, esta en el mas alla. Por eso
busca, si emparentamos esta conciencia desdichada con la religiosi-

10 Para las citas de O lo uno o Io otro I usaremos la abreviatura SKS 2 para la edicién danesa
y OO I para la edicion en castellano.

11 A partir de esta idea de la conciencia desdichada comienza una fenomenologia de la
pérdida o de la posibilidad de la pérdida de la libertad, en la que, como ben lo ha
dicho Theunissen, se juega la obra de Kierkegaard (Theunissen 2005). En ese sentido,
como dice Max Bense, Kierkegaard, en tanto hegeliano de izquierda —para seguir
la clasificacion hecha por Karl Lowith (1974)— estarfa llevando hasta las ultimas
consecuencias algunas definiciones hegelianas, dandoles una connotacion existencial en
la busqueda de un efecto. Para Bense, Kierkegaard es el verdadero discipulo de Hegel
(Bense, 1969, pp. 5-6 y p. 9).
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dad medieval, busca la huella de Dios. De un Dios que es cada vez
mas lejano y abscondito. En EI mds desdichado hay una concepcion de
la existencia que va en contravia de lo que podriamos denominar la
novela de formacion sobre todo si ésta apunta a una afirmacion de
los valores mundanos, es decir, a un ascetismo intramundano.

Y aqui es importante tener en cuenta que la estructura de El
mds desdichado es una especie de sermon que parodia al discurso
edificante. Kierkegaard mismo escribe una serie o diversas series
de discursos edificantes que aqui parecen parodiados en el tipo de
alocucion improvisada o sermén que da el esteta A frente a los co-
frades cosepultoslz. Es decir, es un discurso que no busca la edifi-
cacion, que no busca la formacion, sino que la parodia y que inclu-
so tiene un tono pesimista y si se quiere nihilista, en el sentido en
que se profundiza en la desdicha humana y no va a plantear ningu-
na esperanza o algln tipo de formacion:

nosotros, que no consonamos con el jubilo de la vida, sino que somos
aves solitarias en la quietud de la noche, reunidos en algunas ocasiones
para edificarnos mediante representaciones de la infamia de la vida, de
la largura del dia y de la infinita duracion del tiempo; nosotros, queri-
dos Jvumopavexpwugvor, que no creemos ni en el juego de la alegria
ni en la felicidad de los necios; nosotros, que en nada creemos salvo en
la desdicha. (SKS 2: 214; OO I: 232).

La asociacion de los Zvumapavekpwuévor, se fortalece en esa antie-
dificacion que consiste en representarse la infamia de la vida. Ast
como en las novelas de formacion y en las ideas de la llustracion en-
contramos un discurso que tiende a fortalecer una vision esperanza-
dora de la existencia y del ser humano, para los Zvurapaverpwuévor,

12 Es de tener en cuenta que O o uno o lo otro culmina con un sermén edificante que invita
a la reconciliacion con la realidad por medio de la resignacion. Es la apertura a la fe. EI
mds desdichado es la contracara de la resignacion que aparece en el pastor de Jutlandia. Por
otro lado, en relacion con el ascetismo intramaundano, para Benjamin Olivares, O lo uno
o lo Il se corresponde con una novela de formacion. Wilhelm expone como por medio del
concepto de eleccion, es posible una reconciliacion con la realidad, (Olivares, 2015).
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se trata, al contrario, de configurar la existencia en torno a la des-
esperanza. Por eso el esteta A va a decir que su edificaciéon o mejor
dicho su antiedificacién es para aquellos que viven como sombras,
que odian el dia, que odian la luz, que odian el mundo ordenado de
esa luminosidad ilustrada y que se dan la vuelta hacia la noche como
bellamente habia dicho Novalis:

Pero me vuelvo hacia el valle, a la sacra, indecible, misteriosa Noche.
Lejos yace el mundo —sumido en una profunda gruta— desierta y
solitaria es su estancia (...) ;Tiene que volver siempre la mafiana? ;No
acabara jamas el poder de la Tierra? Siniestra agitaciéon devora las alas
de la Noche que llega. ;No va a arder jamas para siempre la victima se-
creta del Amor? Los dias de la Luz estan contados; pero fuera del tiem-
po y del espacio esta el imperio de la Noche. (Novalis, 1982, p. 7y 9).

Esos cofrades cosepultos han hecho de la pena su casa, su hogar.
Tal vez incluso se regodean en ella, pero lo que estan mostrando es
precisamente la sombra de los ideales de la Ilustracion. Si tenemos
en cuenta el contexto, durante el Idealismo y el Romanticismo es
frecuente el discurso de tipo edificante, no solo desde la teologia,
sino desde la filosofia. Asi, por ejemplo, encontramos los discursos
de Fichte sobre la bienaventuranza o sobre el destino del sabio, o
los discursos de Schleiermacher sobre la religion. En ese sentido, el
discurso del esteta A ante los cofrades cosepultos puede tener como
trasfondo una parodia a este tipo de escritura formativa o edifican-
te. En esta primera parte de la obra, como deciamos mas arriba, el
esteta A comienza por agradecer a Hegel la definicion de la con-
ciencia desdichada como la que no encuentra la enjundia de su vida
en si misma, es decir, en el presente. La superacion de la desdicha
en Hegel se da cuando la conciencia asume lo historico, lo concreto,
es decir, se supera en el ascetismo intramundano. En ese ascetismo
intramundano se da una verdadera transformacion. Pero el esteta A
ha renunciado previamente a los ideales, a esos ideales mundanos
expresados desde el punto de vista ¢tico, sobre todo en la profe-
sion y en el matrimonio. La conciencia desdichada buscara entonces
principios estéticos para intentar superar su propia desdicha.
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Pero, asi como la melancolia, que es el temple que atraviesa esta
primera parte de O Io uno o Io otro, la desdicha tifie todo el horizon-
te. Por ello el esteta A califica a Occidente como desdichado. Hay
una critica a la época en tanto le falta pasion y se muestra agotada
como se ve ya desde los Diapsdlmata:

yo me lamento de que corran tiempos mediocres, pues estan despro-
vistos de pasion. Los pensamientos de las personas son débiles y fra-
giles como encajes y ellas mismas, pateticas como encajeras. Los pen-
samientos de sus corazones son demasiado mediocres como para ser
pecaminosos. Quizas si un gusano abrigase tales pensamientos podria
ser considerado un pecado, pero no tratandose de una persona, que ha
sido creada a imagen y semejanza de Dios. (SKS 2:36; OO I: 52-5 3)13,

En efecto, como bien lo indica Subirats, “la conciencia desdichada es
una forma de conciencia critica frente al dolor que implica para el
individuo la contradiccion de la vida moderna” (Subirats, 1979, 16-
17). La fragmentacion y cosificacion de la vida moderna lleva al ser
humano a un agotamiento en el cual los ideales son cada vez mas
mediocres. En el esteta A hay por tanto un pensamiento sobre la ¢po-
ca y desde esa critica fundamenta su eleccion estetica. Antes que el
cansancio elige la desdicha. Por eso la busqueda de esta obra, después
de recibir la risa de los dioses, sera encontrar un método para intentar
superar la desdicha, o mejor dicho para asumirla sin caer en esa me-
diacion mundana, es decir, en la profesion y en el matrimonio.

13 Esta critica al agotamiento de la época se ve muy claramente, en Friedrich Schlegel:
“El hombre burgués es primero cincelado y torneado, ciertamente no sin penas y
dificultades, para ser convertido en maquina. Se ha labrado su fortuna si ha conseguido
ser una cifra en la suma politica, y puede considerarse realizado en todos los respectos
si por fin ha llegado a transformarse de persona humana en persongje. Y lo mismo que
ocurre con los individuos sucede con la masa. Se alimentan, se casan, engendran hijos,
envejecen y dejan hijos tras si que viven otra vez de la misma manera y que, a su vez,
dejan hijos tras si, y asi cternamente. (Schlegel, 1994, p. 80). Lo cual anticipa la feroz
critica de Nietzsche al hombre moderno en sus célebres pasajes de Asi hablé Zaratustra
dedicados a aquello que Nietzsche denominé Gltimo hombre, es decir, el mas alto
paradigma de decadencia y mediocridad (Nietzsche, 2005, pp. 40-42).
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En El mds desdichado se elabora la idea segan la cual el anico rastro
que se encuentra del mas desdichado es un sepulcro vacio. En el
pasaje sobre la conciencia desdichada, Hegel habla también de la
busqueda del sepulcro y habla de como la conciencia desdichada lo
que encuentra es el sepulcro de la vida, y esto es precisamente lo
que la constituye. Hegel juega alli con la idea de que, en las cruza-
das, que haria parte de este momento de la conciencia desdichada,
se busca precisamente un rastro sensible de Jests y lo Gnico que se
encuentra es el sepulcro. De igual modo ocurre a estas aves noc-
turnas que son los estetas, los cofrades cosepultos. Los sepultados
en vida lo tnico que encuentran es el sepulcro, la tumba de la vida.
Viven entonces como sombras ocultas de lo que los demas llaman
vida. Esa forma de agotarse en valores que ellos, los cosepultos,
encuentran completamente tibios, mediocres y desapasionados. La
conciencia desdichada no busca la mediacion de instituciones como
la Iglesia, sino que funda una suerte de sociedad secreta lejos de
cualquier esperanza, ya sea aqui, o en el mas alla. Esta sociedad vive
en lo oculto, vive aforisticamente, es decir, en lo fragmentario. En
la concepcion ética de la vida que afirma lo concreto y los valores
de lo general, por medio de y en los cuales se alcanza el ascetismo
intramundano, la relacion con el tiempo es fundamental. Por eso,
como se ve en la posicion ironica que asume el esteta A, se afirma el
fragmento y el instante mas que la duracion y la continuidad.

La conciencia desdichada ha renunciado a todo ideal, ya no apa-
rece la queja que se veta, por ejemplo, en algunos de los Diapsdl-
mata, sino mas bien la fundamentacion de un método de existencia
precisamente desde la desdicha. En algunos de los Diapsdlmata hay
todavia la esperanza o la ilusion de alcanzar un infinito. Pero inme-
diatamente viene la conciencia de fracaso. El abismo que se abre:

Si lograse avistar una fidelidad que superase todas las pruebas, un
entusiasmo que lo soportase todo, una fe que moviese montanas; si
intuyese un pensamiento que ligase lo finito y lo infinito... Mas la

venenosa duda de mi alma lo devora todo. (SKS 2: 46; OO I: 61).
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La duda, esa dualidad de la conciencia es lo que no permite ni la fe
ni la direccion del pensamiento. La duda abre un mal infinito. Es
como ocurre en la descripcion de la conciencia desdichada en la Fe-
nomenologia del espiritu, es decir, el descubrimiento del infinito fuera
de la conciencia misma. Pero en el esteta A se trunca esa busqueda
y mas bien hay una conciencia de fracaso, no hay ningan ideal que
perseguir. Y esa especie de configuracion en torno al fracaso es lo
que aparece en El mds desdichado. Al aceptar la condicion desdichada
lo que queda es configurar la propia existencia en ese fracaso, en
esa noche oscura en la cual, como dice Hegel en la Fenomenologia
del espiritu, el yo se vuelve hacia si después de ser consciente de la
muerte de Dios: “el retorno de la conciencia a las profundidades de
la noche del yo=yo, que no diferencia ni sabe ya nada, fuera de ella”
(FG: 432; FE: 455). Es decir, de la caida de todo ideal y de la con-
ciencia de todo fracaso. El infinito se ha cerrado y se vuelve hacia
el yo. Ese yo en principio es oscuro, es la noche oscura del yo=yo.
Para el esteta A y sus cofrades el vivir en esa oscuridad se convierte
en el sentido mismo de su existencia. Hay un regodeo en el hecho
de ser un desdichado. Sobre todo, en el hecho de tener conciencia
de serlo. Pero si bien hay un regodeo en la desdicha tampoco hay
una afirmacion del mundo, como hemos dicho, mas bien es la vida
misma como un sepulcro. Es decir, el pasado y el futuro aparecen
como nostalgia y como anhelo, y el presente se manifiesta como un
sepulcro. Es a partir de este esquema que el esteta A considera la
desdicha o la conciencia desdichada como la que vive a contrapelo
en dos direcciones, entre el pasado y el futuro, y que es por ese
estar envuelta en la nostalgia y en el anhelo se le pierde el presente.
Se pierde la realidad concreta.

Lo que reprocha el esteta A de la definicion de Hegel es que
inmediatamente pase a otra figura de la conciencia y por otro lado
reprocha también, o se infiere que es un reproche, el hecho de que
se analice esta figura de la conciencia como momento historico.
Analizar la desdicha o incluso otras figuras de la conciencia como
el estoicismo o el escepticismo en bloques historicos, aleja preci-
samente al pensamiento filosofico de la existencia y hace de esto
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solo un analisis logico, racional y sistematico que busca hacer cla-
sificaciones. Pero lo que busca el esteta A —y en general el pensa-
miento de Kierkegaard— es ver estos fenomenos desde el punto
de vista de la existencia. Esto implica no s6lo un desarrollo mas
exhaustivo sino ademas una cuestiéon fundamental en la fenome-
nologia del espiritu kierkegaardiana: las figuras de la conciencia no
son necesariamente superadas. Por eso, aunque pueda parecer una
exageracion, podria plantearse, como deciamos mas arriba, que
acaso toda la obra de Kierkegaard sea una descripcion de la con-
ciencia desdichada. Paradojicamente, terminaria Kierkegaard sien-
do un hegeliano absolutamente consecuente, al seguir el meétodo
fenomenologico hegeliano de una manera extrema llevandolo ha-
cia la existencia'*. En ese sentido, la fenomenologia kierkegaardia-
na ahonda en la conciencia desdichada hasta llegar a la conclusion
de que, acaso, sea imposible salir de la desdicha.

La conciencia de vivir en la escision, en la desdicha, aparece
ya desde el inicio de O Io uno o Io otro I. En efecto, en el primero
de los Diapsalmata encontramos una queja desde la posicion exis-
tencial estética. El artista se queja de la incompatibilidad entre lo
interior y lo exterior. El artista traduce su profundo tormento en
belleza, pero la comunicacion no se logra nunca por completo con
lo exterior. El artista vive desgarrado por esa falta de comunica-
cion entre lo interior y lo exterior. Traduce el tormento en belle-
za, pero el aplauso que recibe es como un nuevo tormento en tan-
to comprobacion de la distancia con lo exterior. El artista es visto,
asi como martir y mediador entre la idea y los demas mortales'®.

14 Segin McCarthy, el esteta A es mas hegeliano de lo que el mismo Kierkegaard aceptaria.
“Si la Fenomenologia del espiritu de Hegel es citada como Bildungsroman, O lo uno O lo otro
I hace parte del género todavia con mayor claridad” (McCarthy, 1995, 63). También
para Louis Toda la primera parte de O lo uno o lo otro puede leerse como una novela de
formacion sin formacion (Mackey, 1971, p. 274). De un modo mas general, para Joakim
Garff'en la obra de Kierkegaard hay una deconstruccion de la idea de Bildungsroman y ello
se verfa claramente en el concepto de repeticion, en el cual no hay una evolucion lineal de
la conciencia del héroe sino mas bien saltos y retrocesos (2006, pp. 98-99).

15 En efecto, en el Romanticismo es clave la concepcion del artista como mediador y como
martir desgarrado en esa tarca. El artista esta por encima del ser humano comtn y
desde esa altura se convierte en mediador: “el artista se levanta sobre el hombre como la
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Pero al final de los Diapsdlmata encontramos que el esteta A pide
a los dioses la risa y segin su interpretacion, ese deseo le ha sido
concedido (SKS 2: 51-52; OO I: 66). El arco que va de la queja
a la risa es el recorrido que aparece en la posicion estética como
se plantea en O lo uno o lo otro I. Es decir, la conciencia estética
se reconoce desdichada, reconoce su melancolia, esta invadida del
tedio, sabe que esta escindida de una realidad que se le aleja. Pero
para hacer soportable esa herida, ese abismo que se abre, al final ha
encontrado la risa, un don de los dioses que, como todo don de los
dioses, es ambiguo. El esteta A lo interpreta como una bendicion
que lo salvara precisamente del tedio, de la melancolia, del sinsen-
tido, de la desdicha en que esta envuelto. Para hacer efectivo ese
don de los dioses necesitara de un método existencial.

En La rotacidn de los cultivos aparece claramente expuesto el meé-
todo que va a seguir el esteta A para arreglarselas en un mundo
que rechaza, pero en el que tiene que vivir, un mundo sin ideales,
un mundo donde no entra la esperanza. Por eso en uno de los pri-
meros mandamientos de su método estético o de su método de
vida estética reza asi: “solo tras tirar la esperanza por la borda em-
pieza uno a vivir artisticamente; mientras uno tiene esperanza, no
puede limitarse” (SKS 2: 282; OO I: 299). Una vez que se arroja
a la esperanza por la borda, entonces esta uno en condiciones de
arreglarselas en el mundo, lejos de ese ascetismo intramundano
que hemos mencionado, es decir, lejos de cualquier reconciliacion.
Pero lejos también de cualquier ideal que abra a un mas alla, al
infinito. El yo=yo, la noche oscura del yo, ha devenido ahora ya no

estatua sobre el pedestal. La poesa es el gran arte de construir la salud trascendental. El
pocta es, pues, el médico trascendental” (Novalis, 1991, p. 77). “Un mediador es aquel
que percibe en ¢l mismo lo divino y, aniquilandose, renuncia a si mismo para proclamar,
comunicar y presentar lo divino a todos los hombres con sus costumbres y sus actos,
con sus palabras y sus obras” (Schlegel, 1994, p. 156). También en Hélderlin el artista
es sacrificado por la idea: “Pero a nosotros, poctas, corresponde/ estar con la cabeza
desnuda bajo las tormentas/ de Dios, y aferrar con nuestras manos/ el rayo paterno,
y brindar al pueblo/ con nuestro canto el Don celestial” (Holderlin, 1979, p. 77). Para
una lectura de la concepcion romantica del genio romantico como martir (Neuman,
1992). Sobre la secularizacion de principios religiosos, especialmente pictistas y su
influencia en la concepcion del artista romantico (Riihle, 1997).
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pena y queja, sino risa, pues como decfamos mas arriba, el esteta A
ha recibido la risa como regalo de los dioses.Y en torno a esa risa
se va a configurar la existencia, como se expone en La rotacién de los
cultivos'®. Sin duda, como bien lo ha visto Givone, el esteta no so-
lamente es un hombre religioso malogrado (Givone, 1999, p. 91),
sino que ademas ha logrado llevar principios estéticos del Roman-
ticismo a la vida, a la existencia. Asi, por ejemplo, “la originalidad
y desapego de la estética romantica es trasladada por el esteta A a
la existencia bajo la idea de ocasion” (Givone, 2001, p. 152). En
ese traslado de categorias consiste propiamente la estetizacion de
la existencia. En el Romanticismo de Novalis, Hélderlin y Schle-
gel podemos ver una poetizacion de la realidad a partir del yo. Ese
romantizar el mundo, ese novelar el mundo, hacerlo novelesco
(D’Angelo, 1999), implica, como bien lo ha visto Andrew Bowie
(1999), una reduccion estética. Es decir, valorar toda la realidad
desde categorias estéticas. Sin embargo, alli se trata de transfigurar
la realidad por medio de la poesta, por medio de la imaginacion o
de la fantasia productora, como lo dira Novalis mismo. Romanti-
zar el mundo, en el caso del esteta A, no es romantizar el mundo
buscando su trasformacion, sino que se trata estrictamente de una
poetizacion del yo. Es decir, no es el descenso del genio hacia el
mundo para transformarlo y hacerlo habitable!”, sino que es traer
el mundo hacia el yo y jugar con ¢l. El mundo es solamente la oca-
sion para que el yo disfrute, goce. Las categorias estéticas romanti-
cas le han abierto al esteta A la idea de un infinito en si mismo. Es
decir, ese infinito que la conciencia desdichada veia fuera, el esteta

16  El esteta A configura su vida en torno a la desdicha. Su apuesta existencia es una apuesta
por el arte, por la critica de arte que es también creacion (Biirger, 1996, p. 215). Es su
apuesta por asumir la desdicha. También en Kierkegaard —como en Kafka— asumir
la desdicha implica hacerlo desde la creacion. Por ello la escritura se convierte en una
forma de vida relacionada y fundamentada en la conciencia de ser desdichado (Bartoli,
2022, p. 292 y ss).

17  Esta seria propiamente la intencion de Schiller en sus Cartas sobre la educacidn estética de
la humanidad (1990) y de Hegel, Holderlin y Schelling en ¢l Primer programa de un sistema
del Idealismo alemdn (Hegel, 1978, pp. 219-220; Holderlin, 2014, pp. 29-31).
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A, al cancelar el absoluto y todo ideal intramundano, ha descubier-
to la infinitud del yo. O mas exactamente, ha absolutizado el yo.
En La escuela romdntica, Heinrich Heine ha hecho una afirma-
cibn mas que interesante a este respecto. Segin Heine, los princi-
pios estéticos adoptados por los romanticos de Jena —los herma-
nos Schlegel, Novalis, Tieck— tienen que ver principalmente con
una lectura que realizan del Yo fichteano (Heine, 2016, p. 168).
Benjamin plantea una distincion clara sobre el Yo de Fichte y los
romanticos: “mientras que Fichte cree poder trasladar la reflexion
a la posicion originaria, al ser originario [...] los romanticos par-
ten del mero pensarse-a-si- mismo como fenémeno; éste resulta
apropiado para todo, pues todo es si mismo” (Benjamin, 1988, p.
54). A la luz de esto podemos ver entonces cual es el procedimien-
to de la infinitizacion del yo que aparece en el esteta A. La risa
aparece como la categoria que sintetiza la adopcion de las catego-
rias estéticas romanticas tales como la ironia, la reflexion, la cri-
tica, y sobre todo lo interesante. En efecto, para llevar a cabo esa
reduplicacion de la reflexion y gozar con el goce mismo, el esteta
A toma de Schlegel la categoria de lo interesante. En Sobre el estu-
dio de la poesia griega, Schlegel define lo interesante como “fuerza
estética subjetiva [...] interesante es todo individuo original que
tenga una cantidad mas o menos grande de contenido intelectual o
de energia estetica” (Schlegel, 1996, p. 53 y 81). En lo interesante
se juegan entonces otras categorias romanticas como el ingenio, la
critica, la ironia y la arbitrariedad. El yo romantico es interesante
porque tiene la fuerza para construir y destruir el mundo a partir
de su propia actividad. El yo romantico requerta, para la creacion,
de una nueva mitologia (Schlegel, 1994, p. 117 ss.; Hegel, 1978,
p- 220; Holderlin, 2014, p. 31; Frank, 1994). Una mitologia de la
razon. Schelling lo dice categoricamente: “todo individuo verdade-
ramente creador tiene que inventarse su propia mitologia” (Sche-
lling, 2006, p. 121) Pero mientras en Hegel, Hélderlin y Schelling,
incluso en Schlegel y Novalis, esa nueva mitologia estaba orientada
a la creacion y transformacion de la realidad, en el esteta A se tras-
ladara exclusivamente al juego con el mundo. La fuerza del yo que
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descubre el esteta A consiste en llevar a cabo la reduccion estética
en varios momentos. Por un lado, en la absolutizacion de la histo-
ria del arte como lo Ginico que es valido frente a un mundo palido
y mediocre (SKS 2: 36; OO I: 53), y por otro lado, porque el ar-
tista puede crear su propia mitologia. Asi por Johannes el seductor
dira a Cordelia: “mi alma esta llena de ti, la vida obtiene para mi
otro sentido, se transforma en un mito acerca de ti” (Kierkegaard,
OO0 1, 401; SKS 11, 395). Cordelia es elevada a mito, como lo sera
la dofa Elvira del Don Juan y la Margarita del Fausto. Cordelia sera
una nueva silueta que vivira en torno a la pena. El que vive esté-
ticamente, el que domina lo interesante, es quien tiene la fuerza
para mantener el artificio y hacerlo, no solo con el mundo, sino
también tratandose a si mismo como cosa, pues como dice Lessing,
el que vive estéticamente se trata como objeto a st mismo (Lessing,
1982). Lo interesante tiene que ver entonces con el poder del yo
y el efecto que causan sus acciones. Ver el propio yo desplegado en
todas partes. Un juego de espejos que se refleja en multiples direc-
ciones. Pero lo interesante es sobre todo reflexion, es volver sobre
si y autocontemplarse en la accion reposada. Por eso, como dice
Johannes el seductor, “jQué bello es estar enamorado, jqué intere-
sante es saber que se lo estal” (SKS 2: 323; OO I: 338). Lo intere-
sante cae pues en el ambito de la experimentacion, del artificio. En
tanto categorfa de la reflexion, lo interesante implica evaluar cada
paso del método y gozar con los detalles. Como hombre religioso
malogrado, en el esteta A la meditacion que busca lo absoluto se
cambia por el recuerdo y el calculo de las acciones, por el recuen-
to pormenorizado del método y recrearse en su doble aspecto: la
planificacion propiamente dicha y la contemplacion de los efectos.
Lo interesante es el descubrimiento del yo, no para ahondar en la
busqueda de Dios o un absoluto, sino para encontrarse con el pro-
pio yo devenido absoluto. El analisis del yo no tiene ya un interés
edificante de autoconocimiento y descubrimiento de Dios por me-
dio de esa introspeccion, como se puede ver en una tradicion que
se remonta a las Confesiones san Agustin, ni tiene un interés epis-
temologico para llegar a la verdad, como ocurre con el proceso
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de introspeccion llevado a cabo en las Meditaciones metafisicas de
Descartes, sino que se trata del descubrimiento de la potencia del
yo con fines estéticos. Vale decir, para entretenerse. Tras descubrir
como esta compuesto su yo, es decir, qué categorias lo conforman,
entonces el esteta A construira, como hemos dicho, su método de
entretenimiento. Este le permitira, como a un cientifico moderno,
salir a atrapar la realidad en reglas ya preestablecidas.

Asi las cosas, atrincherada en la pena de la que ha hecho su
casa, la conciencia desdichada que es el esteta A, desciende de vez
en cuando, como un cazador, sobre la realidad:

mi pena es, si, mi castillo, que cual nido de aguilas tiene su sede alli
en lo alto, en la cima de las montafias, entre las nubes; nadie puede
expugnarlo. Desde ¢l desciendo volando a la realidad y capturo mi
presa, mas no permanezco alli, sino que traigo mi presa a casa y esta
presa es una imagen que entretejo en los tapetes de mi castillo. (SKS
2:51; OO I: 65).

De ahi que una de las categorias fundamentales para el esteta A sea
la ocasion. La ocasion y la arbitrariedad para elaborar cualquier
fragmento de la realidad, para convertirlo, por un instante, en algo
absoluto. La posicion ironica consiste entonces en trasladar el prin-
cipio de ironia de la estética del Romanticismo a la existencia. La
ironia, ese sobrevuelo sobre la realidad y sobre la propia obra, esa
capacidad para tomar distancia con la cual aparece, por ejemplo, la
potencia critica de la obra de arte. La destruccion de la obra de arte
por medio de la critica que permite la ironia, y que se convierte en
una especie de hermenéutica infinita de la obra de arte, es trasla-
dada al yo. La ironia traslada a la existencia implica la arbitrariedad
de un yo que juega con su propio contenido y anula la realidad
(Hernandez, 2002, pp. 68-69). El yo se torna una especie de obra
de arte absoluta que se convierte en un fenomeno a interpretar
también infinitamente. Esta posicion estética es un éxtasis del yo
que descubre la infinitud en si mismo. Por ello Johannes el seductor
afirma extasiado: “he encontrado en mi mismo la persona mas in-
teresante que conozco” (SKS 2: 389; OO I: 396).Y es por ello por
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lo que quien vive estéticamente se ocupa especificamente de su yo,
de sus categorias y de la potencia que encuentra en ellas para jugar
caprichosamente con el mundo.

3. Laironia, lo interesante y la absolutizacion del yo

En La rotacidn de los cultivos, la preocupacion principal del esteta A
consiste en no caer en el mundo. En ese sentido cobra relevancia la
idea de que es un hombre religioso malogrado. En efecto, asi como
el ascetismo medieval, por ejemplo, veta el principal enemigo en el
mundo, mejor dicho, el mundo como el principal enemigo, el este-
taA también lo vera asi. Por eso podemos plantear que, asi como en
el movimiento ascético hay una especie de esteticismo, una relacion
imaginada con la realidad, asi también en el esteticismo del esteta
A hay un ascetismo. El método que se plantea en La rotacién de los
cultivos, basado principalmente en la idea de arrojar la esperanza,
en el principio de arbitrariedad, que implica no solo saber como,
de qué manera gozar, sino sobre todo cuando interrumpir el goce,
responde a una practica ascética, es decir, a una disciplina en torno
al goce. La realidad tiende trampas, el tiempo tiende trampas, lo
general tiende trampas, la ética tiende trampas para atraer al esteta
A hacia el mundo. Por eso sumétodo es una especie de racionalismo
practico, en el cual antes de actuar ya se sabe cual es la ley que debe
aplicarse en cada accion y, sobre todo, cuales van a ser los efectos
de las acciones. Este método se va a ver estrictamente aplicado,
por ejemplo, por Johannes el seductor en Diario del seductor, donde
cada movimiento es friamente calculado y ya se sabe con la debida
anticipacion cual sera el efecto de cada una de las acciones. El efecto
es importante porque este efecto es un efecto estetico, es decir, hay
un doble goce, no so6lo el momento en el que se goza, sino también
en la contemplacion del efecto de aquello que ocasionan las pro-
pias acciones. Es la reflexion lo que permite al seductor recordar el
presente, es decir, gozar con el goce mismo mientras goza. Para ob-
servarse a s mismo mientras goza, uno debe “estar siempre situado
un poco mas arriba, de modo que uno no sea solo el bautizado sino
también el cura” (SKS 2: 331-332 / OO I: 346). El esteta A, con
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el poder de la reflexion, con el poder de la critica, con el poder de
la ironia, con el poder de lo interesante, puede verse a si mismo y
gozar en la observacion del goce mismo, es decir, como si un actor
pudiese salir de la escena y verse actuando. El esteta A vive como si
estuviese todo el tiempo ante un espejo ante el cual puede disfrutar
de cada una de las acciones que lleva a cabo. Gozar mientras se goza
es un goce reduplicado y esto solamente se puede conseguir cuando
se ha llevado la reflexion hasta el extremo. En ese sentido, el esteta
A ha llevado a la practica principios estéticos y asceticos. Principios
estéticos del Romanticismo y la disciplina propia de la ascética an-
tigua y medieval. El esteta A es entonces una suerte de monje sin
Dios que no puede reconciliarse con el mundo. Su tnica forma de
relacion con la realidad es el goce, el instante, lo fragmentario, la
ruptura permanente. Por eso, la base de su método consiste en no
embarcarse ni en la amistad, ni en la profesion ni mucho menos en
el matrimonio, ya que éstas son las trampas y las tentaciones que
el mundo viene a traer al esteta solitario. Estar en el mundo, pero
sin vivir en el mundo. Usar el mundo sin caer en sus tentaciones.
Una suerte de “como si” propio de la teologia escatologica de san
Pablo (I Cor. 29-31), pero ya no con un fin religioso, es decir, como
preparacion para el inminente juicio final y como forma de preser-
vacion del alma para la vida eterna, sino con fines estéticos.

4. Laherenciadel antihéroe en la literatura moderna

Desarrollos posteriores de esta idea se presentan en el Romanticis-
mo tardio del siglo XIX. Alli podemos encontrar mas claramente el
tipo de nihilismo en el que desencadena el Romanticismo. Es lo que
se expone en figuras como el esteta, el dandy y el flaneur. Figuras
que son, como ha dicho Givone, cortejadores de la nada (2001, p.
141). Figuras que clabora Kierkegaard, pero también aparecen en
autores como Baudelaire y Oscar Wilde. Estos cortejadores de la
nada son figuras religiosas malogradas. El esteticismo que impe-
ra en estas tres figuras se vive como una religion. En ese sentido,
Baudelaire mismo ha definido el dandismo como una religion, es
decir, hay unos principios ascéticos que conducen a una forma de
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vivir estética (Baudelaire, 1995, p. 115). Estas figuras, el dandy, el
flaneur, el esteta, trazan lo que posterior o paralelamente van a dar
lugar a la figura del antihéroe en la narrativa del siglo XIX y sobre
todo el siglo XX. En efecto, va a ir desapareciendo de las novelas el
ideal de héroe que se hace y hace al mundo y mas bien van a apa-
recer figuras minusculas, débiles, que son una suerte de antihéroe,
es decir, personajes que o bien son nihilistas y no buscan ningan
tipo de ideal o bien fracasan y dejan constancia de un fracaso per-
manente frente a una realidad que los devora. En ese sentido, si
nos remitimos por ejemplo a la literatura de comienzos del siglo
XX, podemos encontrar a modo de ejemplo tres tipos concretos de
antihéroe. El que fracasa ante el mundo que lo devora. Como es el
caso del antihéroe en Franz Kafka. Un antihéroe que cae derrota-
do ante un mundo descomunal y absurdo. Por otro lado, la figura
del antihéroe en Robert Musil, como aparece en su célebre novela
El hombre sin atributos. Alli el antihéroe atraviesa tanto la concien-
cia del fracaso como una salida ironica.Y de modo paradigmatico
encontramos el antihéroe de Robert Walser expresado en figuras
subterraneas, minusculas, débiles, anonimas. En estos tres grandes
escritores podemos encontrar tres tipos de antihéroe a los que po-
driamos incluir en el concepto de novela antiformativas segin lo
que habiamos trazado en las primeras partes de este trabajo. En el
caso de Walser vamos a encontrar una especie de anulacion; en el
caso de Musil una especie de desacomodo en el mundo que termina
con una posicion ironica y en el caso de Kafka la conciencia de fra-
caso ¢ insignificancia, el desacomodo absoluto frente a un mundo
también absolutamente absurdo!S.

18  Un desarrollo posterior de la idea de conciencia desdichada partiendo de la recepcion
de Kierkegaard y que nos lleve hasta la recepcion en los antihéroes del siglo XX como
aparece en Musil y Walser, y como aqui lo hemos esbozado brevemente, nos llevaria
fundamentalmente hacia Kafka. El caso de Kafka merece un desarrollo exhaustivo
y especifico que excede los limites de este trabajo y que esperamos llevar a cabo en
un futuro cercano. La relacion entre Kierkegaard y Kafka, aparte de los elementos
biograficos que son evidentes, y coincidencias en aspectos fundamentales como el
mismo Kafka lo destaca en sus Diarios (Katka, 2015, p. 306; Kafka 1999, p. 83 y ss.), se

podria establecer sobre todo a partir de la idea de la paradoja y del desacomodo con el
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En EI hombre sin atributos, Ulrich, el antihéroe de dicha obra, descri-
be asi el curso del mundo moderno:

No tienes mas que echarle una ojeada al periodico. Esta lleno de una
inmensa opacidad. Se habla de tantas cosas que ni la inteligencia de
Leibniz seria capaz de abarcarlas. Pero nadie se da cuenta; hemos cam-
biado.Ya no existe un hombre completo frente a un mundo completo,
sino que un algo humano se mueve en un comun liquido nutritivo
(Musil, 2012, p. 225).

Ulrich se ha formado como matematico. Es un hombre formado
por tanto en el rigor del yo moderno. Pero paradojicamente es en
esa consecuencia del yo moderno que experimenta con el creci-
miento de las ciudades que Ulrich se hace consciente de estar per-
diendo sus propias experiencias:

en el campo —seguia pensando Ulrich— los dioses se acercan a los
hombres, uno es algo y vive su vida; no obstante, en la ciudad, donde
tienen lugar miles de acontecimientos mas, nadie es capaz de relacio-
narse con ellos; asi comienza la célebre abstraccion de la vida (Mu-
il,2012, p. 661).

Esa abstraccion de la vida hace que se viva en una neutralidad dafiina,
adormecida. Todos marchando al ritmo de la voz del mercado y de la
produccion. Entonces Ulrich opta por una salida ironica, creativa. La
fragmentacion y estetizacion de la existencia tomara en Ulrich la for-
ma del ensayismo. En una de sus conferencias, Musil define el ensayo
como “el maximo rigor accesible en un terreno en el que no se puede
trabajar con precision” (Musil, 1992, p. 342). Esa imprecision, ese
claroscuro de la vida moderna, dara entonces la ocasion a Ulrich para

mundo. Una lucha en la cual a veces se pretende que triunfe el individuo, pero otras el
mundo, como lo dice Kafka en un contundente aforismo: “en la lucha entre el mundo
y t0, apoya al mundo” (Kafka, 1999, p. 138). En Kierkegaard y Kafka, como bien lo ha
desarrollado Fabio Bartoli (2022), se da una compleja relacion entre lo estético, lo ético
y lo religioso que es sumamente intricada, sobre todo porque la duda o mejor dicho la
indecision es la categoria que lo atraviesa todo.
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encarar el ensayismo: “aproximadamente, asi como un ensayo trata un
asunto bajo diversos puntos de vista a lo largo de sus capitulos (...)
ast crefa ¢l [Ulrich] poder mirar y tratar atinadamente el mundo y su
propia vida. (Musil, 2012, p. 258). Lo que aparece para Ulrich en el
horizonte es el sentido de la posibilidad. La posibilidad aparece como
“algo muy divino en si, un fuego, un vuelo, un espiritu constructor y
la utopia consciente que no teme la realidad, sino que la trata mejor
como problema y ficcion” (Musil, 2012, p. 19). Ante el mundo obje-
tivado y sin experiencias de la modernidad, Ulrich opta por renunciar
a los ideales de orden y verdad para adentrarse en el de la posibilidad
y vivir ensayisticamente.

En su ensayo Experiencia y pobreza, Walter Benjamin habla de la
destruccion de la experiencia, expone de qué manera los seres hu-
manos del mundo moderno y contemporaneco somos cada vez mas
pobres en experiencias (Benjamin, 1982, p. 167 y ss.). El mundo se
ha empobrecido en experiencias. Esto nos lleva entonces a pensar
un individuo que se ha desencantado del mundo, o mas bien a un
mundo desencantado en el cual la experiencia del individuo es igual-
mente desencantada. Este desencantamiento del mundo viene prin-
cipalmente dado de la mano de un proceso de instrumentalizacion
que naturalmente es la consecuencia logica del programa de la mo-
dernidad y que conlleva a una destruccion de la experiencia (Agam-
ben, 2001).Ya en sus Cartas sobre la educacidn estética de la humanidad,
Schiller anunciaba de modo profético sobre el peligro del exceso de
racionalidad de la Tlustracion, con el cual, segan Schiller, si se llevaba
a todas las esferas de la existencia, el ser humano terminaria por con-
vertirse en una especie de maquina: “ligado eternamente a un tnico
y mintsculo fragmento del todo, el hombre mismo evoluciona solo
como fragmento; no oyendo mas que el sonido monotono de la rue-
da que hace funcionar, nunca desarrolla la armonia que lleva dentro
de si” (Schiller, 1990, p. 149). Esa cosificacion, esa mecanizacion, no
solo del trabajo sino de todas las relaciones sociales, se consolido y
se desarroll6 a gran escala a lo largo del siglo XIX, pero sobre todo
se va a materializar y se va a hacer mas concreta en el siglo XX. El
mundo se va a revelar entonces como algo desencantado y pobre y
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el individuo va a quedar relegado a la pobreza de si mismo. Por ello
vamos a encontrar a la literatura contemporanea poblada de figuras
que no quieren encajar en ese mundo empobrecido, mecanico, ins-
trumentalizado y desacralizado y que van a vivir en una especie de
orillamiento del mundo.

Es ahi donde encontramos estos antihéroes completamente mi-
nimos y anonimos como los que aparecen en la narrativa de Ro-
bert Walser. Podemos tomar como referencia una de sus obras, por
ejemplo, su novela Jacob von Gunten. En dicha obra se nos cuenta
la historia de Jacob. Se trata de un joven que estudia en una aca-
demia para sirvientes, cuyo principio fundamental consiste en que
sus estudiantes aprendan a no aspirar a nada: “la enseflanza que nos
imparten consiste basicamente en inculcarnos paciencia y obedien-
cia, dos cualidades que prometen escaso o ningn éxito” (Walser,
1998, p. 9). Jacob sabe de lo que en el mundo se denomina éxi-
to, es decir, del dinero y el poder que es precisamente lo que lo
ha desencantado: “solo el dinero no se ha echado a perder, todo
el resto si. Todo, absolutamente todo esta corrompido, demedia-
do, desprovisto de gracia y esplendor” (Walser, 1998, p. 54)!% Es
por este saber que su deseo de anulacion se corresponde con los
ideales del Instituto Benjamenta. El adiestramiento que alli reci-
be tendra en Jacob una especie de efecto religioso. El mismo va a
convertirse en una especie de monje del servicio en tanto que bus-
ca que su yo desaparezca: “de algo estoy seguro: el dia de manana
seré un encantador cero a la izquierda, redondo como una bola”
(Walser, 1998, p. 10). Esa anulacion esta mas alla de la amargura
por un mundo perdido. Lo que hay en Jacob, y en general en la
literatura de Walser, es un retorno al mundo desde una nueva in-
mediatez en la cual son el instante y el fragmento los que toman

19 El antihéroe de Walser es pobre. Tiene empleos modestos y recibe lo suficiente para
vivir. No busca acumular ni ganar mas de lo necesario para una vida austera. La
estetizacion que hace de la existencia es mas una actitud contemplativa y distraida
que activa y productiva. Por el contrario, la estetizacion del mundo que presenta el
esteta A tiene como base el dinero, una cierta aristocracia, como se ve en el seductor.
Johannes asume la posicion y el lenguaje del amo. Desprecia el trabajo y se dedica al
mero consumo de objetos.
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un valor absoluto. La realidad se resignifica y por nada del mundo
se busca cambiar la propia suerte. Como bien lo ha dicho Agam-
ben, “nada es mas extrafio a Walser que la pretension de ser otro
de esto que se es” (Agamben, 1996, p. 29). Esa resignificacion de
la realidad desde el ideal de ser nada implica que la vida misma se
viva como paseo. La liviandad del que no tiene equipajes y que esta
al margen del ajetreo de la vida predeterminada y dominada por
el capitalismo. Una vida productiva y consumida hasta sus tltimas
consecuencias. Una vida del parecer en el que el yo se infla en la
ilusion de dominio que le da ese poder que lo consume. Walser ha
captado bien esa trampa de la concepcion capitalista de la vida: “al
diablo con el ansia miserable de parecer mas de lo que se es” (Wal-
ser, 2008, p. 19). Jacob, como todos los personajes de Walser —y
como el propio Walser— se aleja de ese bullicio para recuperar
el sentido de lo cotidiano. Es una absolutizacion de lo sencillo, de
lo comln. En Walser los personajes aceptan el mundo como es,
no buscan transformarlo, pero tampoco viven en los ideales de la
¢época. Viven en el mundo, pero lejos de los ideales del mundo. Co-
meten, por ejemplo, la locura anticapitalista de salir sin rumbo fijo
una tarde cualquiera dando la espalda a la algarabia de las ciudades.
Esos centros de rapifia donde por una minima ganancia los seres
humanos se devoran unos a otros.

Conclusion

Recapitulando, hemos visto como en el esteta A, que comienza con
la conciencia de ser una conciencia desdichada, va desapareciendo
la queja. Se da un giro hacia lo fragmentario e instantanco. Pero
¢se puede hablar de una superacion estética de la desdicha? Si nos
remitimos a Hegel, se puede rastrear la idea segin la cual la des-
dicha se supera en el ascetismo intramundano, es decir, cuando el
sujeto no ve su ideal, su amo, en el mas alla, sino que se reconcilia
con el mundo. El trabajo y la formacion que implica el ascetismo
intramundano reconcilian al individuo con el mundo y encuentra en
éste su ideal. La conciencia desdichada lo es porque tiene anhelo de
absoluto o porque aspira a ideales mundanos. Pero el esteta A, que
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es un religioso malogrado, es decir, sin un absoluto que buscar, y
que del hombre religioso solo le queda el método y el desacomodo
con el mundo, jugara su suerte al instante y a lo pasajero. Buscara
superar la desdicha en la vida aforistica. Se trata de una absoluti-
zacion de lo fugaz y pasajero que aparece mucho mas evidente en
Walser e incluso en Musil. Ni el esteta A ni los personajes de Walser
alcanzan ese ideal intramundano. No lo alcanzan porque conscien-
temente han renunciado a buscarlo. En Musil y en Kafka, aparece
la conciencia de fracaso en la bisqueda de ideales. Pero mientras
en Musil el antihéroe encuentra el ensayismo, en los antihéroes de
Kafka permanece la lucha y a acaso la imposibilidad de reconcilia-
cion. En el vivir aforisticamente del que habla el esteta A como en
la anulacion y el ensayismo que aparece en Walser y Musil, encon-
tramos un transito de la queja por el curso decadente del mundo
y la ambicion por cambiarlo hacia una suerte de alegre nihilismo.

Referencias bibliogréficas

Abrams, M. H. (1992). EI romanticismo: Tradicién y Revolucién. Visor.

Agamben, g. (1996). La comunidad que viene. Prre-Textos.

Agamben, G. (2001). Infancia e Historia. Adriana Hidalgo Editora.

Anonimo (2001). Las vigilias de Bonaventura. Acantilado.

Bartoli, F. (2022). Un mismo lado del mundo. La seduccién donjuanesca y la
decisidn faustica en Kierkegaard y Kafka. Casa de Asterion Ediciones.

Baudelaire, Ch. (1995). El pintor de la vida moderna. Cajamurcia.

Benjamin, W. (1988). El concepto de critica de arte en el romanticismo alemdn.
Ediciones Peninsula.

Benjamin, W. (1982). Discursos interrumpidos I. Taurus.

Bense, M. (1969). Hegel y Kierkegaard: una investigacién de principios. Méxi-
co: Instituto de Investigaciones Filosoficas Universidad Nacional Au-
tonoma de México.

Biblia de Jerusalén (1998). Desclée de Brouwer.

Bowie, A. (1999). Estética y subjetividad: la filosofia alemana de Kant a Nietzs-
che y la teoria estética actual. Visor.

Biirger, P. (1996). Critica de la estética idealista. Visor.

D’Angelo, P. (1999). La estética del romanticismo. Visor.

248



Autobiografias de la conciencia desdichada. Kierkegaard y la subterranca tradicion de la Antibildungsroman

Frank, M. (1994). El dios venidero. Lecciones sobre la nueva mitologia. Edicio-
nes del Serbal.

Gadamer. H. G. (1999). Verdad y método I. Sigueme.

Garff, J. (2006). Andersen, Kierkegaard — and the Deconstructed Bil-
dungsroman. En Kierkegaard Studies. Yearbook 2006 (pp. 83-99). Walter
de Gruyter.

Givone, S. (1999). Historia de la estética. Tecnos.

Givone, S. (2001). Historia de la nada. Adriana Hidalgo.

Goethe, J.W. (2016). Los afios de aprendizaje deWilhelm Meister. Los afios itine-
rantes deWilhelm Meister. Gredos.

Hegel, G. W. F. (1970). Phdnomenologie des Geistes. Ullstein.

Hegel, G.W.F. (2002). Fenomenologia del espiritu. Fondo de Cultura Economica.

Hegel, G. W. F. (2015). Escritos pedagdgicos, Fondo de Cultura Econémica.

Holderlin, F. (1990). Correspondencia completa. Hiperion.

Hegel, G.W. E. Escritos de juventud, México, Fondo de Cultura Economica, 1978.

Holderlin, F. (1977). Poesia completa. Libros Rio Nuevo / Ediciones 29.

Holderlin, F. (2014). Ensayos. Hiperion.

Holderlin, F. (1998). Hiperidn o el eremita en Grecia. Hiperion.

Hegel, G. W. F. (1989). Lecciones sobre la estética. Akal.

Heine, H. (2016). La escuela romantica. Sobre la historia de la religién y la
filosofia en Alemania. Espiritus elementales. Akal.

Hernandez, D. (2002). La ironta estética. Universidad de Salamanca.

Hoffmann, E. T. A. (2008). Opiniones del gato Murr. Catedra.

Kafka, F. (1999). Cuadernos en octavo. Alianza editorial.

Kafka, F. (2015). Diarios. Debolsillo.

Kierkegaard, S. (1997-2012). Soren Kierkegaard Skrifters. N. Cappelorn; J. Garff; .

Kojeve, A. (2013). Introduccidn a la lectura de Hegel. Trotta.

Kondrup; A. McKinnon; F. Hauberg Mortensen et alia (Eds.). Seren Kier-
kegaard Forskningscenteret.

Kierkegaard, S. (2006). Escritos de Soren Kierkegaard.Volumen 2. O lo uno o lo
otro. Un fragmento de vida I. Trotta.

Lacoue-Labarthe, Py Nancy, J. L. (2012). El absoluto literario. Eterna Cadencia.

Lessing, G. E. (1982). Escritos teoldgicos y filosdficos. Editora Nacional.

Lowith, K. (1974). De Hegel a Nietzsche. Sudamericana.

249



Alejandro Pefia Arroyave

Mackey, L. (1971). Kierkegaard: A Kind of Poet, University of Pennsyl-
vania Press.

Mayer, H. (1992). Der deutsche Bildungsroman.Von der Aufklarung bis zur Ge-
genwart. Metzler.

McCarthy, V. A. (1995). Narcissism and Desire in Kierkegaard’s Either/
Or, Part One. En R. L. Perkins (Ed.). International Kierkegaard Commen-
tary Either/Or Part I (pp. 51-72). Mercer University Press.

Musil, R. (1992). Ensayos y conferencias. Visor.

Musil, R. (2012). EI hombre sin atributos. Seix Barral.

Neuman, E. (1992). Mitos de artista. Tecnos.

Nietzsche, F. (2005). Asf hablé Zaratustra. Alianza Editorial.

Novalis (1982). Himnos a la noche. Enrique de Ofterdingen. Hyspamérica.

Novalis (1991). Obra selecta. Endymion.

Olivares, B. (2015). EI concepto de felicidad en Kierkegaard. Universi-
dad Iberoamericana.

Restrepo, C. E. (2011). Pedagogia del desgarramiento. En L. G. Cardenas;
C. E. Restrepo (Ed.), Diddcticas de la filosofia 1. Para una pedagogia del
concepto (pp. 153-165). San Pablo.

Richter, Jean Paul. (2005). Alba del nihilismo. Istmo.

Richter, Jean Paul. (2010). Diario de a bordo del aeronauta Giannozzo. Gallo Nero.

Rodriguez Fontela, M. A. (1996). La novela de autoformacién. Universidad
de Oviedo, Edition Reichenberger.

Riihle, V. (1997). En los laberintos del autoconocimiento. El Sturm und Drang
y la Iustracion alemana. Akal.

Salmeron, M. (2000). Novela de formacién y peripecia. Machado Libros.

Sanchez Ortiz de Urbina, R. (2007). ;La fenomenologia del espiritu como
Bildungsroman? Eikasia, 15, 99-112.

Schelling, E.W. J. (2015). Sistema del Idealismo trascendental. Gredos.

Schelling, F. W. J. (2006) Filosofia del arte. Tecnos.

Schlegel, F. (1994). Poesta y filosofia. Alianza Editorial.

Schlegel, F. (1996). Sobre el estudio de la poesia griega. Akal.

Schiller, F. (1990). Cartas sobre la educacién estética del hombre. Anthropos.

Selbmann, R. (1984). Der Deutsche Bildungsroman. Metzler.

Subirats, E. (1979). Figuras de la conciencia desdichada. Taurus.

250



Autobiografias de la conciencia desdichada. Kierkegaard y la subterranca tradicion de la Antibildungsroman

Theunissen, M. (2005). El perfil filosofico de Kierkegaard. Estudios de Fi-
losofia, 32, 9-25.

Troeltsch, E. (1951). EI protestantismo y el mundo moderno. Fondo de Cul-
tura Economica.

Walser, R. (1998). Jacob von Gunten. Siruela.

Walser, R. (2008). EI paseo. Sirucla.

Weber, M. (1985). La ética protestante y el espiritu del capitalismo. Peninsula.

Werle, M. A. (2013). Teatro, formacion y vida en el Wilhelm Meister de
Goethe. Estudios de Filosofia, 47, 107-119.

251






CAPITULO VIII

LA CRITICA PROFETICA COMO CRITICA AL
ORDEN ESTABLECIDO EN KIERKEGAARD!

Victor Alarcén®

RESUMEN

Todo intento de aproximacion a la obra de Séren Kierkegaard debe
estimar la ironia como considerante previo para comprender toda
su critica a la cristiandad vy, por derivacion, al orden establecido.
Si bien la ironia se constituye en el presupuesto critico de toda su
labor como escritor, conviene recabar en el “excedente” profético
que la ironia kierkegaardiana sugiere para, de este modo, abrir nue-

1 Este escrito hace parte de un esfuerzo de investigacién mas amplio, que abarca el analisis
de la profética kierkegaardiana como clave de interpretacion de su produccion religiosa,
y que sera publicado proximamente.

2 Sociologo Universidad Nacional de Colombia. Ingeniero Industrial Universidad
Distrital Francisco Jos¢ de Caldas. Magister en Filosofia Pontificia Universidad
Javeriana. Miembro investigador de la Seccion de Teorfa Sociologica de la Universidad
Nacional de Colombia.
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vas posibilidades hermeneuticas y, probablemente a su vez, una in-
novadora clave de desciframiento. Debido a lo anterior, abordamos
la critica de Kierkegaard al “orden establecido” desde una perspecti-
va que supone la orientacion, proféticamente condicionada, de toda
su produccion como autor.

Palabras Clave: Ironia, profecia, critica, cristianismo, orden
establecido

ABSTRACT

Any attempt to approach the work of Séren Kierkegaard must con-
sider irony as a prior consideration to understand his entire cri-
tique of Christianity and, by derivation, of the established order. Al-
though irony constitutes the critical presupposition of all his work
as a writer, it is convenient to look at the prophetic “surplus” that
Kierkegaardian irony suggests opening new hermencutical possibil-
ities and, probably in turn, an innovative key to decipherment. In
view of the above, we approach Kierkegaard’s critique of the “es-
tablished order” from a perspective that assumes the prophetically
conditioned orientation of his entire production as an author.

Keywords: Irony, prophecy, critique, Christianity, established
order

INTRODUCCION

En su disertacion sobre la ironia, Kierkegaard (2006) da cuenta de
la contradiccion en medio de la cual se abre paso la historia uni-
versal, en cuya inflexion se suceden dos movimientos. Por un lado,
debe surgir lo nuevo; por el otro, lo antiguo debe ser desplazado.
Partiendo de este doble movimiento, Kierkegaard construye tres
“tipos ideales” que son: el individuo profético, el héroe tragico y
el sujeto ironico. El individuo profético divisa lo nuevo a lo lejos
en oscuros e indefinidos contornos, no posee el futuro, sino que
solo lo presiente. El héroe tragico lucha por lo nuevo, su tarea no
es tanto aniquilar lo caduco, sino hacer valer lo nuevo y, de este
modo, aniquilar indirectamente lo pasado. La tercera “tipologia” es
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la del sujeto irénico, para quien la realidad dada ha perdido toda su
validez; el ironista no posee lo nuevo, pero aboga por el desplaza-
miento de lo antiguo, que ha mostrado toda su imperfeccion. En
este sentido, el ironista abre juicio contra su época sin la pretension
directa de transformarla, pero con la conviccion que es necesario
que surja lo nuevo. De este modo, como sostiene Kierkegaard, el
ironista tiene algo de “profeta”, pues siempre esta apuntando a algo
futuro, pero no sabe qué es (2006).

Por otro lado, Kierkegaard plantea el problema de la validez
historico-universal de la ironia, sefialando que, para el sujeto ir6-
nico, la realidad ha perdido su validez. Se necesita que el sujeto,
tomando conciencia de su ironia, se sienta negativamente libre al
condenar la realidad dada y que goce de esa libertad negativa. Para
que esto suceda, la subjetividad debe desarrollarse. La subjetividad
siente su fuerza, validez y significacion en el enfrentamiento que
alza contra la realidad, no contra la realidad en general, sino contra
la realidad dada en un cierto tiempo. Asi, el ironista cuenta con una
justificacion historico-universal.

Sin embargo, la justificacion historico-universal de la ironfa dista
de la validez historico-universal del profetismo. El profeta funda su
“legitimidad” y “autoridad” en el “llamado” que le ha sido encargado,
es decir, en funcion de una mision delegada. El profeta queda justifi-
cado solamente en virtud de una tarea encomendada, estableciéndo-
se, por tanto, una diferencia cualitativa con el sujeto ironico.

Partiendo del supuesto de que el ironista tiene algo de profe-
tico, como apunta Kierkegaard, conviene determinar como se ex-
presa el profetismo en la ironia kierkegaardiana o, de ser posible,
plantear la posibilidad de reconocer en la ironia un “primer mo-
mento” del profetismo kierkegaardiano. Justificado el “profetazgo”
del escritor escandinavo, intentaremos comprender la critica, pro-
féticamente condicionada, que Kierkegaard dirige contra su epoca.

En sintesis, con el objetivo expreso de ofrecer una clave her-
mencutica mas abarcadora que dé cuenta de la produccion religio-
sa de Seren Kierkegaard expondremos, en primer lugar, el compo-
nente profético de la ironfa kierkegaardiana; en segunda instancia,
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abordaremos la variante reflexiva del profetismo del autor escandi-
navo para, desde alli, en un Gltimo apartado, dar razén de la critica
profética que Kierkegaard dirige contra el “orden establecido”.

1. EI componente profético de la ironia
kierkegaardiana

Sociolbgicamente, el profeta ha sido entendido como “un puro
portador personal de carisma, cuya mision anuncia una doctrina
religiosa o un mandato divino” (Weber, 1997, p. 356). Que el pro-
feta anuncie de nuevo una vieja revelacion o que aspire a traer una
nueva revelacion, es decir, que aparezca como “renovador” o como
“fundador” de una nueva religion, con las implicaciones que esto
pueda traer en la conformacion o no de una nueva comunidad, es
algo que esta mas alla de la intencion del profeta. Lo decisivo en la
comprension del profeta es su “vocacion personal” (Weber, 1997).

El profetismo aparece, de este modo, en su manifestacion his-
torica, como una determinacion de la subjetividad, es decir, de
la interioridad. Kierkegaard ve en la evolucion universal y en los
puntos de inflexion historica, dos movimientos para tener en cuen-
ta: por un lado, debe surgir lo nuevo, por el otro, lo antiguo debe
ser desplazado. En el primer movimiento nos encontramos con el
individuo profético, en el segundo, con el sujeto ironico; es decir,
profetismo ¢ ironia pueden ser entendidos, por derivacion, como
determinaciones de la subjetividad.

En su determinacion subjetiva, el individuo profético divisa lo
nuevo a lo lejos, no posee el futuro, pero lo presiente, de alguna
manera lo presagia y anuncia; por otro lado, el sujeto ironico no
tiene en su poder lo nuevo, no obstante, aniquila la realidad dada
mediante la realidad misma, aunque cabe decir que el nuevo prin-
cipio esta en ¢l como posibilidad; en tanto que es profético en al-
gun sentido, esta siempre apuntando a algo futuro, aunque no sabe
qué es.

A tenor de lo anterior, Kierkegaard sostiene que la ironia es
negativa, en tanto que solo niega; infinita, puesto que no niega éste
o aquel fenémeno; vy, absoluta, puesto que aquello en virtud de lo
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que niega es algo superior que, sin embargo, no es. Si el ironista
tiene algo de profeta, lo “positivo” de su ironia estara en lo que
“contenga” de profético, aunque su postura y posicion sean opues-
tas a las del profeta, que va a la par de sus contemporancos y desde
esa posicion divisa lo que vendra.

Pero ;como se “realiza” lo profético en el ironista? Es claro que
Kierkegaard no lo explicita, pero podemos suponerlo: el profetis-
mo “acontece” cuando la ironia aparece como momento dominado.
Si la ironia es un concepto negativo, conviene decir que el profetis-
mo es una categoria “positiva” que hace transito por la negatividad
de la ironia. Solo cuando la ironia aparece como momento domi-
nado, la ironia emprende el movimiento opuesto a aquel en el que
se manifiesta la vida de la ironia no dominada (Kierkegaard, 2006).
En este sentido,

La ironia limita, finitiza, restringe, y de esa manera proporciona ver-
dad, realidad, contenido; la ironia disciplina y amonesta, y de esa
manera proporciona solidez y consistencia. La ironia es un celador
temido solo por aquel que no lo conoce, pero amado por aquel que lo
conoce. (Kierkegaard, 2006, p. 339)

El “traspaso” de lo ironico a lo profeético es, a su vez, “el paso” del
sujeto ironico al individuo profético, esto es, de la ironia a la ironia
dominada. En cierto sentido, el ironista realiza lo profético en la
retoma de su orientacion en relacion con la época en la que vive, de
la cual habia salido en la confrontacion con sus contemporaneos; a
la vez que se abre paso, desde el sujeto negativamente libre al que
le falta la realidad que le provee un contenido, al individuo positiva-
mente libre en relacion con la realidad a la que pertenece. La ironia,
como negatividad, realiza ahora su positividad: siendo infinita se fi-
nitiza y restringe, y siendo absoluta se muestra en su verdad cuando
ensefa a realizar la realidad (2006).

A diferencia de la ironia socratica, el profetismo es una cate-
goria esencialmente religiosa, el profeta esta conceptualmente
separado del ironista por la presencia de una mision revelada di-
rectamente. En Socrates, su “demonio” reacciona en situaciones
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concretas y mas bien negativamente, disuadiendo y advirtiendo, a
la vez que funciona como limite de su racionalismo ético, fuerte-
mente utilitario; por eso no se puede comparar con la “conciencia”
de la ética propiamente religiosa y mucho menos equiparar a un
organo profetico. El profeta falta en general alli donde no se ha
dado el anuncio de una verdad religiosa de salvacion en virtud de
una revelacion personal, esta es la nota distintiva del carisma pro-
fetico (Weber, 1997).

De conformidad con lo anterior, Anti-Climacus entrevé en La
Enfermedad Mortal los defectos de la definicion socratica del pecado.
Socrates ciertamente era un ético que empez6 con la ignorancia,
pero no se puede decir de ¢l que fuese un moralista esencialmen-
te religioso y, en su debida correspondencia cristiana, que fuese
un dogmatico (Kierkegaard, 2008). Esta excedencia propiamen-
te religiosa de la que carece el socratismo en razon de la falta de
una verdad revelada, es la agregacion profética de la ironfa kier-
kegaardiana, también planteada en La Enfermedad Mortal, particu-
larmente en la contradiccion que deviene en la autoconciencia del
“pocta del sentimiento religioso”, para quien el conflicto aparece
en la transicion realizadora de lo profético-religioso: “;acaso no es
el llamado?, ;el aguijon en la carne no manifiesta que su vida ha
de ofrecerse en el servicio de una misién extraordinaria?, ;acaso la
mision extraordinaria a la que tiene que dedicar toda su vida no es
claramente una mision divina?” (p. 105). En efecto, el autorreco-
nocimiento de una mision ética, esencialmente religiosa, es el que
introduce la “variante profética” de la ironia kierkegaardiana, voca-
cionalmente condicionada y poéticamente encubierta, en la que el
autor reconoce la necesidad de comunicar el cristianismo; en un
primer momento, indirectamente, a través de la ironia para, en un
segundo momento, dar paso al excedente (“positivo”) que aporta
la comunicacion tipicamente profética.

Conviene explicitar el “doble movimiento” que da paso al pro-
fetismo kierkegaardiano, remitiéndonos al tratamiento que el au-
tor danés hace de la comunicacion indirecta como condicion de
posibilidad desveladora de su intencion profética. En Para un exa-
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men de st mismo recomendado a este tiempo, Kierkegaard nos “re-
vela encubiertamente” su estrategia comunicativa, apoyandose en
un pasaje de la tradicion veterotestamentaria: 2 Samuel 11-12.

La version “modernizada” del relato biblico, que involucra al
profeta Natan y al rey David, es recreada por Kierkegaard del si-
guiente modo:

Entonces, un dia, se presenta un profeta ante el rey David. Permitidme
hacer mas cercana la situacion y modernizarla un poco. Uno es el rey,
el hombre de mayor rango en el pueblo; el otro, el profeta, un hombre
de la mayor estima en el pueblo, los dos naturalmente hombres cultos,
y uno puede estar seguro de que su trato mutuo y su conversacion
llevaran las marcas de su cultura. Ademas, los dos, en especial uno de
ellos, son escritores famosos; el rey David, el poeta mas renombrado
y por consiguiente un conocedor, un delicado arbitro del buen gusto,
que sabe apreciar la presentacion, la eleccion de las presentaciones y la
estructura del poema, y la forma lingiiistica y el tono y sus beneficios
o perjuicios para las costumbres, etcétera.

Y es una suerte: justo el hombre indicado ante el cual presentarse;
pues el profeta ha compuesto un cuento, una historia que quiere tener
el honor de narrar a Su Majestad, el coronado poeta y conocedor de
obras poeticas. (2011a, p. 56)

Después de exponer el relato, Kierkegaard procede a la “exegesis”

del pasaje biblico:

Me imagino que David ha escuchado con atencion y después ha dado a
conocer su opinion, claro que sin involucrarse personalmente (subje-
tividad) sino evaluando esa encantadora obrita de manera impersonal
(objetiva). Quizas ha habido un detalle que ¢l consider6 que podia ser
diferente, quizas ha sugerido una expresion mas felizmente elegida,
quizas ha mostrado también un pequefio fallo en la estructura, elogia-
do la magistral narracion del cuento por parte del profeta, su voz, sus
gestos, en fin, se ha expresado como en nuestros tiempos las personas
cultas acostumbramos a juzgar un sermon para personas cultas, esto
es, un sermon que es también objetivo en si mismo.

Entonces el profeta le dice: Tt eres aquel hombre.

259



Victor Alarcon

Mira, el cuento que el profeta narré era una historia; pero el “ta eres
aquel hombre” era otra historia — era el paso hacia lo subjetivo. (p. 57)

Con el animo de no excedernos, pero con la intencion de clarificar el
paso a lo profético, nos detendremos en el tratamiento interpretativo
que hace Kierkegaard del relato escritural, que a su vez nos servira de
soporte para comprender en qué consiste su “profetismo reflexivo”:

Asi puedes ta ver qué poco te ayuda lo impersonal (lo objetivo), una
doctrina, una historia, una ciencia y cosas asi, cuando incluso un hom-
bre tan piadoso y temeroso de Dios como David (y piedad y temor de
Dios son formas de la personalidad, lo subjetivo), cuando incluso ¢l,
al haber perpetrado un delito tan abominable (y antes no encontro —
jobjetivamente! — ninglin obstaculo en el camino, ninglin obstaculo de
conciencia en el camino para dejar que mataran a Urias, ningtin obsta-
culo en el camino, ningan obstaculo de conciencia en el camino para
tomar por esposa a Betsab¢), cuando incluso ¢l, después de que las
cosas sucedieron, puede conservar tanta impersonalidad (objetividad)
que puede vivir como si nada, que puede escuchar el relato del profeta
como si nada — hasta que el profeta, cansado de esta impersonalidad
u objetividad tan alabada en nuestro siglo como cultura y seriedad —
apela a su autoridad y dice Tt eres ese hombre. (p. 58)

En este orden, el poeta aparece como expresion ironica de la de-
manda profética, debido a la imposibilidad de una comunicacion
palmaria y directa, que solo lograria una profundizacion de la ilu-
sion para, consecuentemente, dar paso a la comunicacion genuina-
mente profética. Asi, la estrategia ironica, que introduce el engano
“poctico”, es desplegada por Kierkegaard como condicion posibili-
tadora de lo profético encubierto:

Y si se llega al punto de lograr que algan quejumbroso gallo, en su
infinito deseo de poner un huevo, acepta que se le impute la paterni-
dad, evadiendo asi por una parte y confirmando por otra el error de la
gente, en ese caso el ironista ha ganado la partida. (Kierkegaard, 2006,

pp- 279-280)
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En este contexto, alcanza nitidez lo dicho por Kierkegaard en sus
Journals, donde hace constar que no es profeta sino poeta, introdu-
ciendo con ello la “ambigiiedad” comprensiva de su obra: “Moham-
med protests with all his might against being regarded as a poet and
the Koran as a poem; he wants to be a prophet. I protest with all my
might at being regarded as a prophet and want only to be a poet”
[Mahoma protesta cuanto puede contra los que le toman como un
poeta y al Coran como un poemay; ¢l quiere ser un profeta. Yo pro-
testo con todas mis fuerzas por ser considerado como un profeta, y
solo quiero ser un poeta] [NB10: 52] (Kierkegaard, 2011b, p. 2943
Superar esta ambigiiedad implica que no se pierda de vista la clave
indirecta y “sin autoridad” del profetismo kierkegaardiano, en con-
tinuidad con la tradicion profética judia. El profeta Amos también
afirma: “No soy profeta, ni soy hijo de profeta, sino que soy boye-
ro, y recojo higos silvestres” (Am 7. 14).Y en otro pasaje, Zacarias
(tambien profeta) declara: “No soy profeta; labrador soy de la tie-
rra, pues he estado en el campo desde mi juventud” (Zac 13.5).
Con esto queremos decir que la ironfa kierkegardiana (“poctica”)
es una estrategia indirecta que responde a la necesidad “directa” de
introducir lo “profeético-religioso”.

En la misma direccion, en El concepto de ironia, Kierkegaard
sostiene que, en su relacion con el cristianismo, el judaismo se ani-
quil6 a si mismo y por si mismo. Si admitimos que el advenimiento
de Cristo fue un punto de inflexion en la historia universal, como
sostiene Kierkegaard, tampoco alli podemos echar de menos la
formacion ironica. Esta se da con Juan el Bautista. No era ¢l quien
se suponia que vendria, ni sabia qué era lo que vendria, y aun asi

3 La resonancia de la transicion que va del “poeta” al “profeta” puede encontrar cabida
q P P P
(aunque “indirecta”) en lo dicho por el propio Kierkegaard: “Ha tenido demasiado
que ver con lo ético para ser poeta. La sucesion de su vida recuerda la primera fase
del escritor estético en Alternativa, que fue repetida mas tarde, sobre no desear ser
poeta, y recuerda el énfasis con que el escritor ¢tico aprueba esto, reconociendo que el
hombre debe salir de lo poético y entrar en lo existencial, lo ético.Y, sin embargo, tiene
demasiado de poeta para ser un testimonio de la verdad. El esta entre los dos como la
linea fronteriza, la cual, no obstante, se relaciona con precision categorica con la historia
, > )

en su estadio futuro” (Kierkegaard, 1985, pp. 174-175).
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aniquil6 el judaismo. No lo aniquilo, por tanto, mediante lo nue-
vo, sino que lo aniquil6 mediante el judaismo. Exigi6 del judaismo
aquello que el judaismo queria dar: justicia; pero el judaismo no
fue capaz de darla, y por eso cay6. Dejo, por tanto, que el judas-
mo subsistiera y desarrollara al mismo tiempo en si el germen de
su caida (2006).

Pero la formacion irénica de Juan el Bautista no debe llevarnos,
per se, a la conclusion que era un ironista; mas bien, era un profe-
ta: “Porque os digo que, entre los nacidos de mujeres, no hay ma-
yor profeta que Juan el Bautista; pero el mas pequefio en el Reino
de Dios es mayor que ¢él” (Lc 7. 28). También Jests decia de Juan a
la gente:

¢Que salisteis a ver al desierto? ;Una cana sacudida por el viento? ;O
qué salisteis a ver? ;A un hombre cubierto de vestiduras delicadas? He
aqui, los que llevan vestiduras delicadas, en las casas de los reyes estan.
Pero ;qué salisteis a ver? ;A un profeta? Si, os digo, y mas que profeta.
(Mt 11.7-9)

El componente profético de Juan, a pesar de su “formacion irénica”
(sin con esto afirmar que era un ironista), radica entonces en el “ex-
cedente” que exhibe su ironia, que apunta a algo futuro, aunque no
sabe qué es: “El reino de los cielos se ha acercado” (Mt 3. 2).

Si toda la intencion de Kierkegaard como autor es religiosa, y la
incomprension de su obra se da por las tacticas y movimientos ejecu-
tados para su mayor objetivo: “Emplear todos los medios para conse-
guir que la mayor parte, y si hubiese sido posible todos, entraran en
el cristianismo” (Kierkegaard, 1985, p, 196), nos vemos obligados a
destacar dos momentos: el primero, la ironia; el segundo, el profe-
tismo. Solo en consideracion de estos dos momentos en la estrategia
comunicativa del escritor danés (no asi en su existencia temporal), es
posible comprender la variante reflexiva de su profetismo.

Si nos atenemos a la afirmacion de Kierkegaard, que es un au-
tor religioso que desea enfrentarse a la prodigiosa ilusion que es
la cristiandad, tenemos que reconocer que la intencion de toda su
obra es fungir como “esteta” para, desde alli, realizar lo religioso.
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Las obras estéticas son, segin nuestro autor, un medio de comuni-
cacion que sirve como prueba de que es imposible explicar la pro-
duccion religiosa por la creencia de dos momentos diferenciados
en la existencia temporal del autor, en realidad, la produccion es-
tetica y religiosa van de la mano, son de hecho simultaneas (Kier-
kegaard, 1985). Kierkegaard es, al mismo tiempo, un escritor “es-
tetico” y “religioso”; las obras esteticas son el soporte sobre el cual
se encarrila su produccion profético- religiosa, ya que “lo que debe
decisivamente salir adelante es lo religioso” (p. 62).

En sintesis, el profetismo reflexivo de Seren Kierkegaard,
cuyo pensamiento predominante es como llegar a ser cristiano,
esta atravesado por dos momentos: el ironico y el profético. Si la
cristiandad es una prodigiosa ilusion, el doble movimiento kierke-
gaardiano supone, por un lado, desvanecer la ilusion por via de la
negatividad (ironia) y, por el otro (aunque simultancamente), in-
troducir el cristianismo en la cristiandad (profetismo) definiendo,
de este modo, el movimiento que da paso a lo “positivo” y que se
expresa en la variante profético-reflexiva del escritor nordico.

2. El profetismo reflexivo de Seren Kierkegaard

Hasta ahora hemos dicho que, fundado en un don otorgado, el pro-
feta legitima su mision remitiéndose a la seguridad que le ofrece
una revelacion personal y una mision encomendada. En esta direc-
cion, el racionalismo ético socratico se encuentra conceptualmente
separado del profeta, debido a la carencia de una mision religiosa
revelada directamente y sometida a un encargo divino especial.

Nos corresponde, ahora, dar cuenta de la peculiaridad del
profetismo kierkegaardiano. Resulta claro que, como la ironia, el
profetismo demanda una consideracion historica. En la tradicion
israclita, el “profetazgo” supone multiples consideraciones, aunque
todas coincidan con la especificidad del llamado divino. No es me-
nester observar con detalle las diversas manifestaciones proféticas,
pero conviene aproximarnos a algunas de sus generalidades.

En su expresion tipico ideal consideraremos dos tipos de pro-
fecia. Por un lado, la profecia ¢tica que, por encargo divino, de-
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manda la obediencia como deber moral y, por el otro, la profecia
ejemplar, que sefiala a los adeptos el camino de la salvacion reli-
giosa para que recorran el mismo camino seguido por el profeta
(Weber, 1997).

Por ejemplo, a tenor de lo anterior, Kierkegaard declara, en
Mi punto de vista, que su esfuerzo no esta dirigido al reconoci-
miento de ser cristiano para, a partir de alli, ser puesto como
modelo para ser seguido (1985). Pero, entonces, conviene pre-
guntarnos, ;como opera el profetismo Kierkegaardiano? o, en su
defecto, jcual es su especificidad?

En principio, consideremos la diferencia que nuestro autor es-
tablece entre dos posibles formas de comunicar el cristianismo. La
primera, expresando que se es cristiano, mientras que los otros no
lo son y, en ese marco, colocarse como ejemplo o modelo a se-
guir (profecia ejemplar). Por otro lado, la segunda, proclamando
el cristianismo mientras se denuncia que los demas viven segan ca-
tegorias esteticas (profecia ética). Seglin el autor danés, ninguna de
estas dos formas de comunicacion es adecuada para introducir el
cristianismo en la cristiandad (Kierkegaard, 1985).

El profetismo kierkegaardiano opera de otra manera. Se re-
quiere librar al “creyente” de la ilusion, poniendo de manifiesto
un texto bajo otro texto. Es decir, se debe empezar por el enga-
fio debido a que el receptor tiene su capacidad alterada, y no es
“consciente” del espejismo en que vive. “Hay que usar el liquido
caustico”, la negatividad, la cual pone su acento en la estrategia
comunicativa. En esto se funda el profetismo reflexivo de Séren
Kierkegaard, cuya variante enfatiza en la tactica. “Aqui no puede
extender mas la acuciante necesidad que la Cristiandad tiene de
la ciencia militar enteramente nueva, conseguida a traves de la re-
flexion” (p. 67). A este respecto, Kierkegaard se fundamenta en
Socrates, del cual dice que no era cristiano, pero si un dialéctico
que todo lo concebia en términos de reflexion.

En varios de mis libros he dado sugerencias sobre los principa-
les factores de esa ciencia, cuyo meollo se puede expresar en una
sola frase: el método debe ser indirecto. Pero el desarrollo de este
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meétodo puede requerir la atencion de afos, una atencion alerta a
cada hora del dia, diaria practica de las escalas, o un paciente ejer-
cicio de dedos en la dialéctica sin hablar de un constante miedo y
temblor. En la comunicacion del cristianismo, donde la situacion
esta calificada por Cristiandad, no hay una relacion directa o recta,
puesto que tiene primero que ser dispuesta como un vano concep-
to. Toda la vieja ciencia militar, toda la apologética y lo que lleva
consigo, sirve mas bien (hablando sinceramente) para traicionar la
causa del cristianismo. A cada instante y a cada punto debe adap-
tarse la tactica a una lucha que se lleva contra un concepto, una
ilusion. De forma que cuando un autor religioso en la Cristiandad,
cuyo pensamiento absorbente es la tarea de llegar a ser cristiano,
hace todo lo posible para que la gente se dé cuenta (si lo logra o
no es otra cuestion), debe empezar como escritor estético y hasta
un punto determinado debe mantenerse en este papel. Pero nece-
sariamente debe haber un limite; porque su objetivo es hacer que
la gente se dé cuenta.Y hay una cosa que el autor no debe olvidar:
su proposito, la distincion entre esto y aquello, entre lo religioso
como cosa decisiva y el incognito estético, para que el entrecruce
de la dialéctica no termine en parloteo (pp. 67-68).

La concepcion del cristianismo, alterada por la nocion de cris-
tiandad, introduce una profunda confusion a aquellos a quien se di-
rige ya que, al llamarse a si mismos cristianos, demanda una tactica
totalmente contraria a una comunicacién profética directa (ética).
La estrategia debe ser diferente, la situacion requiere reflexion
(Kierkegaard, 1985).

Yo empece todo uno con la reflexiéon; no es que durante los
tltimos afnos haya reunido un poco de reflexion, sino que yo soy
reflexion de lo primero a lo Gltimo. En las dos edades de la inme-
diacion (infancia y juventud), yo, con la habilidad que la reflexion
siempre posee, sali del paso, tal como me veia obligado a hacerlo,
mediante una especie de falsificacion (pp. 115-116).

El esfuerzo de Kierkegaard por introducir el cristianismo en
la cristiandad implica el hecho que la situacion es cristiandad (una

265



Victor Alarcon

modificacion reflexiva), de ahi que queden transformadas en re-
flexion todas las relaciones del cristianismo:

Llegar a ser cristiano en la Cristiandad significa, o bien llegar a ser
lo que uno es (la interioridad de la reflexion o el llegar a ser inte-
rior a traves de la reflexion), o bien significa que lo primero es des-
embarazarse de los lazos de la propia ilusion, lo cual es también una
modificacion reflexiva [...] Es decir, el comunicante esta detras del
otro hombre, ayudandole negativamente; aunque, si realmente logra
ayudar a alguien, es otra cuestion. El problema en si es un problema
de reflexion: llegar a ser cristiano. .. cuando uno es cristiano de cierto

modo. (pp. 72-73)

Kierkegaard ve en su “llamado” el proceso de aleccionamiento
por parte del “Divino Gobierno”, llevado paso a paso mediante
la reflexion:

En cl lenguaje de la pura tonteria se podria explicar facilmente esto
diciendo, como alguien ha dicho de mi, sin tener ninguna idea de mi
trabajo literario en su totalidad, que yo tenia el genio de la reflexion.
Pero justamente porque yo reconozco la justicia de adscribirme a la
reflexion, soy realmente demasiado reflexivo para no percibir que esta
yuxtaposicion de reflexion y genio no explica nada. Porque hasta tanto
uno tiene genio, no tiene reflexion y viceversa, puesto que la reflexion
es precisamente la negacion de la inmediatez. (p. 106)

En el profetismo kierkegaardiano la comunicacion esta condiciona-
da por la reflexion, de donde es comunicacion indirecta, negativa,
“nadie dice que sea cristiano en un grado extraordinario ni alega
que tiene revelaciones (todo lo cual corresponde a una comunica-
ci6n inmediata y directa); sino, al contrario, hay uno que afirma que
no es cristiano” (p. 73).

La variante del profetismo kierkegaardiano no esta fundada en
revelaciones personales excepcionales, éxtasis o algo parecido, no es
una voz que habla, ni una vision que se muestra, un suefio que se
tiene o una manifestacion religiosa extracotidiana, como quien re-
clama para si el haber experimentado una teofania o un encuentro
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mistico. Para Kierkegaard, en el mejor de los casos, no son mas que
pequenos incidentes en los que ve una senal de la Providencia para
ayudarle a actuar decisivamente en una u otra direccion. “Solo pue-
do pedir al lector que no piense en revelaciones o en nada de este
tipo, ya que en mi todo es dialéctico” (p. 118).Y que en Kierkegaard
todo sea dialéctico, significa que todo es reflexivo. “Todo esta puesto
en términos de reflexion” (p. 73), incluyendo la comunicacion de la
verdad. Es decir, la reflexion media en la estrategia comunicativa:

Imagino esta objecion hecha desde el punto de vista de un escrupuloso
y pusilanime concepto del deber de decir la verdad, un concepto que
conduce a estar siempre mudo por miedo de decir algo falso; y como
el silencio puede ser una falsedad, este concepto conduce al falso dile-
ma: hazlo, 0 no lo hagas; calla o habla; ambos son igualmente fatiles.
Pero el temor llevado hasta la mania dificilmente puede ser conside-
rado como una alta forma de religiosidad. La suspension teologica en
relacion con la comunicacion de la verdad (es decir, suprimir algo du-
rante un tiempo para que la verdad pueda llegar a ser mas verdadera),
es un claro deber para con la verdad, y se halla comprendida en la res-
ponsabilidad que el hombre tiene ante Dios, para hacer uso apropiado
de la reflexion que ha recibido. (pp. 125-126)

La profecia ética declara “directamente” la verdad dada por Dios, la
reflexiva, no. Los profetas éticos de la tradicion israelita anuncian
los designios divinos al “pueblo escogido”, reprenden sus acciones y
exhortan al pueblo para que la relacién con Dios sea restaurada. El
profetismo kierkegaardiano primero desmonta la ilusion, la disipa
“indirectamente” y, en tanto que todos son “cristianos”, maniobra
“por detras”, enganando por el bien de la verdad; declarando re-
flexivamente, dialécticamente, lo que es el cristianismo. El profetis-
mo ¢tico, enfatiza en el mensaje; el reflexivo, en la estrategia comu-
nicativa. Es decir, el profetismo reflexivo desemboca en el mensaje,
por medio de la posibilidad que crea la estrategia comunicativa.

Si nos atenemos a lo dicho por Kierkegaard que ha perdido ante
los ojos del mundo la interesante distincion de proclamar el seductor
ingenio de los placeres de la vida, la insolencia de la burla y, con ello,
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el atractivo de ser un enigma (1985), por causa de la sustitucion de
lo que ahora, consideramos, ha de constituirse en el niicleo de su co-
municacion profética (el problema de llegar a ser cristiano en medio
de la cristiandad), es porque la ironia ha dado paso al profetismo. Si
hubiese empezado enfatizando en el mensaje, y no en la estrategia
comunicativa, habria perdido la partida por anticipado.

Porque en la ¢poca de reflexion en que vivimos, la gente esta
dispuesta a rechazar, y ni siquiera la muerte del santo vale para
nada. No, en la esfera de la reflexion todo debe ser hecho a la in-
versa. Asi fue como yo empece. (p. 130)

Entonces, jen qué sentido podemos decir que el profetismo
kierkegaardiano es reflexivo? En el sentido que primero lo reli-
gioso se transpone en la reflexion vy, realizado el “movimiento”, se
retira de la reflexion para alcanzar la simplicidad, restaurandola.
El punto de partida no es la simplicidad, sino lo interesante (lo re-
flexivo) para, desde alli, transitar a lo profético con la intencion de
crear las condiciones de posibilidad para realizar lo verdaderamen-
te cristiano.

Lo interesante es lo poético, lo filosofico, que demanda aho-
ra alcanzar la simplicidad en lo cristiano (realizado por via de la
exhortacion profética). En el movimiento cristiano planteado por
Kierkegaard, uno no se refleja a si mismo en el cristianismo, sino
que se refleja fuera de otra cosa y se convierte, cada vez mas sim-
plemente, en un cristiano. En esto consiste el profetismo reflexivo:

La situacion (es decir, llegar a ser cristiano en la “cristiandad”, cuando
uno naturalmente es “cristiano”) es una situacion que, como cualquier
dialéctico puede ver, al traducirlo todo en términos de reflexion, hace
necesario al mismo tiempo el uso de la comunicacion indirecta, por-
que cl objetivo en este caso es apartar a los hombres de una ilusion
que consiste en llamarse cristianos, imaginandose tal vez que lo son,
sin ser nada de eso.Y asi, el hombre que planteo el problema, no se
describio directamente como cristiano y a los otros como si no lo fue-
ran; al contrario, nego que lo fuera y admitio que lo eran los demas.
Esto es lo que hace Johannes Climacus. Alli donde concierne a la pura
receptividad, como el vaso que hay que llenar, la comunicacion directa
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esta en su lugar; pero en cuanto interviene la ilusion, es decir, cuando
hay algo que es preciso anular, la comunicacion directa esta fuera de

lugar. (p. 188)

Si toda la profesion de nuestro autor es religiosa “de lo primero a
lo ltimo”, pero lo religioso transpuesto en la reflexion (o, como
sostiene Kierkegaard, el movimiento de su profesion de autor esta
decisivamente caracterizado por la reflexion o, mejor dicho, es el
movimiento de la reflexion misma) (1985), para luego restaurar lo
religioso a su simplicidad, dos movimientos deben ser reconocidos
en el desarrollo de sus obras (aunque dados simultaneamente): re-
iteramos, el primero, la ironia; el segundo, el profetismo. Tambien
podemos proponer un solo movimiento, donde la ironia aparece
como una variante modal para realizar lo profetico-reflexivo.

La inversion comunicativa del profetismo reflexivo es presenta-
da por Kierkegaard del siguiente modo:

El meétodo directo de empezar es con los individuos, con algunos po-
cos lectores; y entonces el asunto es — o, mejor dicho, la direccion del
movimiento — reunir una multitud, ganar para uno una abstraccion, el
Publico. Aqui, al contrario, el principio fue realizado mayéuticamente,
sensacionalmente, y con lo que naturalmente acompana a eso, es decir,
el Publico — que siempre se halla a mano dondequiera que ocurra algo
—, y el movimiento era, mayéuticamente, conmovedor a la “multitud”
para coger al “individuo™, entendida esta palabra en un sentido reli-

gioso. (pp. 189-190)

4 Esto (correspondiendo al hecho de que un autor religiosos empieza por una produccion
estética, y al hecho de que, en lugar de amarse a si mismo y su propio provecho y
de apoyar su esfuerzo creando ilusion, se odia y derriba las ilusiones), esto, digo, es
el movimiento dialéctico, o es esencialmente dialéctico, es decir, en la accion de uno
contraatacarse a uno mismo al mismo tiempo, cosa a la que llamo reduplicacion, y
es un cjemplo de la heterogencidad que distingue todo esfuerzo realmente divino de
un esfuerzo mundanal. Esforzarse o trabajar directamente es trabajar o esforzarse en
inmediata continuidad con una condiciéon realmente dada. El movimiento dialéctico
es exactamente lo opuesto a eso, o sea, por la accion de uno mismo, contrarrestar el
esfuerzo de uno mismo al mismo tiempo, una duplicacion que es “seriedad”. (La cita es
del propio Kierkegaard).
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Aqui, aparece de nuevo, el movimiento que tiende a la simplici-
dad: va del puablico al individuo puesto que, religiosamente ha-
blando, no existe lo que se llama publico sino solo individuos. Si la
religion es la seriedad, la seriedad es lo individual. El profetismo
amonesta, edifica, por eso dirige al individuo. La tradicion profe-
tica exhorta a la “contrita confesion”, y esta solo se realiza en el
hecho que los hombres devengan individuos ante Dios, recono-
ciendo que el ptiblico y la multitud carecen de toda posibilidad de
arrepentimiento (1985).

La tarea fundamental de Kierkegaard como autor es el proble-
ma de llegar a ser cristiano, toda su obra responde a un plan minu-
ciosamente concebido, donde su obra estética se constituye en el
primer momento simultaneo de su estrategia. El movimiento de lo
“pocttico” a la existencia religiosa es sustancialmente el movimiento
de toda su actividad como escritor, entendida integramente. “Con
relacion al movimiento descrito en una serie de obras como fuera
de lo filosofico, lo sistematico, hacia lo simple, es decir, lo exis-
tencial, es esencialmente el mismo movimiento de lo poético a la
existencia religiosa” (p. 174).

El profetismo de Séren Kierkegaard empieza con su produc-
cion estética, como medio posibilitador para introducir lo religio-
so. El movimiento dialéctico, descrito por el propio Kierkegaard,
tiene la pretension de quebrar la ilusion introduciendo la categoria
de lo negativo, pero lo negativo dirigido en primera instancia a si
mismo: “en lugar de amarse a si mismo y su propio provecho y de
apoyar su esfuerzo creando ilusion, se odia y derriba las ilusiones”
(p- 190). Ahora, conviene realizar lo “positivo”, lo esencialmente
religioso: “llamar a cuentas” al individuo. La ironia atrac la aten-
cion, el profetismo llama la atencion, reconviene, amonesta. Asi,
segin el propio Kierkegaard, no estamos frente a un escritor es-
tetico que luego se aparta del mundo para hacerse religioso sino,
mas bien, de ¢l puede decirse con razon que ha tenido desde el
principio una predisposicion excepcional para llegar a ser cristia-
no, pero que esta disposicion es totalmente dialéctica (1985).
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El movimiento “completo” del profetismo reflexivo kierkegaardia-
no que, como hemos dicho, no va de lo simple a lo interesante sino
de lo interesante a lo simple (para llegar a ser cristiano), puede
condensarse de la siguiente manera, en palabras de Kierkegaard:

En la esfera de la inmediacion, llegar a ser cristiano es una cosa per-
fectamente recta; pero la verdad y la interioridad de la expresion re-
flexiva para llegar a ser cristiano se mide por el valor de la cosa, cuya
reflexion esta atada a la repulsion. Porque uno no llega a ser cristiano
mediante la reflexion, sino que llegar a ser cristiano con reflexion sig-
nifica que hay otra cosa que rechazar; uno no se refleja a si mismo en
ser cristiano, sino a partir de otra cosa para llegar a ser cristiano; y esto
es mas especialmente el caso de la cristiandad, donde uno debe refle-
jarse fuera del aspecto de ser cristiano. La naturaleza de la otra cosa
decide la profundidad, el significado, el movimiento de la reflexion.
Lo que caracteriza precisamente la naturaleza de la reflexion es el he-
cho de que, desde una distancia, y desde cuanta distancia, uno alcanza
el punto de llegar a ser cristiano. La reflexion queda definida por la
dificultad, la cual es mayor en proporcion del valor de la cosa dejada

atras. (pp. 132-133)

La reflexion descrita no debe ser entendida en sentido especulativo,
ni en términos de conceptualizacion racional o teorética, mas bien,
la reflexion kierkegaardiana esta descargada en la busqueda de la
verdad existencial, de la verdad como apropiacion, del conocimien-
to de la realidad en la medida en que pueda servir como orientacion
en su existencia. El pensador reflexivo no busca el conocimiento
de todas las verdades objetivas, ni pretende sentir una seguridad
ansiada al cobijo del Sistema; su preocupacion, muy socratica, es
conocerse a sl mismo, tratando de saber qué es lo que la existencia
reclama de él (Guerrero, 2009, p. 316).

La reflexion comprende la existencia como una tarea, como
un llamado:

Sabe que es imposible la comunicacion directa en el ambito existen-

cial, pues corresponde a cada individuo el conocimiento de si mismo y
la comprension de las tareas que a ¢l corresponden. Por consiguiente,
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nadie puede, a fuerza de argumentos o verdades objetivas, obligar a
otro a reflexionar y tomar decisiones sobre su propia existencia. Muy
por el contrario, el empefio en situar el problema en el ambito de las
verdades objetivas, como si éstas constituyeran la clave para descifrar
y resolver el problema de la existencia, o como si pudieran conducir
a otro, de forma necesaria, a la toma de una postura, no son mas que
pura distraccion y por ende un engafio. (pp. 318-319)

El modo como procede el profetismo kierkegaardiano (en esto con-
siste su variante reflexiva) es indirecto para, desde alli, desembo-
car en la comunicacion esencialmente religiosa. La comunicacion
profética no debe ser considerada “directa” en sentido positivo, el
profetismo kierkegaardiano supone para la comunicacion de lo re-
ligioso el recurso de la comunicacion indirecta como fundamento
de su “predicacion”. Todo esta puesto en términos de reflexion, la
comunicacion esta condicionada por la reflexion, donde la comuni-
cacion es indirecta y, por tanto, negativa, pero apuntando a la posi-

tividad, entendida religiosamente5

. Kierkegaard no reclama que es
cristiano, su profetismo parte de la afirmacion que no es cristiano.
“Es decir, el comunicante esta detras del otro hombre, ayudandole
negativamente; aunque, si realmente logra ayudar a alguien, es otra
cuestion. El problema en si es un problema de reflexion: llegar a ser
cristiano. .. cuando uno es cristiano de cierto modo” (Kierkegaard,
1985, p. 73).

El profetismo kierkegaardiano, emprendido al interior de la cris-
tiandad, hace uso de categorias puramente estéticas para cautivar y
atraer la atencion de los que se dicen cristianos, pero viven dentro
de categorias ajenas al cristianismo. Evacuado el “engaiio”, se debe
introducir lo profético-religioso con tal prontitud que, como sostie-
ne nuestro autor, con el impulso de su abandono de lo estetico, el
hombre sea puesto ante las definiciones mas decisivas de lo religio-

5 El tratamiento que hace Anti-Climacus de la desesperacion puede ejemplificar,
religiosamente hablando, el paso de lo “negativo” a lo “positivo”. Con la desesperacion
ocurre como con la muerte que, cristianamente, puede significar la mayor miseria
espiritual, sin embargo, la curacion estd precisamente en morir, en morir a todas las
cosas terrenas (Kierkegaard, 2008).
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so (1985). La situacion exige reflexion, por eso la tactica de la obra
seudonima (el “engao”) requiere dar paso a lo esencialmente reli-
gioso para realizar lo profético en su variante reflexiva.

En resumen, el entrecruce que realiza variante profética kier-
kegaardiana, es la integracion de lo ironico y lo profético o, si lo
preferimos (como hemos acentuado), la manifestacion profética
de la ironia kierkegaardiana. Estas dos dimensiones demandan una
clara distincion metodologica, si queremos abordar integramente
la obra del autor escandinavo. Si bien la ironia es lo primero si-
multaneo, no podemos perder de vista que lo negativo debe de dar
paso a lo profético para realizar la “positividad” del cristianismo.
Desconocer el componente profético que subyace a la ironia es lo
que, en buena medida, ha limitado un entendimiento mas preci-
so de la critica de Kierkegaard a la cultura, que adquiere su plena
significacion cuando ésta es asumida desde una perspectiva profe-
tica. Pasar por alto este elemento, supone cierta disminucion en la
comprension de la ironia kierkegaardiana.

Concluimos diciendo que nuestro interés es destacar el com-
ponente profético subyacente a la ironia kierkegaardiana, a la vez
que relevar la importancia de su variante profético-reflexiva para,
de este modo, dar cuenta de la critica, proféticamente condiciona-
da, que Kierkegaard dirige al “establecimiento” o, genéricamente,
a su época.

3. La critica de Kierkegaard al “orden establecido”

Un aspecto que debe ser destacado a la hora de aproximarnos a la
critica de Kierkegaard al orden establecido o, en general, a la cultu-
ra, tiene que ver con las posibilidades comprensivas que nos ofrece
una tipologia profética que, sin el animo de ir en detrimento de la
ironia sino, mas bien, a proposito de ella, pueda dotarnos de una
clave interpretativa que “haga justicia” a los intereses del escritor
danés. Lo que queremos relevar es que, si el ironista es profético en
alglin sentido, conviene acercarnos a los aspectos propios del profe-
tismo para tener una perspectiva ampliada de las consecuencias que
sugiere la critica kierkegaardiana a la cultura.
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Este tipo de aproximacion a la critica Kierkegaardiana tiene que
partir de un presupuesto: el fundamento religioso que conlleva
toda detraccion profética. Todo argumento politico-social de la
profecia (particularmente la judeocristiana, de la cual Kierkegaard
es legatario), es unicamente un medio para un fin (Weber, 1997).

Es cierto que los profetas de Israel parecen interesados en ma-
teria de politica social, pero esto debe ser entendido solo en rela-
cion con las implicaciones “espirituales” que la profecia contiene.
No debe pasarse por alto este rasgo distintivo presente en la mayor
parte de los profetas de la tradicion escritural:

[La profecia israclita] fija su interés, en primer término, en la politica
exterior, como escenario de la accion de su dios. Si toma en conside-
racion la injusticia, también la social, contraria al espiritu de la ley mo-
saica, es mas bien como uno de los motivos de la colera divina, pero
no como base de reforma social. De un modo caracteristico, Ezequiel,
el tinico teorico de la reforma social, es un teérico sacerdotal y apenas
se le puede llamar profeta. Jests no esta interesado en absoluto en las
reformas sociales en cuanto tales. (Weber, 1997, p. 359)

Ningtn tipo de maestro de moral, fil6sofo ético o reformador so-
cial son profetas, ya que no pretenden ser portadores de una “reve-
lacién”, encargo divino o llamado excepcional; por proximos que
puedan estar del profeta, a estos maestros y reformadores les falta
la comprension de una vida entera consagrada al designio divino y
la predicacion emotiva de un camino de salvacion.

Los comentaristas de la obra de Kierkegaard han pasado por
alto uno de los aspectos centrales de su pensamiento (como bien
lo refiere Luis Guerrero Martinez), a saber, el que tiene que ver
con la critica social. Acierta Guerrero Martinez cuando anota que
la postura de Kierkegaard debe ser vinculada a la problematica so-
cial, librandonos de caer en falsas interpretaciones que reducen los
intereses del filosofo a un falso solipsismo, pero cabe agregar algo
mas. Si bien la critica social es una de las columnas centrales de su
pensamiento (Guerrero, 2013), ésta no se agota en referencia es-
tricta a la “ironia”, sino que conviene, para una interpretacion mas
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justa, considerar que el ironista es profético en algan sentido. La
tarea que Kierkegaard reserva al sujeto ironico se dirige a la des-
truccion de lo antiguo, pero también el ironista apunta a algo futu-
ro, aunque no sepa qué es (Kierkegaard, 2006).

Evidentemente, no pretendo reconocer una debilidad interpre-
tativa en la posicion de Guerrero, ni siquiera hacer una “exégesis
textual” a su lectura sobre la critica social kierkegaardiana, solo
quiero dar cuenta de un “déficit” comin en las interpretaciones
al autor danés cuando se hace de la ironfa una clave hermenéuti-
ca (desde nuestra perspectiva, “limitada”) para entender su labor
como escritor. Sostiene Guerrero:

Para el sujeto ironico la realidad dada ha perdido completamente su
validez, ha llegado a ser para ¢l una forma imperfecta que, sobre todo,
estorba. Pero, por otro lado, no posee lo nuevo. El irénico tiene la
peculiar caracteristica de usar la fuerza de lo antiguo, que atn persiste,
para que lo antiguo de destruya a si mismo al manifestarse en su inva-
lidez. El ironista no sefiala directamente el mal de la época, como si se
tratara de un tercero que condena, sino que conduce a la é¢poca para
que se derrumbe al manifestarse. Tanto el profeta como el héroe estan
mas atentos al porvenir, en cambio, el ironista no; ¢l esta centrado en
ver la contradiccion en lo antiguo, su papel historico esta de frente a
su época y de espaldas al futuro, de forma inversa a como se hallan el
profeta y el héroe. (Guerrero, 2013, p. 251)

Guerrero afirma que tanto el profeta como el héroe estan mas aten-
tos al porvenir, mientras que el ironista esta de frente a su época y
de espaldas al futuro, “de forma inversa a como se hallan el profeta
y el héroe”. Esto es cierto, pero solo en la medida en que se desco-
- » , . . ,
nozca que el ironista es profético en algiin sentido. El ironista esta
de espaldas al futuro, pero tinicamente en el término expuesto por
Kierkegaard, es decir, lo que vendra esta oculto para ¢l:

Elironista, por cierto, es profético en algln sentido, pues esta siempre
apuntando a algo futuro, pero no sabe qué es. Es profético, pero su
postura y su situacion son opuestas a las del profeta. El profeta va a la
par de sus contemporancos, y desde esa posicion divisa lo que vendra.
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El profeta, como deciamos mas arriba, esta perdido para sus contem-
poraneos, pero esto es propiamente so6lo porque esta absorto en sus
visiones. El ironista, en cambio, se ha salido de las filas de la contem-
poraneidad y les ha hecho frente. Lo que vendra esta oculto para él,
esta a sus espaldas, pero la realidad de la que se ha hecho enemigo es
aquello que ha de aniquilar, y a ella se dirige su fulminante mirada.

(Kierkegaard, 2006, p. 287)

Creemos, con Guerrero, que la ironia es una clave hermenéutica
muy importante para entender la labor de Kierkegaard como escri-
tor, pero esta no basta si no contiene, en “alglin sentido”, su transito
a lo profetico.

Como bien anota Asuncion Herrera, aunque no distinga el paso
a lo profetico:

Que el ironista no sea capaz de poseer lo nuevo no quiere decir que
permanezca en la contingencia. Lo nuevo esta oculto detras de la iro-
nia [...] Kierkegaard no puede ser acusado de no ofrecer algo positivo,
no se queda en la ironia — que en tanto negatividad absoluta e infinita
no puede establecer nada — sino, que va mas alla de ella y vislumbra lo
nuevo. (Herrera, 2005, p. 28)

Con la consideracion del aspecto profético, “presente” en la ironia,
podemos tener una mayor claridad a la hora de abordar la critica
kierkegaardiana a la cultura y la sociedad. Es decir, si el asunto es
“descifrar” los motivos que conducen a Kierkegaard a establecer una
critica a su época, tenemos que remitirnos a la clave hermeneéutica
que nos provee el profetismo. El “rendimiento” que produzca esta
clave interpretativa, quedara justificada en la medida en que pro-
porcione una mejor comprension de la obra del pensador danés.
Partiendo de lo anterior, continuaremos diciendo que el profe-
ta es un gran sistematizador, en términos de la unificacion de la re-
laciéon del hombre con el mundo, a partir de tltimas posiciones de
valor. Debido a la “carencia” de una mision revelada religiosamente
el reformador social no es profeta, a la vez que le separa de éste la
ausencia de predicacion emotiva. Normalmente el sermon, como
ensefianza colectiva sobre cosas religiosas y éticas, es especifico de
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la profecia y no de la reforma social, y se funda en el interes prac-
tico de influir en el modo de llevar la vida. Esta valoracion practica
del modo de vida hace que el profeta se interese por la sociedad, la
cultura o la politica exterior (Weber, 1997).

La denuncia profética remite a las leyes sociales dictadas por
Dios, a este respecto podemos decir que el profetismo aboga, “in-
directamente”, por la “reforma social”. El profeta no ensena “nada
nuevo”, no es un “legislador” o “reformador politico”; si esta cerca
de la “demagogia politica” es porque su compromiso responde al
encargo del “Divino gobierno”.

Puede servirnos de muestra, la orientacion religiosa que moti-
va la critica de Kierkegaard a la politica. El escritor danés establece
una clara diferencia entre la politica, que empieza en la tierra y
termina en la tierra, y la religion, cuyo principio tiende a trascen-
der la tierra y, por tanto, exaltar la tierra hacia el cielo. Kierke-
gaard ve en lo religioso la interpretacion transfigurada de lo que el
politico ha pensado en su mas feliz momento (si realmente ama de

verdad al hombre y al pueblo) (Kierkegaard, 1985).

El hombre religioso constituye, sin embargo, el transfigurado traduc-
tor del mejor suefio del politico. Ninguna politica ha llevado a cabo
ni ha podido, ni ninguna mundanalidad ha llevado a cabo ni ha podido
pensar o realizar hasta sus altimas consecuencias de pensamiento la
igualdad humana. Para realizar la completa igualdad en el medio de la
mundanalidad, es decir, realizarla en el medio cuya naturaleza implica
diferencias, y realizarla de una forma mundanal, es decir, afirmando
diferencias, es imposible, como se deduce de las categorias. Porque si
se tuviera que alcanzar una completa igualdad, la mundanalidad termi-
naria [...] Solo la religion puede, con la ayuda de la eternidad, llevar
la igualdad humana al limite: la divina, la esencial, la no mundana, la
verdadera, la inica posible igualdad humana.Y, por tanto (sea dicho en
suhonor y gloria), la religion es la verdadera humanidad [...] Lo que la
¢poca necesita en el mas profundo sentido puede decirse total y com-
pletamente en una sola palabra: necesita. .. eternidad. (pp. 146-147)

A los estudiosos de la obra de Soren Kierkegaard les puede resul-
tar claro su desinterés por una teoria social o una filosofia politica,
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lo que no es tan evidente, y queremos relevarlo, es que cualquier
consideracion que suponga la critica de Kierkegaard a la sociedad o
a la cultura en general, no puede desdefiar el fundamento profético
que articula su critica. Es indudable que podemos prescindir de este
fundamento, pero siempre en menoscabo de una interpretacion
conforme a los intereses proféticos del autor danés.

Tenemos que destacar que los profetas estan mas cerca de los
demagogos politicos que de los maestros de moral, pero, en el as-
pecto subjetivo, no practican militancia politico-partidista alguna,
ni persiguen principalmente ningan interés politico:

Jamas se pronuncio la profecia acerca de un “Estado perfecto” (excep-
cion hecha del modelo hierocratico de Ezequiel en el exilio), jamas
intent6 ayudar mediante su consejo a realizar en la realidad ideales
politicos de tendencia ético social como lo hicieron los [...] filosofos
y, sobre todo, la Academia. El Estado y su actividad no les interesaban
por si mismos. Su planteamiento no era, en absoluto, aquel de los grie-
gos: ;Como convertirse en un buen ciudadano? Por el contrario, era
completamente religioso, orientado al cumplimiento de los preceptos

deYahweh. (Weber, 1997, pp. 302-303)

En cualquier caso, ninglin profeta es portador de ideales democra-
ticos, sino de un carisma personal que tiene la pretension de servir
de “guia”. La actitud de los profetas respecto a la politica exterior o
los asuntos de politica interna viene dada por motivos puramente
religiosos. Si se exceptua la descripcion teologico-ideal de un Esta-
do futuro hecha por Ezequiel, ninglin profeta fue heraldo de pro-
gramas politico-sociales. Las exigencias ¢tico-sociales del profeta se
remiten a la observancia de los mandatos divinos, que implican a
los pobres, las viudas, los extranjeros o, en general, al projimo. Los
profetas no son portadores de ideales sociales ni democraticos, su
denuncia es de cufio religioso, influyendo también en el contenido
de su universo intelectual (Weber, 1997).

La critica profética no esta primariamente motivada por elemen-
tos de tipo politico o politico- social, es mas, el origen estamental de
los profetas es diverso y su critica no responde a su posicion social.
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En este sentido, no hay que pensar que procedieran predominante-
mente de capas proletarias, ni siquiera de capas no privilegiadas o
incultas. Ante todo, su actitud ético-social no estaba motivada por
su procedencia individual, pues aquella era absolutamente unitaria, a
pesar de la diversidad de origen de los profetas (p. 304).

Con esto queremos decir que el profeta no sabe de “determi-
naciones economicistas”, ni esta condicionado por su “posicion de
clase”. Yerra Th. W. Adorno (2006) cuando intenta explicar, his-
toricamente, la imagen del intérieur desde una “sociologia de la
interioridad”, pretendidamente determinada por las condiciones
materiales de existencia. Para Adorno, “la interioridad se da como
restriccion de la existencia humana a una esfera privada que ha es-
capado al poder de la cosificacion. Pero como esfera privada per-
tenece ella misma, bien que polémicamente, a la estructura social”
(Adorno, 2006, p. 63).

Una “sociologia de la interioridad” que no parte de la “accion
social” del individuo (carismaticamente condicionado) contraviene,
de entrada, el “método” del autor escandinavo, que funda la evolu-
cion historico-universal en una “tipologia subjetiva”: el individuo
profético, el héroe tragico y el sujeto ironico. Resulta claro que no
pretendemos desconocer las condiciones econdémicas (contingen-
tes) que “regulan” al profeta, pero tampoco podemos ignorar la re-
lacién “causal” inversa, como propone Weber (1998), que descansa
en la accion social del individuo y no en la estructura social. A tal
efecto, la tipologia weberiana esta mas cerca de la kierkegaardiana.
En virtud del carisma, los tipos mas puros de Weber son: el profe-
ta, el héroe y el demagogoé.

Dejando a un lado el problema metodologico, volvamos al
origen estamental de los profetas. “El carisma del profeta no esta
ligado a la pertenencia a un estamento, pero si esta normalmen-

6  No pretendemos hacer corresponder la tipologia kierkegaardiana con la weberiana,
pero sabemos que Kierkegaard considera que el ironista tiene algo de profeta; del
mismo modo, Weber estima que el profeta esta mas cerca del demagogo que del
maestro de moral. No debe resultarnos completamente desacertado establecer algin
tipo de relacion, aunque indirecta o “residual”, entre el ironista y el demagogo.
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te ligado a un cierto minimo de cultura intelectual. Las profecias

especificamente intelectuales demuestran suficientemente ambas
cosas” (Weber, 1997, p. 390).

Partiendo de la “estructura social”, Adorno plantea la critica a

Kierkegaard en los siguientes terminos:

¢De qué clase es la relacion social entre el mundo exterior y el pen-
sador privado? [...] Si Kierkegaard no reconoce lo exterior como lo
diferente de lo interior y como material del comportamiento ético,
¢no dependera la moralidad misma del estado historico de ese material
como de su objeto? Al negar la cuestion social, Kierkegaard queda a
merced de su propia posicion social.Y ¢ésta es la del rentista de la pri-
mera mitad del siglo XIX, que dentro de sus holgados limites es eco-
nomicamente independiente — mas independiente que el propictario
del mismo capital en la época del gran capitalismo, en la que una for-
tuna de cuantia comparable ha perdido toda independencia debido a
la concentracion del capital financiero y al sistema accionarial —. Pero
al mismo tiempo se halla, como “rentista”, excluido de la produccion
econbmica; no acumula, o en todo caso acumula incomparablemente
menos que un industrial con la misma fortuna; tampoco puede explo-
tar economicamente el trabajo intelectual como “actividad de escritor”
aislada — como dice Kierkegaard en Primera y tltima explicacién, “los
honorarios” han sido “al menos bastante socraticos”. (Adorno, 2006,

pp- 63-64)

Desde esta perspectiva, la conclusion de Adorno no podria ser otra:
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Incluso una interpretacion prudente que no deduzca directamente
los contenidos filosoficos de la situacion econdomica del filosofo tie-
ne que ver una confirmacion de la “impotencia en la exterioridad” de
Kierkegaard en el hecho de que éste perdiera en las fluctuaciones co-
yunturales de los afios de la revolucion sumas considerables y, como
consecuencia, creyera verse en la necesidad de buscar un empleo [...]
Cualquiera que haya sido la clase de mediacion entre la existencia pri-
vada y el pensamiento teorico, la filosofia no puede negar en ella mis-
ma los rasgos del rentista. (pp. 64-65)
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Una “sociologia de la interioridad” no puede estar peor planteada.
Si el asunto se funda en la explicacion historica de la imagen del
intérieur, conviene eludir la paradoja a la que nos conduce Adorno
en su animo por escapar de ella. Es decir, tendriamos que partir
de un “individuo historico” concreto que, en nuestro caso, es el
“individuo profético”.

Toda oposicién asumida por el profeta responde a la naturaleza
misma de su vocacion, su actitud politica, por ejemplo, frente al
exterior o hacia el interior, esta determinada por motivos religio-
$0s y no por motivos pragmatico-politicos (Weber, 1997). Lo mis-
mo ocurre en el plano econémico, la “profecia genuina” no sabe de
consideraciones materiales, ya que el profeta se sustrae, por causa
de sus intereses, de todo tipo de valoracion racional de la econo-
mia. El principio que unifica a los profetas como “estamento” es el
caracter no remunerado de sus oraculos. Abordar la figura subjeti-
va del profeta, mas alla de las “puras” determinaciones de su exis-
tencia social, puede conducirnos al esclarecimiento de la critica de
Kierkegaard a la sociedad y la cultura.

Cuando Adorno sostiene que la filosofia no puede negar la de-
terminacion que la condicién de rentista le impone al pensamiento
de Seren Kierkegaard, esta invirtiendo la relacion entre individuo
y sociedad, reduciendo el problema de la critica kierkegaardiana a
la “posicion de clase”.

Adorno desconoce que el profeta es “rentista” en virtud de su vo-
cacion, y no al contrario. Casi todos los profetas han sido mantenidos
de un modo mecenistico o, en su defecto, se procuran su sustento a
través de una “profesion accesoria” o una “economia independiente”,
rentistica. El carisma profético es extrafio a la economia y constitu-
ye, donde aparece, una vocacion entendida como “mision” o como
tarea “Intima”, desestimando econémicamente los dones graciosos
como fuente de lucro. Como hemos dicho, el carisma “genuino” des-
defia la economia racional o tradicional, a la vez que el logro de “in-
gresos” regulares en virtud de una actividad econ6mica dirigida a ella
de un modo continuado (Weber, 1997). “El ‘vivir de rentas’, como
forma de estar relevado de toda gestion economica, puede ser — en
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muchos casos — el fundamento econémico de existencias carisma-
ticas” (p. 196). Toda critica que desconoce el caracter privativo del
profetismo corre el riesgo de caer en interpretaciones simplistas, alli
donde el “espiritu profético” se manifiesta.

Hemos dicho que los profetas, debido a su llamado, no aban-
deran ideales democraticos, pero también corresponde decir que
su autoridad proviene de Dios y no de la “multitud”. Los profetas
no reciben su misiéon por encargo de los hombres, no se sabe de
un profeta elegido democraticamente, ni nombrado por votacion
popular; de este modo puede entenderse que el profeta no recla-
me para si “autoridad”, porque le es dada por Dios y a los hombres
solo les resta reconocerla. “Es especifico en los profetas que no re-
ciben su mision por encargo de los hombres, sino que la usurpan”
(Weber, 1997, p. 359).

Solo comprendiendo lo anterior, puede emitirse un juicio ade-
cuado a la cita de Johannes Climacus cuando declara, en el Posts-
criptum no cientifico y definitivo a Migajas filosoficas, lo siguiente:

iEnsalcemos a nuestro bien ordenado Estado! ;Envidiable felicidad
la de aquél que sepa apreciarlo! {Como puede haber nadie que tan
laboriosamente busque la reforma del Estado y pretenda cambiar la
forma del gobierno! De todas las formas de gobierno la monarquia
es la mejor. Mas que ninguna otra forma de gobierno, la monarquia
impulsa y protege las secretas imaginaciones y los inocentes caprichos
del particular. Solo la democracia, que de todos los gobiernos es el
mas tiranico, obliga a todo mundo a una participacion activa, algo que
las sociedades y las asambleas generales de nuestra época ya desde aho-
ra no dejan de recordarnos. ;Es tirania, acaso, el que uno solo quiera
gobernar, dejandonos al resto ser libres? No, pero es tiranico que to-
dos quieran gobernar y que, encima de eso, se pretenda obligar a todo
mundo a participar en el gobierno, incluso a aquel que muy apremian-
temente se niega hacerlo. (Kierkegaard, 2008b, p. 622)

Deducir de esta cita la defensa politica de Kierkegaard a la monar-
quia introduce un doble equivoco: por un lado, Kierkegaard es el
“editor” del Postscriptum, no el “autor” (cosa discutible para algu-
nos, pero sobre la cual no nos detendremos) y, por otro, al margen
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del problema seudonimico, el profetismo no sabe de ideales demo-
craticos, pero tampoco es, por simple oposiciéon, monarquico. La
“distincion” estamental del profeta, como hemos insistido, no esta
dada por su“posicion de clase”, sino por la naturaleza de su llamado.

Mas alla del sesgo planteado por Adorno, que somete el pen-
samiento de Kierkegaard a las puras condiciones materiales de
existencia, proponemos, como condicion sine qua non para en-
tender la critica kierkegaardiana a la cultura y a la sociedad, su
vocacion profetica.

Generalmente, el profeta no es descendiente o representante
de las clases oprimidas, tampoco el contenido de su “doctrina” sue-
le proceder predominantemente del circulo de representaciones
de estas clases. Pretender agotar la interpretacion critica de Kier-
kegaard a la sociedad, remitiéndonos a las puras condiciones mate-
riales de existencia, resulta en desmedro del caracter esencialmen-
te profético de su critica.

Los fundamentos religiosos que determinan la critica de un
“profetismo libre”, podran ayudarnos a comprender al profeta
como un individuo puramente privado que, a pesar de su dema-
gogia religiosa y de su independencia interior, en modo alguno se
mantiene indiferente a las problematicas existentes en materia so-
cial, politica, economica o cultural.

Cabe destacar que esta preocupacion por los “asuntos exterio-
res” descansa en un criterio éticamente determinado, que reclama
al “pueblo” o a la “nacion” su obediencia a Dios. “Unicamente es
verdadero profeta aquel que exhorta al pueblo a la moralidad y
castiga los pecados (con amenazas de desgracias)” (Weber, 1997, p.
323). Histéricamente, la praxis profética aparece cuando la situa-
cion del pais se ve amenazada por el impacto sobrecogedor del pe-
cado (1997), pero jamas esta pragmatica tiene la pretension de ir
mas alla de la moralidad cotidiana o del deber impuesto por Dios
a cada “miembro” de su pueblo. Los presupuestos de toda profecia
descansan en la observancia de los mandatos divinos, aunque rara
vez se califiquen de este modo, ya que aparecen de forma evidente.
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En orden a la salvacion especial prometida a Israel, lo realmente
importante era la accion moralmente correcta y, en verdad, la ac-
cion regida por la moralidad cotidiana. Por muy trivial y evidente
que ello nos parezca, solo aqui se convirtio6 este tipo de accion en el
fundamento de la profecia religiosa. (p. 324)

En razon de lo dicho, podemos comprender por qué Kierke-
gaard se nos muestra de la siguiente manera: “Yo soy una pobre e
insignificante persona [...] Yo soy aquel que ha sido educado [...]
para llegar a ser cristiano. En cuanto esa educacién me presiona y,
en la medida en que me presiona, yo presiono a mi vez sobre esta
¢poca” (Kierkegaard, 1985, p. 109).Y esto en virtud de lo que,
consideramos, es el proceder critico de su vocacion profética:

Asi, pues, se produjo una desmoralizacion que recuerda espantosa-
mente el castigo con que el Profeta, en nombre del Sefior, amenazaba
a los judios con el peor de los castigos [...] Se produjo una desmo-
ralizacion que, considerando las proporciones del pequefio pais [Di-
namarca], lo amenazaba realmente con una completa desintegracion

moral. (pp. 87-88)

Partiendo del presupuesto de que nuestra intencion no es dar cuen-
ta de la critica de Kierkegaard a la cultura sino, mas bien, del modo
como procede su critica (proféticamente condicionada), vale decir
que el componente profético de la ironia kierkegaardiana estructu-
ra a su vez la denuncia que el escritor danés dirige contra su ¢poca.

En conclusion, coincidimos con Guerrero en que la criti-
ca a la cultura y al “orden establecido” es una de las principales
columnas del pensamiento de Seren Kierkegaard; su vocacion
como escritor “esta estrechamente ligada a la percepcion de su
momento historico-social y a lo que el destino providencial le
marcaba como labor sacrificada a favor de sus contemporaneos”
(Guerrero, 2013, p. 246). Sin embargo, agregamos que su tarea
como “profeta escritor” o, si lo preferimos, como ironista con
“algo de profeta”, es determinante para comprender a cabalidad
su critica a la cultura y la sociedad.
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De este modo, la peculiaridad de la critica kierkegaardiana al orden
establecido, debe ser buscada en la base misma de sus intereses pro-
feticos, que constituyen a su vez la base “politica” de la impugnacion
profética. Los profetas eran demagogos, pero cualquier cosa menos
politicos pragmaticos y, menos atn, hombres de faccion politica; la
actitud critica de los profetas tenia una motivacion netamente reli-
giosa (Weber, 1998). En este sentido, toda la critica de Kierkegaard
al “establecimiento” en “general” y a la cristiandad en “particular”,
esta justificada en la relacion que fija con su “llamado”, vocacional-
mente condicionado y cristianamente determinado.

Finalmente, siguiendo a Rivero, podemos decir que Kierke-
gaard “fue un vigia noble del cristianismo en contra de su cristian-
dad natal, y queriendo iluminar a los demas este camino viviente
fue previendo y presintiendo donde estaba toda la verdad cristiana,
en queé radicaba la verdadera fe” (Rivero, 1961, p. 15).
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CAPITULO IX

EL AUTOENGANO COMO CAUSA
DE LAS DOLENCIAS ESPIRITUALES
EN KIERKEGAARD

Catalina Elena Dobre!
Rafael Garcia Pavén?

RESUMEN

Las enfermedades somaticas y psiquicas se han identificado e inves-
tigado desde hace muchos siglos, pero las enfermedades espiritua-
les son todavia desconocidas por nosotros y las confundimos con las
enfermedades psiquicas, buscando inmediatamente un remedio con
los psicologos o los farmacos. Las enfermedades espirituales hablan

1 Doctora en filosofa, profesora ¢ investigadora, Miembro del Sistema Nacional de
Investigacion, Nivel 2 (México). Actualmente esta llevando a cabo una estancia postdoctoral
en la Escuela de Humanidades y Educacion, Tecnologico de Monterrey, México.

2 Doctor en filosofia, profesor, investigador y Miembro del Sistema Nacional de
Investigacion, Nivel 1 (México). Coordinador de investigacion en la Universidad del
Claustro de Sor Juana, México.
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sobre el sufrimiento como reflejo de nuestra humanidad. Es ver-
dad que identificamos a Friedrich Nietzsche como el filosofo que
transformé su enfermedad somatica en una fuente para la filosofia,
ya que la perturbacion del ser humano (sea somatica, sea psiquica
o espiritual) siempre ha sido una fuente de creacion. Si bien desde
la antigiiedad ha habido una asociacion entre la labor de la filosofia
y la del médico, es el pensamiento de Kierkegaard el que se acerca
mas de fondo a las enfermedades espirituales en relacién con el ser
humano moderno, como la paradoja en donde surge la subjetividad
como fundamento y principio, pero a la vez su mayor disociacion y
desgarramiento, por ello Kierkegaard lo tematiza desde el devenir
del individuo en ser espiritu singular. El objetivo de este capitu-
lo es comprender que la causa de la enfermedad del espiritu es el
autoengano que se manifiesta tras la ignorancia, la perspicacia, el
ocultamiento, la multiplicidad, entre otras. A través de Kierkegaard
entenderemos que esta enfermedad del espiritu no se puede en-
marcar en los parametros psiquicos, porque son dolencias del ser,
como la melancolia y la desesperacion.

Palabras clave: autoengano, espiritu, enfermedad, individuo,
Kierkegaard.

ABSTRACT

Spiritual and psychic discases have been identified and researched
for many centuries; however, spiritual diseases remain unknown to
us, and we confuse them with psychic diseases, immediately look-
ing for a remedy with psychologists or drugs. Spiritual illnesses
speak of suffering as a reflection of humanity. It is true that we
identify Friedrich Nietzsche as the philosopher who transformed
his somatic illness into a source for philosophy, since the distur-
bance of the human being (whether somatic, psychic or spiritual)
has always been a source of creation. Although since ancient times
there has been an association between the work of philosophy and
that of the physician, it is Kierkegaard’s thought that comes clos-
est to spiritual illnesses in relation to the modern human being, as
the paradox where subjectivity emerges as foundation and princi-
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ple, but at the same time its greatest dissociation and tearing apart.
Therefore, Kierkegaard thematizes it as the becoming of the indi-
vidual as a singular spirit being. The objective of this chapter is to
understand that the cause of the illness of the spirit is self-deception
that manifests itself through ignorance, perspicacity, concealment,
and multiplicity. Through Kierkegaard, we will understand that this
illness of the spirit cannot be framed in psychic parameters because
they are maladies of the being, such as melancholy and despair.

Keywords: self-deception, spirit, illness, individual,
Kierkegaard.

El que se miente a si y escucha sus propias mentiras llega

a no distinguir ninguna verdad, ni en su fuero interno, ni a su
alrededor, pues deja de respetarse a si mismo y de respetar a los
otros. No respetando a nadie, ya no puede amar; y al no tener
amor, para ocuparse en algo, se entrega a las bajas pasiones y a los
placeres groseros, llega hasta la bestialidad en sus vicios y todo
ello por mentir siempre a los demas y por mentirse a si mismo.
Dostoievski, Los hermanos Karamazov.

INTRODUCCION

La Modernidad —con su exceso de racionalidad, extendida en el
progreso, el capitalismo y el desarrollo de la tecnologia— ha de-
terminado el surgimiento de formas de pensar y comportamientos
que muestran un tipo de neurosis colectiva. A esto se afiade el ex-
ceso de positividad, el ansia por el éxito inmediato, y un tipo de
hipersensibilidad emocional (expresada por diferentes trastornos)
que marcan un panorama global patologico que es preocupante e
imposible de ignorar. Como efecto de esto se ha desarrollado una
industria entera del optimismo, a través de todo tipo de practicas
y terapias que tienen el objetivo de mantener al ser humano en un
estado de “perpetua felicidad”.
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En este contexto, vivencias normales de emociones como la tris-
teza, el duelo, o la sensacion de vacio, son consideradas anomalias
patologicas que tienen que ser tratadas con emergencia, olvidando
que hay dolencias que son ontologicas-existenciales, y no patologi-
cas, es decir intrinsecas a la condicion de devenir en la existencia de
nuestra naturaleza como seres humanos.

El fil6sofo rumano Constantin Noica (2009), en su escrito Seis
enfermedades del espiritu contempordneo, afirmaba:

No hay neurosis que pueda explicar la desesperacion del Eclesiastés, el
sentimiento del exilio en la tierra, de la alienacion, del vacio y del ab-
surdo. El hastio metafisico, la hipertrofia del yo y el rechazo de todo,
la impugnacion vana. Asi como no hay psicosis que lo pueda hacer con
el furor econémico y politico, con el arte abstracto, con el demonismo
técnico o con el formalismo extremo en la cultura, que conducen hoy,
todos, a la primacia de la exactitud superflua. (p. 25)

Las enfermedades somaticas y psiquicas se han identificado e inves-
tigado desde hace muchos siglos, pero las enfermedades espiritua-
les son todavia desconocidas por nosotros y las confundimos con las
enfermedades psiquicas, buscando inmediatamente un remedio con
los psiquiatras o los farmacos. Las enfermedades espirituales hablan
sobre el sufrimiento como reflejo de nuestra humanidad inacaba-
da, ya que no es algo dado, sino una tarea a realizar, a alcanzar o a
devenir y que no se identifica con nada de lo ya hecho, sino que es
una tarea interior.

Es verdad que identificamos a Friedrich Nietzsche como el fi-
losofo que transformoé su enfermedad somatica en una fuente para
la filosofia, ya que la perturbacion del ser humano (sea somatica,
sea psiquica o espiritual) siempre ha sido una fuente de creacion’.
Pero, si miramos la historia pasada, podemos ver que varios filoso-
fos en la antigliedad tenian ya esta labor de medicos: desde el fa-
moso Hipocrates hasta Heraclito, sin mencionar a los estoicos que

3 Sobre todo, larelacion entre el genio y lalocura, que se puede ver en todas las creaciones
culturales (artisticas, literarias, filosoficas).
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fueron los primeros “terapeutas”. De ahi, que la figura de médico
filbsofo se vuelva comln en el Renacimiento, culminando con el
famoso Paracelso. Sin embargo, el filosofo que se acerca mas de
fondo a las enfermedades espirituales ha sido Soren Kierkegaard,
porque ha sido el primero en analizar el movimiento ladico de los
estados de animo y el tema de la salud espiritual.

Las enfermedades espirituales aparecen en el momento de cho-
que entre la individualidad y lo general; entre el mundo de adentro
(la interioridad) y el de afuera (la inmediatez), en otras palabras,
aparecen por la incapacidad de asumirse como un espiritu en el
mundo. Esto provoca una dolencia espiritual, a veces dificil de des-
cribir o entender.

Sin embargo, la filosofia existencial (marcada por Kierkegaard,
Nietzsche, Dostoievski, Shestov, Berdyaev o Benjamin Fondane),
asi como el existencialismo francés, han sido pensamientos que se
ocuparon con esta peculiar dolencia. Pero, mientras algunos reme-
dios son esperanzadores (como el arrepentimiento, la fe, la creati-
vidad) otros pensamientos parecen dar veredictos desalentadores
(por ejemplo, el existencialismo francés que nos deja muchas veces
al borde del vacio, sin mencionar el pensamiento posmoderno que
acaba en nihilismo).

Si bien algunos filosofos* identifican la causa de ciertas patolo-
glas en el ambito social o cultural, tematizandolo como una neu-
rosis colectiva, que se debe en parte a los cambios sociales, eco-
nomicos, politicos, tecnologicos, a los que estamos expuestos,
Kierkegaard considera que las enfermedades espirituales tienen la
causa no en lo social, sino en lo personal, en el corazon del ser
humano, siendo este el tnico predispuesto a sufrir patologias del
espiritu. Pero ;cuales son las causas de estas patologias del espiritu?
¢Cuando y por qué aparecen? ;Coémo se manifiestan?

El objetivo de este capitulo es comprender que la causa de la
enfermedad del espiritu es el autoengano. A través de Kierkegaard
entenderemos que estas enfermedades del espiritu no se pueden

4 Habermas, Adorno, entre otros.
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enmarcar en los parametros psiquicos, porque son dolencias del
ser (Cfr. Noica, 2009, p. 25). Ante el vacio que sentimos, el espiri-
tu también enferma; sin embargo, estas enfermedades espirituales,
ignoradas, pueden tener un efecto y desembocar en verdaderas pa-
tologias sociales o individuales. Para Kierkegaard el remedio de esta
enfermedad del ser es el arrepentimiento, como mostraremos.

1. Kierkegaard como médico

Cuando en 1849 Kierkegaard publicaba su libro La enfermedad mor-
tal, apuntaba, a la vez en su Diario: “Este libro parece estar escrito
por un médico. Yo, el editor de este, no soy el médico, soy uno
de los que esta enfermo” (Kierkegaard, 1978, JP 6, p. 252, 6535;
Pap. X2 A 204)°. En la obra mencionada, a través del seudonimo
Anti-Climacus, Kierkegaard se piensa a st mismo como un medico,
postura explorada también en otros escritos®. Afirma:

la tarea del médico no consiste meramente en recetar tales y cuales
medicinas, sino principalmente en que conozca las enfermedades vy,
en consecuencia, sepa, antes que nada, si el supuesto enfermo lo esta
realmente o si el supuesto sano no esta con todo realmente enfermo.

(Kierkegaard, 2008, p. 45)

Para poder tener este conocimiento previo de la dolencia, el filo-
sofo danés se pone a si mismo en una posiciéon de observador de su

5 Todas las traducciones de las citas en inglés al espariol son propias de aquellas obras de las
que no hay traduccion al espafol. En relacion con las citas de los Diarios de Kierkegaard
s han utilizado las traducciones al espafiol disponibles hasta el volumen X de los Papirer.
En cuanto al pasaje de la “La dialéctica de la comunicacion ética y ético religiosa” se ha
utilizado la traduccion por José G. Martin y Francesc Torralba publicada en un libro por
separado. Para las citas del Diario de las cuales no hay traduccion al espafiol se utilizo
la version en inglés de Howard V. Hong and Edna H. Hong Journals and Papers con su
respectiva referencia a los Papirer, de la siguiente manera: JP 6, p. 200, 4500, lo cual
significa Soren Kierkegaard’s Journals and Papers, volumen 6, pagina 200, entrada 4500.Y
en la edicion danesa la tradicional notacion de los Papirer.

6  Por c¢jemplo, en el discurso “La pureza del corazén” dentro de los Discursos edificantes
para diversos estados de animo (2019).
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propia enfermedad, para poder diagnosticar los sintomas del pade-
cimiento del espiritu.

Del mismo modo que los médicos dicen que no hay ningtin
hombre que esté del todo sano, asi también podriamos afirmar, co-
nociendo a los hombres a fondo, que no hay ni siquiera uno solo
que no sea un poco desesperado, que no sienta en su mas profundo
centro de su alma una cierta inquietud, un desasosiego, una desar-
monia, una angustia de algo desconocido [...]; una angustia ante
una posibilidad de la existencia o una angustia por si mismo. (Kier-
kegaard, 2008, p. 43)

Kresten Nordentoft (1978) en su escrito llamado Kierkegaard s
Psychology presenta esta faceta de meédico y/o psicologo de nuestro
filosofo, subrayando que el método que utiliza para hacer un diag-
nostico es el auto-analisis, en base al principio de que, si uno se
conoce a si mismo, conoce también a los otros:

El metodo no es simplemente un registro y una descripcion pasiva,
sino un analisis activo. Naturalmente, la introspeccion, por si sola, no
puede dar una idea de la importancia de los estados emocionales como
factores motivadores de las acciones. La conexion entre emocion y
accion solo se comprende con la voluntad de autorrevelacion critica.
(Nordentoft, 1978, p. 3)

Inclusive, el abanico de seudonimos no son mas que manifestacio-
nes diferentes de su misma personalidad, con el objetivo de expe-
rimentar el ponerse en posturas existenciales diversas que implican
una forma de ser y de comprenderse en el mundo, sin olvidar el
subtitulo del escrito La repeticion. Un ensayo de psicologia expe-
rimental que hace énfasis en esta idea de “experimentar, observar,
diagnosticar”.

Fue Karl Jaspers (1993, p. 356) quien consideraba a Kierkegaard,
junto con Nietzsche, uno de los mas grandes psicologos comprensi-
vos. Aunque unos hablan de que sus textos estan llenos de referen-
cias psicologicas, dirfamos que se trata mas bien de una inquietud del
filosofo en cuanto a la interioridad y el tema del espiritu humano. En
esta profundizacion que hace, descubre que el espiritu se enferma,
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igual que el cuerpo, en el momento en el cual lo descuidamos o lo
direccionamos hacia una forma de vida inauténtica.

Kierkegaard mismo confiesa sus enfermedades en diferentes par-
tes de su Diario. Por ejemplo, en 1846, el filosofo danés confesaba:

Un viejo, el mismo inmensamente melancolico (no describire el
modo), tiene en la vejez un hijo que hereda toda esta melancolia -pero
que tiene ademas tal de espiritu que le permite ocultarla, a la vez que,
por otra parte, justo porque su espiritu es esencial y eminentemente
sano, su melancolia no tiene poder sobre ¢l, aunque tampoco su espi-
ritu es capaz de superarla, sino a lo sumo de soportarla. (Kierkegaard,
2021, p. 64)

Toda la vida se asumio como un melancoélico, padeciendo de un tipo
de “disrelacion”, entre su fisico y su psique (Kierkegaard, 2021, p.
65). Aun experimentando este sufrimiento, el filosofo logro trans-
formar su fragilidad y debilidad en fuerzas, como confiesa (Kier-
kegaard, 2021, p. 65); y decide consagrar su vida al servicio de
la idea a través de la escritura para ayudar a los seres humanos a
“alcanzar la felicidad” (Kierkegaard, 2021, p. 65). Un padecimiento
de este tipo “es holistico, es decir afecta a toda la persona humana
y su estructura relacional” (Marek, 2023, p. 58), ademas de que es
el reflejo de un permanente estado de contradiccion interna. Aun
ast, Kierkegaard expresara mas adelante, que amo su melancolia’.
Para entender por qué el espiritu se enferma, debemos analizar
que es el espiritu para Kierkegaard y partimos de la afirmacion que
hace desde las primeras paginas de La enfermedad mortal (2008):

El hombre es espiritu. Mas ;qué es el espiritu? El espiritu es el yo. Pero
¢que es el yo? El yo es una relacion que se relaciona consigo misma, o
dicho de otra manera: es el que en la relacion hace que ésta se relacio-
ne consigo misma. El yo no es la relacion, sino el hecho de que la rela-
cion se relacione consigo misma. El hombre es una sintesis de infinitud
y finitud, de lo temporal y lo eterno, de libertad y necesidad, en una

7 “En mi melancolia he amado el mundo, porque he amado mi melancolia” (Kierkegaard,
2023, p. 292)
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palabra: es una sintesis.Y una sintesis es la relacion entre dos términos.
El hombre, considerado de esta manera no es todavia un yo. (p. 33)

Con esta idea Kierkegaard cambia totalmente el concepto de sub-
jetividad; ya no se trata de una subjetivad abstracta que se identifica
consigo misma; sino de una subjetividad que solo es posible cuando
es sostenida por una relacion que a la vez se relaciona consigo mis-
ma. Esta relacion de la relacion es el espiritu singular; y significa
el yo que activamente se asume en su calidad antinomica de: al-
ma-cuerpo; libertad-necesidad, finito-infinito; temporalidad-eter-
nidad, estando siempre abierto a su propio ser por venir, dado que
no es ninguna de las formas como ya se relaciona.

El espiritu es asi la presencia de lo eterno en la individualidad
del hombre, que se experimenta como dice en El concepto de an-
gustia (2016) como una potencia, un poder fundamental, que lo
desborda y no se satisface en lo inmediato, por ello es “de alguna
manera un poder hostil, pues esta siempre perturbando la relacion
entre el alma y el cuerpo” (p. 161), porque le otorga a las relacio-
nes mencionadas una direccion no definida, realizada o suficiente
en su propia naturaleza o en la inmediatez de su existencia, y a la
vez, es “un poder amistoso que quiere justamente constituir la re-
lacion” (p. 161). El espiritu es un poder fundamental, que como
dice en La enfermedad mortal (2008, p. 34) es lo que hace posible
que esa relacion no solo se relacione, sino se singularice, se dispon-
ga a un camino de unicidad y vocacional. El espiritu se experimen-
ta, asi como la angustia de la inocencia, que es la ignorancia de esa
nada que produce el espiritu (Kierkegaard, 2016, p. 161).

Por lo cual la relacion, para Kierkegaard, es una relacion no
solo dada, puesta por un “tercero positivo” (Kierkegaard, 2008, p.
33) que es Dios, sino que el ser humano se debe clegir en esta
condicion relacional con quien ha puesto la relacion o con el poder
que la fundamenta.

Esto significa, que no basta que el hombre concientice el hecho
de qué es lo que representa la unidad de cuerpo y alma, o cual-
quiera de sus dimensiones de forma especulativa o logica, sino que
la relacion se da en la medida en la cual el hombre se elige a si mis-
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mo en esta auto-relacién, por eso la sintesis es la relacion que se
relaciona consigo misma, es el tercero positivo.

Una tal relacion que se relaciona consigo misma- es decir, un yo, tie-
ne que haberse puesto a si misma o haber sido puesta por otro. Si
la relacion, 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. Una relacion asi derivada y puesta es el
yo del hombre; una relacion que se relaciona consigo misma y que en
tanto se relaciona consigo misma, esta relacionandose a otro. (Kierke-

gaard, 2008, pp. 33-34)

La relacion que se relaciona consigo misma es la relacion actuali-
zada desde la posibilidad, dado que el espiritu como potencia eter-
na aparece como lo posible, llevada al estado de actualidad por la
eleccion de ser un yo y solo cuando se da la actualizacion de dicha
relacion es posible la relacion con el otro de manera implicita. Es
decir, cuando el individuo concientiza que es un yo, un espiritu sos-
tenido por una relacion primordial es el momento en el cual es a
la vez un th y se puede relacionar con el otro. Para Kierkegaard la
relacion hombre-Dios es esencial y primordial ya que solo a través
de esta relacion el hombre puede devenir lo que es, puede concien-
tizar su singularidad y puede asi abrirse hacia un ta. Es una relacion
esencial, ya que sin esta es imposible entrar en relacion con el otro.
El ser individuo singular (den Enkelte) necesita hacerse presente
primero a si mismo para luego presentificar al otro, confirmarlo y
en esa confirmacion ser si mismo, donde el si mismo es lo que acon-
tece en la relacion, como una eleccion de recibirse, pero que sin la
eleccion no puede recibirse, como nos dice Kierkegaard a través
de la voz del Juez Guillermo en “El equilibrio entre lo estético y lo
ético en la formacion de la personalidad” (2007):

Cuando todo a su alrededor se ha acallado, solemne como una noche

estrellada, cuando en el mundo entero el alma se queda sola, lo que
hay ante ella no es un hombre notable, sino el poder eterno mismo,
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pues es como si el cielo se abriese, y el yo se elige a si mismo, o mejor
se recibe a st mismo. (p. 165)

Kierkegaard es el filosofo de la singularidad que representa el pilar
mas importante sobre el cual se edifica su filosofia. “Ser singular”8
es lo que todos podemos llegar a ser; es decir, un ser singular crea-
do por Dios y sostenido por el espiritu. Llegar a ser un ser singular
ante Dios no es algo determinado por las condiciones externas o
mundanas, y tampoco se realiza si nos quedamos en la proyeccion
de la imaginacion. Pues uno no puede vivir imaginando ser alguien
que en realidad nunca va a ser; por lo que, devenir individuo signifi-
ca clegirte y, a traves de la eleccion, lograr recuperar la peculiaridad
que hace que uno pueda asumirse como singularidad; lograr hacer
de la posibilidad una realidad de la propia existencia. Por ello nos
dice en EI concepto de angustia (2016) que lo posible es sinonimo de
la presencia del espiritu en cuanto se suea a si mismo (p. 159), y lo
posible se corresponde con el futuro, que a su vez es lo eterno, dado
que “lo eterno significa primeramente lo futuro, o al hecho de que
el futuro es el incognito en el que lo eterno, inconmensurable con
el tiempo, quiere, con todo, mantener su relaciéon con el tiempo”
(p- 202), de tal forma que lo posible es el futuro para la libertad y el
futuro es lo posible para el tiempo (p. 204), o dicho de otra forma,
ser singular como ser espiritu es elegir ser libre creyendo siempre
en un porvenir presente.

Llegar a ser si mismo, ser singular, es una decision personal que
exige que el individuo se asuma como la relacion que es: relacion
consigo mismo, con el mundo y con Dios. Por eso insiste tanto
en esta categoria de ser espiritu; porque sin ella no hay forma de
existir de manera auténtica en su primitividad: “Cada ser huma-

8  En Kierkegaard el hombre singular no es el individuo aislado por un lado y, por otro,
hacerse singular significa elegirse estar en relacion consigo mismo primero, para que
una vez tomando conciencia de ser un yo, un espiritu, el hombre pueda elegir la relacion
con el otro, con un ta. Como lo dice en Mi punto de vista (1985): “lo individual es la
categoria del espiritu, del despertar espiritual, una cosa lo mas opuesta a la politica que
imaginarse se pueda.” (p. 175)
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no esta por naturaleza concebido para la primitividad, dado que la
primitividad es la posibilidad del ‘espiritu’ -Dios, que la ha creado,
lo sabe mejor. Toda inteligencia mundana, temporal y secular es un
asesinato de la propia primitividad.” (Kierkegaard, 1967, JP, 1, p.
35, 84; Pap. X.1 A 385 n.d. 1854).

Devenir espiritu significa que siempre estamos en un ambito
de posibilidad; es decir, no logramos de manera permanente ser
algo definitivo y para siempre. De aqui la angustia misma, que es el
estado de animo producido por este poder del espiritu en la vida
individual-como posibilidad para la libertad y futuro para el tiem-
po (Kierkegaard, 2016, p. 204)- y que hace que las contradicciones
aparezcan sin finalidad -puesto que la nueva finalidad es la personal
de la relacion que esta deviniendo- y asi sea una tentacion elegir
una de ellas como equivalente al espiritu, pudiendo llevarnos a la
desesperacion. Si no fuéramos espiritu, no podriamos desesperar,
por lo cual, desesperar es una posibilidad intrinseca a la condicion
existencial de la naturaleza humana y, hasta cierto punto, algo po-
sitivo ya que abre al ser humano la posibilidad de devenir si mis-
mo y conocer a Dios, cuando se encuentra engafiado en alguna de
las contradicciones (Cfr. Kierkegaard, 2008, p. 48; Kierkegaard,
2007, p. 192).

El problema que surge cuando el ser humano niega la ambigiie-
dad o la contradiccion interna, se aisla, tanto de si mismo como de
los demas, creando diferentes barreras mentales e imaginarias a las
que se aferra para justificar su incapacidad de asumirse a si mismo.

2. La “causa” de la enfermedad: el autoengafio

Al querer negar la contradiccion interna que caracteriza a nuestra
condicion como sintesis del espiritu, el ser humano busca un apoyo
en la imaginacion. Crea una imagen de st mismo a la cual se aferra y
se esfuerza en preservar toda la vida; y se imagina una felicidad efi-
mera, pero como dice el mismo Kierkegaard (2008) “ast se encuen-
tran los hombres a sus anchas, supuestamente dichosos ¢ imaginan-
dose que lo son, pero considerando su situacion a la luz de la verdad
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son unos desgraciados” (p. 65). Hacer de si mismo algo estatico y
negar el devenir. Esto da lugar a lo que llamamos el autoengano.

La preocupacion de toda la vida creativa de Kierkegaard ha sido
como evitar vivir enganados (sea desde un punto de vista indivi-
dual, sea desde un punto de vista religioso); es por eso que toda su
escritura es una construccion que trata, a través de capas estilisti-
cas, sutilezas ironicas y una argumentacion afilada, llegar hasta el
abismo de la naturaleza humana, y detectar, como un buen médico
cual es aquella enfermedad que se apodera del espiritu humano y
determina a un hombre vivir engafiado, privandolo de autenticidad
y de libertad. En su escritura, Kierkegaard va buscando, la “causa”
de estas enfermedades espirituales y, conforme vamos leyendo su
obra, nos damos cuenta de que, la causa es el autoengano. “La vida
de un hombre que no se conoce a si mismo es, en sentido profun-
do, un engano” (Kierkegaard, 2010a, p. 306).

El filosofo danes, entendio muy bien que el gran problema es
que el ser humano gasta su energia en negar su yo (su espiritu),
querer ser siempre “el otro”; huyendo continuamente de si mismo
y aniquilando su pasion, a tal grado, que estaria dispuesto a aceptar
cualquier compromiso (personal, laboral, social). En este sentido,
el primer y el mas cruel enemigo que tiene el ser humano es si
mismo. Afirma Kierkegaard (2010a) en uno de sus Discursos Edi-
ficantes “Necesitar a Dios. Es la suprema perfeccion del hombre”:
“Un hombre solo necesita poco para vivir, y este poco lo necesita
solo por poco tiempo [...] [sin embargo], el corazon de un hom-
bre es engafioso y demasiado presto a tomar la magnanimidad en
vano” (p. 294). Cada uno de nosotros deberiamos despojarnos de
nuestras vestiduras (la riqueza, el poder, el sefiorio, el traicionero
servilismo, los falsos enemigos, deseos vanidad, admiracion, adu-
lacién) con las cuales cubrimos el yo, para comprender lo poco
que necesitamos. El problema que Kierkegaard identifica es que el
hombre no se reconoce cuando esta desvestido, es como dice en
sus diarios “es una sintesis, y, naturalmente, si se quiere, un hipo-
crita nato o con la posibilidad de ser un hipé6crita.Y ahora la preo-
cupacion de Dios con cada individuo es: ;Seras hipocrita o estaras
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en relacion con la verdad? Precisamente porque el hombre es una
sintesis, la hipocresia reside en su centro” (Kierkegaard, 1967, JP,
1, p. 32, 80; Pap. X4 A 638, n.d. 1852). Para hacernos entender
mejor, Kierkegaard pone el ejemplo de un rey al cual se le quito
toda su vestidura: la riqueza, el poder, el sehorio, el traicionero
servilismo de los falsos amigos, la sumision de los placeres al ca-
pricho y del deseo, las triunfantes expresiones de la vanidad, y la
aduladora atencion de las masas. ;Qué paso con el rey, despojado
de toda su vestimenta?

La forma mas grave del engafo es el autoengafio, como afirma-
ba en Las obras del amor’. ;Por qué se autoengafia un ser humano?
Porque se queda en la superficie del yo (en su primer yo) y no
llega al segundo yo, como le llama el filosofo. El primer yo es el
que se deja tentar por la multiplicidad del mundo, por vestiduras,
porque le falta la capacidad de juzgarse a si mismo; le falta la me-
moria de su propia vida y se encierra en egoismo. Como afirma G.
E. Arbaugh (1980, p. 110) Kierkegaard identifica el egoismo con
una actitud mundana, no virtuosa, que afecta la vida moral e indi-
vidual de una persona (es decir, sus vinculos mas intimos como la
amistad, la familia, el amor). Entre el egoismo y el autoengafio hay
solo un paso. Porque el autoengafio se va construyendo sobre el
egoismo. El autoengano empieza cuando un ser humano pretende
ser otra persona, olvidando su auténtico ser; olvidando la relacion
con lo eterno. Enganarse es cortar los hilos invisibles que nos unen
con la eternidad. A partir de ahi, uno empieza vivir en una quime-
ra, una fantasia, alimentando su ego y ocultandose tras una mascara
mediante la cual, no solo enganara a los demas, pero se enganara a
st mismo y vivira entregado a la multiplicidad, como afirma en el
discurso “La pureza del corazon” (2018). La multiplicidad es la ma-
nifestacion de la inmediatez y por eso divide la interioridad entre
el deseo, el poder, el honor, el querer cosas efimeras que aleja al

9 Aunque en esta obra Kierkegaard (2006) habla sobre el engafio en el amor, las reflexiones
que hacen son muy importantes ya que el engafio es “lo mas espantoso” que le puede
ocurrir a un ser humano: “El que se engafia a si mismo, se ha excluido a si mismo” (p. 22).
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ser humano totalmente de la conciencia de su propia singularidad.

El autoengano tiene varias manifestaciones:

1. Cuando la ignorancia esta en el corazon del hombre, este
olvida de lo eterno. Para Kierkegaard la ignorancia no tie-
ne que ver con el conocimiento, sino con algo mucho mas
sutil y profundo: con el enojo, el odio, la venganza, con el
abatimiento, la desesperacion, con el temor al futuro, con
el orgullo, con la falsa compasion, con la envidia y la falsa
amabilidad, con el egocentrismo (fe ciega en uno mismo).
Como bien afirma: “el ignorante puede haber sido igno-
rante sobre mucho, puede llegar a saber mucho, y aun asi
queda mucho que ¢l no sabe” (Kierkegaard, 2018, p. 28).

2. La perspicacia es cuando uno se autoengana para ganar fa-
vores ante los ojos del mundo; es decir, susurra palabras
ante los oidos de los hombres y les dicen lo que quieren
escuchar. El hombre perspicaz obtiene gran estima en el
mundo, pero es un ser humano que pierde su alma'® y
gana el mundo; gana una ciega multitud.

3. Otra causa que se puede identificar es el ocultamiento.
Sobre esto, Kierkegaard habla con mas detalle en el escri-
to Temor y temblor (2019). Si bien el ocultamiento es una
manifestacion de la interioridad!!, cuando este estd bajo

12

lo demoniaco 4, se transforma en una causa potente de al-

gln tipo de enfermedad espiritual.

10 Pierde el alma significa que pierde larelacion con lo eterno que lo sostiene y fundamenta;

11

12

con su cspl’ritu, con su conciencia.

Como dice Kierkegaard en Temor y temblor: “El silencio y el secreto pues realmente hacen
grande al ser humano, precisamente porque son determinaciones de la interioridad”
(Kierkegaard, 2019, p. 170).

Esta categoria atraviesa la obra kierkegaardiana. Es una categoria estética que define
la interioridad ya que es una caracteristica, una consecuencia de la caida, del pecado.
La manifestacion de lo demoniaco es inversa. Por e¢jemplo, se manifiesta: 1. en el afan
desesperado de ser si mismo, es decir aquellos seres humanos que se esfuerzan hasta
la desesperacion en querer mostrar quienes son, pero pueden ser si mismos; 2. se
manifiesta en el deseo insaciable; 3. se manifiesta en la obstinacion; 4. se manifiesta en
la seduccion. En otras palabras, es como la serpiente que se quiere devorar a si misma,
mordiendo su cola, como afirma el mismo Kierkegaard.
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4. La multiplicidad es lo que divide la interioridad entre el
deseo, el poder, el honor, el querer cosas efimeras que
alejan al ser humano totalmente de la conciencia de su
propia singularidad.

5. La ambigiiedad que es la contradiccion interna en la cual
uno persiste sin poder definir claramente su personalidad.

6. El espejismo del yo. Lo fantasmagorico, cuando el yo se
proyecta en una posibilidad, en una fantasfa, que nunca
hace realidad.

7. El miedo que siempre tiene causas mundanas (por ejem-
plo, miedo a no ser aceptados, miedo a perder trabajo, a
perder lo que amamos).

Cuando el espiritu esta enfermo, que ademas se trata de una en-
fermedad oculta, se debe a que el ser humano ha desperdiciado
totalmente su vida. Se trata de una vida como la de un moribundo,
en la cual el hombre “nunca se decidi6 con una decision eterna a ser
consciente en cuanto espiritu, en cuanto yo [...]. No se habla de
que tantos hombres vayan viviendo la vida completamente engafia-
dos” (Kierkegaard, 2008, p. 48).

También en su escrito La época presente (2001), Kierkegaard
marcaba que el problema del autoengano es que los seres huma-
nos quieren vivir desde la multitud y no asumirse como individua-
lidad. Desde la obra seudonima hasta los Diarios, la categoria de
individualidad (Elkeltheden) es la categoria con la cual Kierkegaard
se opone de una manera radical a la construccion sistematica de
Hegel. No se trata de una categoria abstracta; el individuo es la de-
finicion eminente de lo que significa ser persona; el individuo es el
ser singular, concreto e historico, por eso para Kierkegaard lo mas
importante no es ser humano, sino devenir individuo singular, de
donde resulta que la tarea mas apasionante del hombre es llegar a
ser su propio yo, no el Yo general. El individuo singular es el que se
posiciona ante su existencia desde su interioridad.

El mismo Kierkegaard subraya, con decepcion, que nadie quie-
re ser ya individuo singular, sino que, seducidos por la dulce y apa-

304



El autoengaiio como causa de las dolencias espirituales en Kierkegaard

tica indolencia, los seres humanos asumen como suya la condicion
de ser multitud; es decir, un sujeto anénimo que ajusta su existen-
cia a las determinaciones que lo abstraen de cualquier responsabi-
lidad, como lo dice en Mi punto de vista (1985): “una multitud es
la mentira porque hace al individuo completamente impenitente e
irresponsable o por lo menos debilita su sentido de la responsabili-
dad al reducirlo a una fraccion” (p. 152).Y es aqui donde el filosofo
toma posicion, a través de un método definitivamente irénico lle-
vado hasta el sarcasmo; una posicion incomoda para una sociedad
de masas, traducida en una multitud de vidas despersonalizadas,
sin intimidad y cuya forma de ver el mundo esta encerrada en de-
terminaciones racionales y prejuicios.

Kierkegaard se lamentaba de su época y la consideraba esen-
cialmente inactiva, sin emociones o interioridad. Estas caracteris-
ticas llevan a lo que Kierkegaard llama “nivelacion” que tiene como
consecuencia una igualdad abstracta que impide el reconocimiento
de lo singular y la dignidad. Precisamente es esta “nivelacion” la
causa de la deshonestidad espiritual de la época moderna, que es el
autoengano, como nos dice Kierkegaard en el pasaje de sus Diarios
que tratan de “La dialéctica de la comunicacion ética y ético-reli-
giosa” (2017): “hoy florece y prospera otra forma de engafio, el au-
toengafio” (p. 44) en donde el individuo se subordina a tantas con-
diciones que se pierde a st mismo y ya no encuentra el camino de
regreso, ni siquiera su hipocresia es verdadera, porque no engana
deliberadamente, pues “quien se engana esta en plena confusion,
y como sin culpa uno nunca esta en la confusion del autoengafio,
consigo y sobre si, es correcto usar la palabra deshonestidad sobre
este hecho” (Kierkegaard, 2017, p. 44). A través del autoengafio,
el ser humano se olvida de aquello que es esencial; olvida lo que
el espejo de la posibilidad le ofrece y se pierde a si mismo en la
trivialidad; olvidando de las auténticas intenciones, persiguiendo
quimeras, como nos dice Kierkegaard es “uno de estos individuos
‘fracasados’ que ha empezado diecisiete cosas, pero no ha termina-
do ninguna. Sabe de todo, pero de nada con profundidad. Diecisie-
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te veces ha tomado una resolucion en su vida y diecisiete veces la
ha cambiado” (Kierkegaard, 2017, p. 45).

Autoenganarse es no tomarse en serio este ser espl’ritu singular
y buscar mil escapes a la angustia, que en el fondo es evitar elegirse
en esta condicion y no hacerse responsable de si mismo; donde la
verdad no es existencial ni se transforma en una forma de vida,
sino que se queda en una formulacion logica, juridica, imaginaria o
especulativa. Esto es en el fondo perder la inocencia, como esa ig-
norancia de la nada del espiritu que me pone en situacion de elegir
radicalmente como un ser personal (Kierkegaard, 2016, pp. 154-
155), por ello la nivelacion al impedir esa posibilidad de singula-
ridad es un modo confortable de ser deshonesto existencialmente,
lo cual sera para Kierkegaard el origen de los grandes engafios de
la sociedad moderna, el mas grave a su juicio, el de la Cristiandad
como la fatal ilusion, de ser cristiano sin serlo de verdad, y que de
alglin modo repite Nietzsche en su diagnostico del mundo moder-
no por venir como uno donde Dios ha muerto o lo que después
Mircea Eliade definira que es el rostro del nihilismo el hombre sin
religion: esto es aquel que sin inocencia pretende ser lo que nunca
ha elegido ser, musica sin ser musico, profesor sin vocacion, en una
palabra una forma de no amar, de “suprimir la categoria de la indi-
vidualidad y poner la de generacion” (Kierkegaard, 2017, p. 47).

Una vez comprendida la causa, vamos a analizar, dos de las mas
importantes enfermedades espirituales que diagnostica Kierke-
gaard: la melancolia y la desesperacion.

. €6

3. La melancolia: “septem vitia principalia”

En 1839, Kierkegaard apuntaba en su Diario:

Eso que en cierto sentido ilustramos con la palabra spleen y que los
misticos identifican con la expresion instantes de debilidad, los me-
dievales lo conocen con el nombre de acedia (decidia) [...] se trata
de una enfermedad del hombre aislado en su mas alto punto [...];
dicha enfermedad se describe y enfatiza de mejor forma como odium
professionis (adversidad hacia la confesion publica) — [...] y revela una
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profunda perspicacia acerca de la naturaleza humana que los antiguos
moralistas incluyan a la tristitia entre los septem vitia principalia [siete

pecados capitales]. (Kierkegaard, 2015, pp. 105-106)

No hay ser humano que no haya experimentado este sentimiento
de tristitia, una melancolia inexplicable, como una sombra que os-
curece el alma y la lleva hacia tinieblas insondables e impensables.
¢Pero es bueno persistir en melancolia? ;Que pasa si un ser humano
se hunde mas y mas en este estado de animo?

En “El equilibrio entre lo estetico y lo ético en la formacion
de la personalidad”, incluido en la obra “O lo uno o o otro. Un frag-
mento de vida II”, Kierkegaard hace la distincion entre la forma de
vida estética y la vida ¢tica, a travées del discurso del autor seudo-
nimo el Juez Guillermo. Lo que separa drasticamente estos mo-
dos de vida, entre otras, son algunas caracteristicas esenciales: la
eleccion, la libertad, la seriedad, la responsabilidad (lo que define
la forma de vida ética) y el deseo, la ambigliedad, inmediatez (que
son manifestaciones de la vida estetica) (Cfr. Kierkegaard, 2007,
pp- 164-176).

El hombre estético, por lo tanto, al vivir entregado a la inme-
diatez, a la satisfaccion de sus deseos insaciables que derivan de
esta ambigiiedad, y falta de decision interna, acaba disolviendo su
yo en lo “mltiple”; es decir, pierde lo mas importante que se tiene
en la vida: a uno mismo, su yo, su espiritu, y se disuelve en esta
multiplicidad del mundo, careciendo asi de personalidad.

Cuando el individuo se aferra al mero goce o al deseo, no hay
una transfiguracion interna, y dado que lo estético es finito y de-
limitado se agota lo que puede ofrecerle al individuo como forma
de vida; provocando que el yo se enfrente irremediablemente con
su nulidad, pero sobre todo con la incapacidad temporal de conti-
nuar. Es ahi donde surge la melancolia, que mira con reproche el
tiempo perdido, y debido a que se ha anidado silenciosamente en
el corazon del hombre mientras los segundos pasan, es una de las
mas sutiles enfermedades espirituales que impide al espiritu ma-
durar, pues no quiere creer que es posible otra forma de vida y no
tiene otra opcion mas que aferrarse a su propia impotencia. Cabe
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decir que, en la antigliedad, la melancolia era considerada como la
bilis negra; es decir, una enfermedad que provocaba tristeza, por
lo que en la época medieval la melancolia se comprendia como un
peligroso demonio que robaba almas.

El filosofo danés estaba muy familiarizado con esta tradicion
de pensar la melancolia, desde los griegos hasta los pensadores
romanticos, y para configurar mejor sus rasgos, elige la figura de
Neron como paradigma del enfermo de melancolia; “el hombre
se vuelve melancolico por su propia falta” (Kierkegaard, 2007, p.
172) ;Y qué es lo que falta? Falta la eleccion de creer que puede
ser espiritu.

El modo en el cual describe a Ner6n es Gmico. A través de él,
enfatiza los rasgos de una personalidad demoniaca, melancolica
(narcisismo y egoismo), para decirnos que cualquier ser humano
se puede convertir en un “Neréon”. ;Como surge esto? Nerén esta
tan enfermo del espiritu que solo encuentra reposo en el placer,
en la saciedad de su deseo. Su espiritu no ha madurado, y “pugna
por irrumpir” (Kierkegaard, 2007, p. 173). Dada la falta de ma-
durez reflejada en vivir solo desde el placer, su espiritu empieza
a incubar una frustracion (colera), que poco a poco se transforma
en una terrible melancolia que lo abruma y que se expresa, como
una sombra en su mirada. Al no dejar al espiritu manifestarse, es
decir, al no madurar la personalidad, Neron acumula mas y mas
colera y, por lo mismo, se llena de miedo. Para ocultar este miedo,
se transforma en una persona terrorifica, que, en un dia, por rabia,
decide quemar la mitad de Roma. Aun asi, no queda satisfecho, no
encuentra descanso, porque la causa de su colera es interna, y pasa
a otro tipo de “placer” terrorifico: el de aniquilar a las personas,
cuyas vidas son testimonio de su impotencia.

Neron, aun siendo el Emperador, carece de caracter, porque ca-
rece de espiritu, al vivir desde el miedo a si mismo, y por eso nun-
ca elige, sino oculta el miedo en los placeres, los goces, hasta llegar
a placeres sadicos de matar y de quemar; transformandose en un
ser demoniaco. Padece del pecado de no querer cambiar, y por eso
siempre esta insatisfecho, inconforme, manifestando un vacio cre-
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ciente. Asi se manifiesta la melancolia: ausencia de algo, carencia de
algo; es decir, como bien afirma Kierkegaard, la melancolia es caren-
cia de espiritu, es la histeria del espiritu (Kierkegaard, 2007, p. 174).

Kierkegaard toma una figura de la antigiiedad para elaborar lo
que podriamos llamar el perfil del melancélico, y con ello piensa
en la melancolia como un problema extendido en la Modernidad,
mostrando asi su capacidad de ser un verdadero psicologo de la
cultura. Nuestro filosofo afirma algo muy interesante “los medicos
no han podido eliminarla [la melancolia], solo el espiritu puede eli-
minarla” (Kierkegaard, 2007, p. 176), produciéndose un proceso
de autocuracion. Esto pasa cuando el ser humano eclige y llega a
ser si mismo, dando asi un sentido a su propia vida. Kierkegaard
mismo confiesa en sus Diarios haber padecido de melancolia, de
deseos frustrados que son necesarios en el proceso de formacion
emocional de la personalidad. Todos los hombres la deberian vi-
vir en un momento de su vida, porque la melancolia es como una
condicién necesaria para que el espiritu empiece a manifestarse; lo
peligroso de esta enfermedad es quedarse en este deseo insaciable.

¢Que es, entonces, la melancolia? Es la histeria del espiritu. En la vida
de un hombre llega el momento en que la inmediatez, por asi decirlo,
ha madurado, y en el que el espiritu reclama una forma superior en la
que habra de captarse a si mismo como espiritu. [...] La personalidad
quicre tomar conciencia de si en su valor interno. Si esto no sucede, el
movimiento se interrumpe, se reprime y entonces aparece la melan-

colia. (Kierkegaard, 2007, pp. 174-175)

Cuando al espiritu se le impide madurar, este mismo se venga y ata
al hombre a la melancolia, a la desesperacion, y al orgullo.

4. La desesperacion: un drama espiritual13

Sobre la desesperacion se han escrito cientos de paginas, analizandose
desde diferentes y complejas perspectivas, sobre todo, con relacion a

13 Una reiteracion de lo que Cornelio Fabro llamaba el pecado como “el drama espiritual

de Kierkegaard” (Fabro, 1980, p. 126).
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la obra La enfermedad mortal, hablandose inclusive de una fenomeno-
logia de la desesperacion que Kierkegaard realiza con mucho arte. En
estas paginas es imposible omitir la desesperacion, aunque no quere-
mos analizar el fendbmeno en todas sus manifestaciones. Hablaremos,
de modo mas general, como una patologia del espiritu.

Es verdad que identificamos La enfermedad mortal como el es-
crito dedicado a la desesperacion, pero Kierkegaard empieza anali-
zar esta manifestacion, desde mucho antes; al parecer desde el ano
1839, en una entrada en su Diario, afirmaba: “esto es lo que mi
padre llamaba una callada desesperacion” (2015, p. 106) y cuando
escribia “El equilibrio entre lo estético y lo ético en la formacion
de la personalidad”, y comprendiendo la desesperacion como una
continuacion de la melancolia.

La desesperacion surge cuando los seres humanos “descubrie-
ron haber fundado su vida en algo efimero” (Kierkegaard, 2007,
p- 177). Cuando la desesperacion se instala en el espiritu, el en-
fermo se vuelve peligrosamente irrecuperable. Esto sucede cuando
los seres humanos ocupan toda su vida con construir, como falsos
artesanos, un “yo fantasma”; es decir, viven en la ambigiiedad y en
lo imaginario. Con la ayuda de la imaginacion, creamos escenarios,
y nos dejamos seducir por los placeres de la vida estética, por la
satisfaccion de deseos, hasta llegar al ocio total y, por ende, a la
desesperacion. ;Como sabe el ser humano que esta en la desespe-
racion? Cuando ya no puede aguantarse a si mismo. Como bien
consideraba Kierkegaard, uno puede ocultarse ante los demas,
pero no se puede esconder de si mismo. “Se ve entonces que toda
concepcion estética de la vida es desesperacion y que todo aquel
que vive de manera estética esta desesperado, lo sepa o no lo sepa”
(Kierkegaard, 2007, p. 177).

Para hacernos entender como trabaja la desesperacion, Kierke-
gaard pone el ejemplo de lo que sucede cuando la desesperacion no
se consume. Este ejemplo es “el poeta”, que vive sin consumir este
estado de animo, ya que su espiritu no accede a una verdadera trans-
formacion. El poeta se queda en una perpetiia contemplacion de los
ideales, es fantasioso y crea posibilidades sin elegir alguna. Dado que
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la desesperacion lo devora toda, entonces esto puede provocar un
despertar de la personalidad, es aquel momento cuando, como an-
tes mencionaba, uno ya no se aguanta a si mismo y entonces elige,
teniendo la posibilidad de recuperarse a si mismo. Lo cual seria el
sentido existencial de lo religioso, en donde la posibilidad se trans-
forma en verdad porque se traduce en la accion de la eleccion de la
persona. Como nos dice Kierkegaard en sus Diarios de otra forma
lo estético es un modo de hipocresia, porque toda verdad ética o éti-
co-religioso tiene su sentido en la accion a la que impulsa, si no es asf
es pretender una verdad sin ser verdadero (Kierkegaard, 1967, JP 1,
p- 379, 829; Pap. XI.2 A 280 n.d. 1853-1854).

Otra forma de manifestacion de la desesperacion es la obstina-
cion, cuando en el ser humano pesa mas su orgullo que elegirse a s
mismo. “En cierto sentido, uno se halla muy cerca de la verdad; y
precisamente porque esta muy cerca de la verdad, esta también in-
finitamente lejos de ella” (Kierkegaard, 2008, p. 92). El yo quiere
desesperadamente ganarse a si mismo; el individuo esta consciente
de este querer que es una presion de lo externo; asi la “obstinacion
se convierte en una cualidad nueva” (Kierkegaard, 2008, p. 92), y
se proyecta un yo que es pura abstraccion, porque es un yo desliga-
do, desrelacionado de su fundamento; “es un yo que quiere ser su
propio creador” (Kierkegaard, 2008, p. 93); un yo del que el indi-
viduo disponga a su antojo. La obstinacion es el orgullo de no reco-
nocer el yo como relaciéon ante un acto de amor fundamental por
el que se le ha dado la existencia, y querer, a la fuerza, construir
otro yo; sin embargo, lo que se consigue es no llegar a ser real-
mente el si mismo de su yo, es decir, no se elige en la vida interior
de su espiritu. A un hombre asi nada lo satisface, no quiere apoyo,
ni del mundo, ni de otra persona, como dice Kierkegaard (2008,
p- 93) en La enfermedad mortal se convierte en un yo experimental.

El fatalista también es un hombre desesperado, un hombre que
se asfixia, que no respira, porque no se tiene ni a si mismo, ni a
Dios; igual que el pequefio burgués que vive en la superficie de las
trivialidades. Asi como el hombre hermético y taciturno, que tam-
bién es un desesperado. Todas estas facetas son manifestaciones de
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la desesperacion entendida como “una discordancia de la sintesis”
(Kierkegaard, 2008, p. 36). Recordemos que el hombre es espiri-
tu, y ser espiritu significa ser una sintesis que se configura por una
relacion entre st misma y con ese otro que la fundamenta. relacio-
nada consigo misma y ahi con ese otro que la fundamenta. Cuando
hay una discordancia en esta relacion fundamental se manifiesta la
desesperacion. Como mencionabamos antes, Kierkegaard (2008,
p- 39) describe esta enfermedad como ausencia de toda esperan-
za; como tormento contradictorio; es decir, como muriendo sin
morir, como autodestruccion, donde la forma de vida es la muerte
misma. El desesperado quiere deshacerse de si mismo, porque no
se soporta, y su pesadilla surge de que no puede destruirse.

Siempre pretende el hombre deshacerse de st mismo, del yo que real-
mente es, para llegar a ser un yo de su propia invencion. Ser este yo
que ¢l quiere —aunque en otro sentido no iba a ser menos desespe-
rado— habria constituido para ¢l las delicias de su vida, pero estar
constrefiido a ser un yo que ¢l no quiere ser, constituye un verdadero
suplicio, el cual consiste en no poder desembarazarse de si mismo.

(Kierkegaard, 2008, p. 41)

Una de las peculiaridades de esta enfermedad es que, igual que la
melancolia, es universal; es decir, todo ser humano por ser una sin-
tesis libre puede desesperar, y, es mas, es raro encontrar a alguien
que no este desesperado, como sostiene nuestro filosofo (Kierke-
gaard, 2008, pp. 47-48). Aun asi, los seres humanos no saben que
padecen de esta enfermedad espiritual; la ignoran, porque es silen-
ciosa, es oculta.

La desesperacion no es un mero abatimiento transitorio, y tam-
poco es un mal humor; es “un fenomeno del espiritu, algo que se
relaciona con lo eterno vy, por consiguiente, contiene algo de lo
eterno” (Kierkegaard, 2008, p. 42). Esto significa que en la deses-
peracion el espiritu esta afectado por la falta de lo eterno, esto es
que el hombre no tiene conciencia, que esta constituido como es-
piritu, que no tiene posibilidades, que la libertad es una quimera.
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Aunque el autor seudéonimo de La enfermedad mortal, Anti-Climacus
afirma que el desesperado esta angustiado, cierto es que la angustia
no es en si la enfermedad, porque tiene que ver con la conciencia
de la libertad y siempre es sobre la posibilidad, sobre el futuro. En
el afio 1844, Kierkegaard confesaba: “Durante estos dias estoy su-
friendo mucho por una muda nausea de pensamientos. Siento una
gran angustia y ni siquiera puedo decir qué es lo que no logro en-
tender” (Kierkegaard, 2020, p. 24). Aun asi, el papel de la angustia
es ayudarnos a entender que somos seres de libertad y que tenemos
que definirnos a nosotros mismos mediante la eleccion. Y, porque
es sobre la posibilidad y la libertad, la angustia nos recuerda de que
no podemos controlar la existencia en si misma.

5. La cura de la enfermedad: el arrepentimiento

“Cuando el arrepentimiento llama al hombre, siempre es tarde”
(Kierkegaard, 2018, p. 19). Demasiadas paginas en la autoria kier-
kegaardiana dedicadas al arrepentimiento para ignorar esta catego-
ria que inquieta al lector. ;Que significa arrepentirse? Niels Thuls-
trup al hacer el analisis, inclusive etimol(’)gicoM, lo resume como la
idea de contriccion del corazon, conciencia del pecado. Para Kier-
kegaard el arrepentimiento con relacion a la vida de uno mismo
esta relacionado con la fe; es decir, esta conciencia del pecado nos
lleva a la fe y la fe despierta el arrepentimiento. Por lo mismo, el
arrepentimiento solo se puede vivir de modo singular, teniendo una
realidad ético-religiosa y no estética, como dice Per Lonning (1980,
pp- 163-164). El arrepentimiento, por ello, tiene que ver con una
reconciliacion interna de uno consigo mismo, y esto solo es posible
en la eleccion de si mismo.

Sobre el arrepentimiento, Kierkegaard habla por primera vez
en el escrito “El equilibrio entre lo estético y lo ético en la forma-

14 Anger viene del griego “metanoia” que significa conversion, arrepentimiento; especificando
! gricg quesigl P P
ue el arrepentimiento fue muy importante en la fe del judaismo, para que en el Nuevo
q P y imp ] > paraq
Testamento el arrepentimiento sea un apartarse de la concepcion anterior sobre la vida
P! P P
y acercarse a Cristo (Thulstrup & Lonning, 1980, p. 160).
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cion del a personalidad”, donde dice que se necesita valentia para
elegirse a st mismo. Cuando uno se elige a si mismo no puede re-
chazar nada de lo que es, y menos lo doloroso; entonces se da en
el individuo una lucha, y la expresion de esta lucha es el arrepen-
timiento. Arrepentirse es la inica manera de encontrar el camino
hacia Dios. Como afirma nuestro filosofo:

Seas joven o viejo, hayas ofendido mucho o poco; seas culpable de mu-
cho o hayas dejado mucho sin hacer, la culpa hace de esto una llamada
de la decimoprimera hora; la preocupacion de la interioridad, que el
arrepentimiento agudiza, capta que esto es en la decimoprimera hora
—[...]. En el sentido temporal, la vejez es la decimoprimera hora, y el
momento de la muerte es el altimo momento de la decimoprimera
hora; el joven indolente habla de una larga vida que en teorfa yace ante
¢l; el anciano indolente espera que no morira por un largo tiempo
atin— pero el lamentarse y arrepentirse pertenecen a lo eterno en el
ser humano y asi cada vez que el arrepentimiento comprende la culpa,
comprende que es la decimoprimera hora [...] Cuando el arrepenti-
miento se despierta agitado, ya sea en el joven o en el anciano, siempre
despierta en la hora decimoprimera (Kierkegaard, 2008, p. 19).

El verdadero arrepentimiento tiene que ver con la interioridad y con
la eternidad; y arrepentirse es tomar conciencia de vivir desde la an-
gustia. Esto, como dice Kierkegaard, es un obrar interno y necesita
de tiempo para que el ser humano pueda “dar luz a una nueva vida”
(Kierkegaard, 2008, p. 20). Es decir, el arrepentimiento es en el fon-
do una crisis y “temor y temblor” que uno siente al darse cuenta de
que no puede sostenernos mas en lo temporal y, por eso, se necesita
la relacion con lo eterno; en el fondo, se trata de un despertar, una
nueva conciencia sin la cual uno no puede “nacer de nuevo”.

¢Cuando surge el arrepentimiento? Ante la culpa, pero no se tra-
ta de una culpa moral, sino una culpa mas profunda, arraigada, on-
tologica e intrinseca a nuestra naturaleza (el pecado como ese estar
desencajado existencialmente) y esto es signo de que el espiritu car-
ga con la angustia y, por lo tanto, de nuestra humanidad. De hecho,
el arrepentimiento recuerda al hombre su condicion anterior.
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Un ser humano debe aceptar que ¢l es su historia, su pasado, y que
esta ligado a la herencia de un linaje familiar especifico; y, por lo
mismo, es ¢l y su culpa a la vez; es ¢l y su condicion de ser caido,
a la vez. Cuando se produce el acto de eleccion de si mismo, uno
debe tener la fuerza de arrepentirse: de si mismo, de su pasado, de
su familia, de su especie, “hasta que se encuentra ¢l mismo en Dios”
(Kierkegaard, 2007, p. 196).

Dice Kierkegaard (2007) que “s6lo cuando me elijo a mi mis-
mo como culpable, solo asi me elijo de manera absoluta” (p. 197).
Uno no se puede elegir a si mismo sin este arrepentimiento, por-
que este ltimo ayuda al hombre a elevarse mas alla de sus propias
impotencias. Pero uno debe prepararse toda la vida para esto. No
querer arrepentirse es persistir en el mal, en la ambigiiedad o en el
autoengano y, por lo mismo, se llega a la implacable desesperacion.
En Temor y temblor, por lo mismo, Kierkegaard, a traves del Triton
o de la historia de Sara y Tobias, presenta qué pasa cuando uno no
se arrepiente de verdad: se llega a lo demoniaco (que es una terrible
forma de desesperacion: un deseo insaciable, obstinacion, ensimis-
mamiento, aislamiento).

Conocedor de las debilidades humanas, Kierkegaard entendio
perfectamente que el ser humano no quiere liberarse del autoenga-
flo, sino que quiere deshacerse de la medicina, es decir, de aquello
que puede curar su espiritu. ;Qué nos impide acudir a la medicina?

Nosotros mismos somos el obstaculo ante la curacion; todo de-
pende de como vivimos y sobrepasamos las dificultades de la vida;
de si nos mantenemos en la verdad o nos corrompimos en el cami-
no. Kierkegaard sabia muy bien que la mayoria de los seres huma-
nos corrompen su yo, su interioridad, la pervierten en algo que ni
cllos entienden vy, de repente, uno se encuentra resentido, odiando,
inseguro, arrogante, malicioso, mentiroso, vanidoso, agresivo.

Hoy en dia se habla mucho de “vivir desde la autenticidad”; sin
darnos cuenta de que se trata de una falsa idea de autenticidad que
determina en la mayoria una bisqueda desesperada de “ser dife-
rente” y que implica “adjudicarse cualidades” que no definen real-
mente el yo. De aqui la desesperacion de aparentar; uno cree que
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es poeta, otro que es politico, otro que es el mas importante ser
humano. Pero Kierkegaard nos recuerda algo esencial: lo impor-
tante no es ser diferente, sino llegar a ser si mismo que implica
un repliegue de la conciencia individual sobre si misma, arrepen-
timiento y fe.

El arrepentimiento no es asi una forma puritana de la con-
ciencia culpable, ni un aceptar publicamente ante la sociedad las
propias culpas y pecados, sino una forma de honestidad espiritual,
que lo que busca es realmente la relacion espiritual, fundamental
y que solo es un acto interior. Ya que para ello debe reconocer que
toda forma de enunciacion o toda pretension de saber la verdad
de st mismo serfa seguir identificando el devenir singular con la
inmediatez exterior, y progresar en la enfermedad, por lo que para
que sea de verdad real como actualidad, debe reduplicarse lo dicho
existencialmente, y dado lo dicho ello llevara como dice Kierke-
gaard en sus Diarios a “que toda instrucciéon termine en una especie
de silencio; porque cuando yo lo expreso existencialmente, no es
necesario que mi hablar sea audible” (Kierkegaard, /P 1967, 1, p.
286, 17, al margen de 85:16); es decir a una actitud de total aper-
tura interior en el mundo con un sentido absoluto del porvenir
pero en el mismo instante de cada momento de la vida cotidiana,
transformando la forma de vida de la muerte, al desesperacion,
por la vida de esperar siempre, que es lo que para Kierkegaard
define la esencia del ser humano, su infinita capacidad de esperar,
como nos dice en “La Expectativa de la fe. En el ano nuevo™:

lo grandioso del ser humano, la prueba de su procedencia divina, es
justamente el hecho de que se ocupa de aquél [el provenir], pues si
no hubiese ningtin porvenir, no habria tampoco ningtin pasado, y si
no hubiese ni porvenir ni pasado alguno, el hombre estaria subyugado
como el animal, su cabeza inclinada hacia la tierra, su alma apresada al
servicio del instante. (Kierkegaard, 2010b, p. 41).
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5. De las patologias espirituales a las patologias
sociales

Ante este panorama, el problema con el cual nos enfrentamos es,
como afirma Gordon Marino (2021, p. 67) que “hoy nos llevan a
creer que muchas de nuestras emociones negativas son enferme-
dades que deben ser tratadas” y “pensamos la depresion, la angustia
y otras desconcertantes enfermedades humanas como alteraciones
internas que deben ser aliviadas y ajustadas con otras formas de
ingenieria vital” (2021, p. 37). Tratar estas dolencias espirituales
de este modo es buscar hacer lo mismo que todas estas tendencias
psicologizantes contemporaneas: transformar a los seres humanos
en unas “ratas de laboratorio”, a través de medicina tranquilizante,
pero que no cura porque las circunstancias actuales de velocidad,
aceleracion y redes sociales ddigitalesimpiden dar el tiempo nece-
sario para la madurez del espiritu. La dolencia espiritual no se debe
confundir con una alteracion psiquica o psiquiatrica, se trata de un
problema de la interioridad. El espiritu también enferma, pero la
cura no es una medicina, sino que es una labor humana, una tarea
que el ser humano tiene que asumir y llevar a cabo, como eleccion
de st mismo, de ser espiritu en el silencioso arrepentimiento que es
fuente de esperanza.

En el momento en el cual consideramos que todo se debe tra-
tar para no sentir ni desesperacion, ni angustia, llegamos al miedo
total de vivir y sentir. Para Kierkegaard, al contrario, la desespera-
cion y la angustia tienen una funcion educativa para el hombre. No
saber asumir estas manifestaciones del espiritu, entonces, efecti-
vamente, se llega a la depresion cuya causa, fuera de una descom-
posicion quimica del cerebro, es también el resultado de un vivir
auténticamente y entonces, surge tristeza incomprensible, un desa-
liento, y el alma oscurece. Surge cuando experimentamos una falta
de posibilidad y falta de sentido; o cuando la interioridad se siente
atrapada en una telarafia de pensamientos negativos y miedos so-
bre nosotros y sobre la realidad que nos rodea. Es, sin duda, una
emocion negativa. Pero esto no significa que siempre es una enfer-
medad que necesita de un tratamiento psiquiatrico de inmediato.
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Se trata de comprender que la tristeza profunda es un sentimien-
to natural que experimentamos y que es normal a veces vivir este
tipo de emocion.

La clave, como afirma Gordon Marino (2021, p. 67), es tener
conciencia de nuestras emociones y no buscar evadir cada vez que
nos topamos con una vivencia negativa. Pero esto si, hay una dife-
rencia entre desesperacion y depresion: “la depresion es un estado
de animo, mientras que la desesperacion es una actividad que solo
contintia mientras el individuo, aunque la mitad conscientemente
quiera que contintie” (Marino, 2001, pp. 101-102). Lo que quere-
mos decir es que para Kierkegaard la desesperacion no implica ne-
cesariamente una afectividad emocional o mental (ser desesperado
no implica que uno es depresivo). Una persona puede ser alegre,
experimentar un estado de felicidad y, en el fondo, estar en la mas
profunda desesperacion.

A traves de este diagnostico que es el autoengafio, Kierkegaard,
no solo habla de algunas patologias espirituales, pero pudo anti-
cipar algunas perturbaciones que se volveran sociales, y que, filo-
sofos como Habermas, Adorno nominaran como “patologias socia-
les”, porque cuando tanto en lo personal como en lo social, cuando
el punto de partida es el engano, la existencia se vuelve atada a lo
espectacular. Pero, sobre todo, de Kierkegaard aprendemos que las
enfermedades espirituales son parte de la vida misma del espiritu
que se encuentra, como decia, en un continuo devenir.
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CAPITULO X

DE LA “PRIMERA ETICA” A LA “SEGUNDA
ETICA”: EL DESCENTRAMIENTO DE
LA SUBJETIVIDAD EN LAS OBRAS DEL
AMOR Y LA ENFERMEDAD MORTAL

Pablo Uriel Rodzrf(guez1

RESUMEN

Empleando el pseudonimo Vigilius Haufniensis, Kierkegaard anun-
cia en la “Introduccion” de EI concepto de la angustia de 1844 la ban-
carrota de la “primera ¢tica” y la necesidad de una “segunda ética”.
La nocion de una “segunda ética” no reaparece en los siguientes
escritos de un modo explicito. jAcaso Kierkegaard abandona esta

1 Es Investigador asistente del Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia (CONICET,
Argentina). Doctor en Filosofia (Universidad de Moron, Argentina) y Profesor en Filosofia
(Universidad de Buenos Aires, Argentina). Se desempena como co-director del Proyecto
en Investigacion Posthegeliana del Instituto de Ciencias de la Universidad Nacional
General Sarmiento (Argentina). Trabaja como docente en la carrera de Filosofia de la
Universidad de Morén y en el postgrado de la Universidad de Buenos Aires.
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idea? El danés introduce esta distincion con tal fuerza que su aban-
dono resulta inconcebible. Algunos especialistas en la obra del da-
nés (Arne Gron o Andre Clair) consideran que el desarrollo de la
“segunda ética” se da en Las obras del amor (1847). Otros (Michael
Theunissen) postulan que el analisis psicologico desplegado en La
enfermedad mortal por el pseudonimo Anti-Climacus es el despliegue
de la nueva ética anunciada por Vigilius Haufniensis (1849). Ambas
opciones pueden afirmarse sin sacrificar una por otra, siempre que
se encuentre un denominador comun. La hipotesis que quiero desa-
rrollar en el presente trabajo es la siguiente: la “segunda ética” es la
que comienza con el sujeto en la posicion del “td” a diferencia de la
“primera ¢tica” que coloca al sujeto en la posicion del “yo”.

Palabras Clave: ¢tica, subjetividad, angustia, amor, desespe-
racion

ABSTRACT

Using the pseudonym Vigilius Haufniensis, Kierkegaard proclaimed
the bankruptcy of the “first ethics” and the need for a “second ethics”
in the “Introduction” to The Concept of Anxiety in 1844.The notion of
a “second ethics” does not appear explicitly in later writings. Does
Kierkegaard abandon the idea? The Danish introduces this distinc-
tion with such force that its abandonment is unthinkeable. Some
specialists in Kierkegaard’s work (such as Arne Gron or Andre
Clair) consider that the development of the “second ethics” takes
place in Works of Love (1847). Others (such as Michael Theunissen)
postulate that the psychological analysis developed by the pseudon-
ymous Anti-Climacus in The Sickness unto Death is the unfolding of
the new ethics announced by Vigilius Haufniensis (1849). Both op-
tions can be affirmed without sacrificing one for the other, as long
as a common denominator is found. The hypothesis that T want to
develop in this paper is the following: the “second ethics” is the one
that begins with the subject in the position of “Thou”, in contrast
to the “first ethics”, which places the subject in the position of “I".
Keywords: Ethics, subjectivity, anxiety, love, despair
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INTRODUCCION

Si hiciéramos el ejercicio intelectual de encolumnar detras de una
misma conviccion a los diferentes intelectuales post-idealistas del
decenio 1840 - 1850, semejante conviccion seria la que comienza
por dictaminar el agotamiento de la reflexion filosofica tradicio-
nal y, consecuentemente, reclama una renovacion urgente de los
conceptos y categorias que explican la realidad. Ludwig Feuerbach
argumento primero a favor de una necesaria metamorfosis del pen-
samiento (Necesidad de un cambio, 1842/43 y Tesis provisionales para
la reforma de la filosofia, 1843) y luego sento, de modo aforistico y
asistematico, las bases para la filosofia del porvenir (Principios de la
filosofia del futuro, 1843). Para esa misma época, en su famoso ajuste
de cuentas con la filosofia feuerbachiana a comienzos de 1845, Karl
Marx decreto el “no va mas” de toda especulacion incapaz de trans-
formar objetivamente la realidad. El periplo intelectual de Soren
Kierkegaard, desde su periférico entorno danés, no permanecio al
margen de esta exigencia post-idealista. Ya en O lo uno o lo otro, el
voluminoso escrito que inicia el colosal proyecto autoral kierke-
gaardiano en 1843, puede oirse con claridad el reproche dirigido
contra los grandes teoricos de la sociedad cristiano-burguesa. Em-
pleando el disfraz de un ironista romantico (el joven esteta A), el
danés se queja del engafio perpetrado por aquellas filosofias que se
limitan a la entrega de meros pensamientos tras haber prometido el
acceso a la realidad (I, 41 / OO I, 57)2. Mas adelante en ese mis-
mo libro, ahora bajo la mascara de un respetable representante de
los valores morales burgueses (el pseudonimo B o juez Wilhelm),
Kierkegaard denuncia que incluso los mas elaborados sistemas es-
peculativos de su tiempo solo saben encogerse de hombros cuando
alguien acude a ellos preguntando como actuar en la vida (III, 168
/ 00 2, 161). Poco tiempo después de la aparicion de O lo uno

2 Utilizamos la tltima edicion en danés de las obras de Kierkegaard (Soren Kierkegaard
Skrifter). En nimeros romanos consignamos el tomo y en numeracion arabiga la pagina
correspondiente. A continuacion, ofrecemos la respectiva traduccion al castellano (las
abreviaturas se especifican en la Bibliografia).
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o lo otro, en consonancia con las consideraciones vertidas por los
pseudonimos A y B, el danés apunta entre sus notas personales la
necesidad y conveniencia de una “ciencia existencial” capaz de asu-
mir inmediatamente la diferencia entre el pensamiento y la realidad
(Pap. IV C 100)>.

Un similar malestar ante los sistemas filosoficos contempora-
neos reverbera en la “Introduccion” del libro EI concepto de angustia
de 1844, firmado por el pseudonimo Vigilius Haufniensis. Las pa-
ginas iniciales del escrito lamentan la ausencia de un encuadre epis-
temologico adecuado para el abordaje cientifico del pecado, una
categoria crucial para entender la existencia humana. La discusion
de este problema resulta ser la ocasion propicia para introducir
una llamativa distincion. Vigilius Haufniensis discrimina entre una
“primera ética” [forste etik] y una “segunda ética” [andet etik]*. Tal y
como ha sido oportunamente observado por Arne Gron (1998),
esta distincion se le presenta al lector del tratado sobre la angustia
de un modo peculiar. “Primera ética” y “segunda ¢tica” no aparecen
en un pie de igualdad; no son establecidas como alternativas entre
las que un individuo carente de orientacion practica ha de elegir
con premura. Mas bien, la “segunda ética” irrumpe como “otra éti-
ca”, como una alternativa existencial ante el derrumbe o colapso
interno de la “primera ética” (Gron, 1998, pp. 38-39)°. Casi sin
dilacion, brotan en el lector dos interrogantes estrechamente rela-

3 La sigla Pap. hace referencia a la tercera edicion de los Soren Kierkegaards Papirer. En
este caso, los caracteres romanos indican el tomo; la letra A, B o C a la clasificacion del
material y, por Gltimo, la numeracion arabiga a la entrada.

4 Laura Llevadot argumenta “la segunda ética, que sera anunciada en la introduccion a
El concepto de angustia, aparece ya en Temor y temblor cuando De Silentio advierte que el
deber absoluto de amar a Dios no elimina la ética, sino que antes bien la transforma”
(2011, p. 109). El especialista colombiano Alejandro Pefia Arroyave (2015) sostiene una
hipotesis similar.

5 Aqui es importante senalar que la expresion danesa “anden Ethik” significa tanto “segunda
ética” como “otra ética”.

6  Michael Theunissen y Wilfried Greve senalan que en las obras pseudénimas de 1843
posteriores a O lo uno o lo otro, a saber, La Repeticion y Temor y Temblor “solo se habia
considerado la posibilidad del fracaso ¢tico, ahora [en E concepto de angustia] se afirma su
necesidad” (1979, p. 29).
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cionados. ;Como es la ética que fracasa? y ;en qué consiste su fra-
caso? La respuesta a estas preguntas, palabras mas, palabras menos,
es la siguiente: la explicacion de este hundimiento reside en la es-
pecificidad de la tarea exigida por la ética que fracasa. La “primera
ética” se caracteriza por imponerle a todos los individuos una mis-
ma tarea. ;Cual? La de convertirse en “el hombre verdadero y total,
el hombre »at’ s€oynv [por excelencia]” (IV, 325 / CA, 139). Por
esta razon, demanda un movimiento descendente desde la ideali-
dad a la realidad. Las cosas no quedan ahi. La “primera ética” tam-
bién presupone la realizabilidad de la virtud (IV, 326 / CA, 139), es
decir, se rige por la consideracion de que el agente practico tiene
bajo su control el poder necesario para cumplir con su tarea y, por
este motivo, el evaluador que se atiene a los principios de la “pri-
mera ¢tica” no titubea a la hora de dictar su juicio condenatorio
cuando aquel no alcanza su meta (IV, 324 / CA, 137). ;Qué op-
cion queda ante este veredicto? La “primera ética” contesta mos-
trando su categoria mas elevada: el arrepentimiento. Frente a esto,
cabe indagar si arrepintiéndose el individuo se acerca efectivamen-
te en algo al cumplimiento de su tarea o si tinicamente incrementa
la conciencia de su fracaso. Con meridiana claridad Gron (1998)
escribe: “Si toda existencia acaba en la exigencia de la ética, queda-
mos atrapados en un universo que solo es determinado por el ideal
y por nuestra aspiracion a la realizacion del ideal. Abandonada a si
misma, la ética resulta ser un poder de obligacion que nos priva
de libertad” (p. 41). El callejon sin salida al que conduce la “pri-
mera ética” obliga a efectuar una correccion en el sentido mismo
del movimiento ético. La “segunda ética” postula un movimiento
que va desde abajo hacia arriba (IV, 328 / CA, 140). Este novedoso
punto de partida envuelve otros dos cambios profundos en rela-
cion con los supuestos de la “primera ética”. En primer lugar, se
adopta la idea de que el ser humano no dispone del poder reque-
rido para realizar lo que se le exige o, para decirlo con el vocabu-
lario del autor del tratado sobre la angustia, se presupone la realidad
del pecado (IV, 330 / CA, 143). En segundo lugar, la tarea ética ya
no consiste en el abandono de la individualidad efectivamente real
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en pos de la universalidad ideal, sino como el llamado a la actuali-
zacion en la existencia de la propia singularidad (Gonzalez, 2001,
p- 37 y Zhang, 2018, p. 35)7. A partir de lo expuesto en las lineas
previas estamos en condiciones de sostener que la “segunda ética”
esta atravesada por el sehalamiento del caracter erroneo de la au-
toconciencia con la que opera el agente practico de la “primera éti-
ca”. Ahora bien, una afirmacion de semejante calibre impide que
la distincion entre ambas éticas sea abandonada sin justificacion al-
guna. Por este motivo, como atinadamente sefiala Gron, el hecho
de que tras la publicacion del escrito de Vigilius Haufniensis no se
insista sobre la mencionada distincion a lo largo del corpus litera-
rio kierkegaardiano indicaria que a partir de 1844 Ia ética de la que
hablan Kierkegaard y sus pseudonimos cuando argumentan asumiendo la
realidad del pecado es la “segunda ética”(Gron, 1998, p. 41).

Entre los estudiosos del pensamiento kierkegaardiano toma
forma la siguiente duda: jen qué obra se desplegaria esta “segun-
da ética” O, mas modestamente, jen qué libro se sentarian las
bases de esta “segunda ética” Los especialistas se inclinan o bien
por Las obras del amor (libro publicado en 1847 y firmado con nom-
bre propio) o bien por La enfermedad mortal (obra publicada bajo
el pseudonimo Anti-Climacus en 1849). Entre quienes prefieren
la primera alternativa encontramos, por ejemplo, a Malantschuk
(1979), Quinn (1997), Clair (2013), Chevallier (2001), Ziegler
(2006) y Gron (1998 y 2002)”. Algunos de los principales defenso-
res de la segunda opcion son Theunissen (1995 y 1996), Gonzalez

7 Michacl Theunissen, en cambio, asegura que el autor pseudénimo de “El concepto de angustia
pone el acento en el espiritu y no en el yo puesto que sigue aferrado al pensamiento de que
el individuo esta destinado a ser algo supraindividual” (1995, p. 197).

8  Como mas adelante quedara claro (en el punto IL), la «segunda ética” se constituye
como el cuestionamiento del sujeto practico de la «primera ética”.

9 Patricia Dip, en su libro de 2010 Teoria y praxis en Las obras del amor, sefiala que termin6
abandonando esta perspectiva. Segan la especialista argentina, el planteo de Las obras
del amor no logra establecer las bases a partir de las cuales se torna posible formular un
imperativo moral pasible de ser concebido como el fundamento de la «segunda ética”. El
libro de 1847, por tanto, no seria el desarrollo de la nueva ética anunciada en EI concepto
de angustia, sino la conclusion de la teoria erética iniciada en O lo uno o lo otro (Dip, 2010,
pp- 199 —202).
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(2010), Nordentoft (1978) y, también, Gron (1997). Las razones
esgrimidas por ambos grupos a favor de sus respectivas posturas
tienen un peso practicamente equivalente. Lo mas acertado, en-
tonces, consiste en recorrer conjuntamente sendas posibilidades
bajo la idea de que Las obras del amor y La enfermedad mortal se com-
plementan mutuamente en el intento de sentar el tono general de
la “segunda ética”'?.

La “segunda ¢ética” comienza con la dogmatica, esto es, con la
dogmatica cristiana. De este modo, la “segunda ¢ética” serfa una
“ética cristiana”. Esto es lo poco que nos dice Vigilius Haufniensis
al respecto. Pero ;qué entrafia una afirmacion de semejante cali-
bre? La respuesta mas inmediata y tentadora dice asi: la “segunda
ética” propondria la sustitucion de un conjunto de imperativos
surgidos de la naturaleza o de la razon humana por una serie de
preceptos emanados de la revelacion divina. El apuro de esta res-
puesta corre el riesgo de ocultar la real profundidad del planteo.
El derrumbe de la “primera ética”, dice Gonzalez, “no es el fracaso
de una ciencia o la insuficiencia de una doctrina: es la bancarrota
de una cierta posicion de la subjetividad” (2018, p. 314). Por este
motivo, el proposito de la nueva ética no pasa por reemplazar un
cuerpo de axiomas o normas morales, sino por transformar una
comprension de la existencia. Mas (o antes) que una ética de man-
damientos cristianos, la “segunda ética” es una ética que interiori-
za un entendimiento psicologico-cristiano de la vida humana. La
dogmatica que, segan Vigilius Haufniensis, se encuentra a la base
de la “segunda ética” opera mas como cuestionamiento de toda
construccion filosofico-practica que como respuesta a todo pro-
blema filosofico practico (Chevallier, 2001, p. 88). “Primera ética”
y “segunda ética” no difieren necesariamente en torno a su con-
tenido. La real diferencia entre ambas radica, por un lado, en sus
respectivas descripciones de como es el agente practico y, por el
otro, en el modo en que cada una de ellas especifica las condicio-

10 Por otra parte, esta es la propuesta de Gron en su libro Subjetividad y negatividad de 1997
(pp- 283 — 284).
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nes bajo las cuales aquel acttia. ;Cual es, entonces, el corazon de
esta transformacion de la ética? La tesis que nos guiara a lo largo
de la presente exposicion puede formularse con las siguientes pala-
bras: la “segunda ética” asume que el individuo humano, qua agente
practico, no solo carece de una autoridad efectiva sobre si mismo,
sino que tampoco depende exclusivamente de su poder a la hora
de recobrar dicha autoridad''.

El recorrido del presente estudio consta de cuatro estaciones.
En primer término (I.), procederemos a una reconstruccion del
proyecto existencial desplegado en las cartas éticas que componen
la segunda mitad de O lo uno o Io otro. El analisis de la auto-eleccion
revelara las notas principales de la “primera ética”. En segundo lu-
gar, intentaremos igualar entre s las criticas y las correcciones a la
concepcion ética de la vida del pseudonimo B desarrolladas en las
obras que desarrollarian los fundamentos de la “segunda ética”, a
saber, Las obras del amor (11.) y La enfermedad mortal (II1.). La hipote-
sis que alimentara estas dos secciones sostiene que los escritos so-
bre el amor cristiano y la desesperacion tienen como denominador
comtn un desplazamiento del sujeto ético desde la posicion del Yo
hacia la del T4. Vale aclarar que, sin desmerecer la importancia y
necesidad de un acercamiento religioso a ambos textos, el presen-
te estudio se esforzara por llevar adelante un abordaje filosofico
de ambos libros. En este sentido, en consonancia con Rosenberg
Larsen, apostamos por una comprension de la obra del danés que
sostiene que su teoria de la subjetividad no se basa sobre premisas
teologicas, sino que, mas bien, la explicacion religiosa surge como
una respuesta que da sentido a los fenomenos psicologicos que la
misma exploracion kierkegaardiana de la existencia subjetiva pone
de manifiesto (Larsen, 2015, p. 38). El trayecto culmina con un in-
tento de interpretacion de la “segunda ética” a partir de la teoria de
la resonancia del filosofo contemporaneo aleman Hartmut Rosa.

11 Los lectores habituales de Kierkegaard podran notar la afinidad entre la «segunda ética”
y el modelo B perfilado en el primer capitulo de las Migajas Filosdficas de 1844 del
pseudonimo Johannes Climacus (IV, 218 — 230 / MF, 31 —41)
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1. El programa de apoderamiento de si mismo del
pseudonimo ético B como proyecto existencial

¢Seria correcto caracterizar la concepcion de la vida del pseudo-
nimo B como un exponente de lo que en El concepto de angustia
recibe el titulo de “primera ética” En este primer apartado argu-
mentaremos que el programa existencial desarrollado en la segunda
mitad de O lo uno o lo otro intenta resolver el problema de la falta
de autoridad del individuo sobre si mismo a través del movimiento
de auto-eleccion; sin embargo, este proyecto fracasa en la medida
en que dicho intento no pone en cuestion los presupuestos de la
“primera ética”.

Uno de los aspectos mas fascinantes de “El equilibrio entre lo
estetico y lo ético en la formacion de la personalidad”, el segundo
escrito del juez Wilhelm, es su penetrante critica de la concepcion
estetica de la existencia en general y de sus diversas modalidades
en particular. Ante todo, no perdamos de vista cual es el blanco
concreto de las objeciones del pseudonimo B. El juez Wilhelm se
esfuerza por mostrar el caracter esencialmente inconsistente de
la forma de existencia estética. El objetivo, entonces, es mostrar
que hacer de la bisqueda de satisfaccion la tnica pauta de conducta
vital -tanto si la mentada satisfaccion se concibe como placer sen-
sorial como si es entendida en los términos de un gozo reflexivo-
conduce, mas tarde o mas temprano, a la frustracion'?. El rechazo
de este tipo de vida, como puede verse, en modo alguno pretende
anular la dimension estética del ser humano; por el contrario, mas
bien se trata de contener, integrar e, incluso, perfeccionar la sen-
sualidad y la inmediatez presentes en todo individuo humano den-
tro de un esquema de fines mas amplio y abarcador.

12 Para un analisis de la postura del pseudonimo B frente a la vision estética de la existencia
puede consultarse a Olivares Bogeskov (2015) y a Greve (1979). Merece ser aclarado
que en las cartas del juez la forma de vida del esteta es objeto de una critica inmanente.
No es rechazada tanto por el hecho de que se la considere moralmente reprobable; sino,
mas bien, por conducir a la frustracion e irrealizacion al individuo que adhiere a ella.
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El texto del pseudonimo B ofrece lo que los escritos precedentes del
joven esteta A no podian brindar de ningin modo, a saber, una arti-
culacion teorica de lo que significa vivir estéticamente. “Aquel que
dice querer gozar de la vida -explica Wilhelm- pone siempre una
condicion, la cual puede ser exterior al individuo, o bien estar en el
individuo de manera tal que no se encuentra ante ¢l” (Il, 175 / OO
2,167). Ademas de formular conceptualmente la existencia estética,
esta caracterizacion del esteticismo enuncia al mismo tiempo la razéon
por la cual dicho programa vital deberia ser abandonado. El juez exa-
mina dos clases de esteticismo: uno mas rudimentarios (esteticismo
inmediato) y otro mas refinado (esteticismo reflexivo). En relacion
con el primero, dictamina que el individuo permanece a merced de la
presencia o ausencia de factores ajenos a su voluntad (como la abun-
dancia material, la persona amada, el bienestar fisico, el reconoci-
miento social, etc.). En lo que respecta al segundo, su veredicto dice
que en ese caso el proyecto existencial del individuo depende de su
talento, es decir, de una serie de capacidades o dotes naturales que ¢l
no se ha dado a s mismo'3. A cada momento, la vida del individuo
estético queda en manos de un estado de animo siempre fluctuante
¢ inconstante que adviene a la personalidad desde fuera y se adue-
fa de ella por entero. La existencia del esteta esta desprovista de un
verdadero centro desde el cual ponderar, organizar y coordinar los
numerosos y diversos elementos que lo componen. Por este motivo,
escribe el pseudonimo B, el mundo psiquico del esteta “es como un
terreno en que crece todo tipo de hierbas, y en el que todas por igual
reclaman que se las cultive; su si mismo consiste en esa multiplicidad
y no tiene ningan “si mismo” que sea superior a ese” (I, 216 / OO
2, 204).Todo individuo estético, sea cual sea el tenor particular de su
existencia, adolece de un control real y efectivo sobre st mismo y so-
bre su conducta. No dispone de si o, para usar otras palabras, el esteta
no es un “yo” o al menos no lo es en un sentido eminente y profundo.

13 Tambi¢n es necesario sefialar, como lo hace Greve, que el esteta reflexivo que se
consagra por entero a la transfiguracion artistica de la realidad esta en condiciones de
llevar adelante su proyecto de vida porque cuenta con una base material que garantiza
su subsistencia fisica (1979, pp. 198 —199).
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Tras diagnosticar las falencias de la existencia estetica, el pseu-
donimo ético le brinda al destinatario de su carta, presumible-
mente el joven esteta responsable de los escritos que componen
la primera mitad de O Io uno o lo otro, un consejo terapéutico para
reparar su acuciante situacion. La tarea [Opgave] ética es clara: su-
mido en determinaciones estéticas el sujeto es extrafio a si mismo
y, por ello, ha de llegar a ser si mismo [at blive sig selv] o, como dice
el juez, “se tiene a st mismo como tarea” (III, 244 / OO 2, 230).
Para cumplir esta meta, el individuo tiene que elegirse a si mismo
[at velge sig selv]. La auto-eleccion, el gesto ético-existencial por
excelencia, tiene como objetivo sacar al individuo del estado esté-
tico-inmediato de dispersion, desposesion y pérdida de si. La men-
talidad moderna del autor de las cartas éticas se pone de manifiesto
en la logica subyacente a su nocion de eleccion de st mismo. El juez
Wilhelm adhiere al principio burgués “productor-propietario™: el
derecho de un sujeto sobre un objeto es legitimo, y practicamente
total, en la medida en que este Gltimo es resultado de la actividad
del primero. ;Cémo recuperar la autoridad sobre si mismo? ;De
qué manera hacerse propietario de si mismo? Produciéndose a si
mismo. Sin embargo, al mismo tiempo que expresa la necesidad
de una auto-produccion, el pseudéonimo B parece percatarse y per-
catarnos de su imposibilidad. En efecto, si nos ajustamos a la lite-
ralidad de sus palabras nos encaminamos a concluir que la nocion
de auto-eleccion se incorpora en la economia argumentativa del
discurso del juez para reemplazar la idea de auto-produccion. “Si
lo que elegi no hubiese existido, si hubiese llegado a existir abso-
lutamente en virtud de la eleccion, no lo habria elegido, lo habria
creado; pero yo no me creo a mi mismo, sino que me elijo a mi
mismo” (I, 207 / OO 2, 196). La eleccion de si mismo, por tan-
to, es propuesta como la tnica via transitable para un sujeto finito

que pareceria ser incapaz de crearse a si mismo?,

14 La imposibilidad de la autoproduccion se enunciaria tempranamente en el texto de “El
equilibrio entre lo estético y lo ¢tico en la formacion de la personalidad”. Me refiero
a ese curioso y poético pasaje en el que el juez Wilhelm sostiene que en el momento
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El motivo por el cual la nocion ética de auto-eleccion se presenta
como alternativa frente al principio moderno idealista de auto-pro-
duccion radica en el hecho de que una de las mayores preocupacio-
nes del juez Wilhelm es el que sus conciudadanos lo consideren una
persona piadosa. Al pseud6énimo B le interesa pasar por un sencillo
y devoto creyente que reconoce a Dios como su creador. No hay
por qué suponer una actitud hipocrita. Es muy probable que el juez
no tenga el mas minimo atisbo de duda en torno a su condicion de
buen cristiano. El tono y el desarrollo de sus misivas estan definidos
por el constante y marcado proposito de mostrar la compatibilidad
entre el modo de existencia ¢tico que ¢l predica y el cristianismo
historica y culturalmente establecido. Las frecuentes alusiones a la
Biblia y sus comentaristas, la aceptacion de ciertos dogmas de la tra-
dicion eclesiastica (v. gr. la inmortalidad del alma y el Juicio Final)
y el uso asiduo y calculado de un vocabulario claramente teologi-
co'® deberfan bastar para corroborar las anteriores apreciaciones.
El mismo Wilhelm confiesa que nada tiene que agregar al catecismo
de Balle que ha estudiado diligentemente en su infancia. Induda-
blemente la religiosidad del representante de la esfera ética quiere
mostrarse en plena consonancia y continuidad con los ideales del
mundo burgués y la dogmatica oficial de la Europa decimononi-
ca. En su primera carta, se encarga de resumir el espiritu de su
pensamiento en pocas palabras: la religion cristiana “es la mas alta
etapa evolutiva del género humano” (Ill, 38 / OO 2, 36)!°. No
resulta para nada exagerado, entonces, sostener que el cristianismo
profesado por el ético B entrafia una decidida valorizacion de la
temporalidad y del orden social mundano. La concepcion de la vida
del juez casi no reserva lugar alguno para una auténtica colision

mismo de la eleccion “es como si el cielo se abriese, y el yo se elige a si mismo, o mejor,
se recibe a si mismo” (III, 172 / OO 2, 165).

15 Sirvan dos ejemplos al respecto. Al comienzo de su segunda carta B sostiene que su
formula logica predilecta “o bien... o bien” funciona como una férmula de exorcismo
(I, 153 / OO 2, 149). Mas adelante, promediando ese mismo escrito, caracteriza el
instante de la eleccion como el bautismo de la voluntad (111, 166 / OO 2, 159).

16 En otro momento de la primera carta ética, el pscudonimo B sefiala que lo religioso no
es ajeno a la naturaleza humana (II1, 92 / OO 2, 85).
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entre los deberes religiosos y las obligaciones civiles'”. La relacién
con Dios carece de centralidad en este esquema de pensamiento, ya
que, dentro del conjunto de las multiples relaciones del individuo
ético, el vinculo con la divinidad es uno mas como cualquier otro.
Incluso mas, el representante de la ética llega al punto de afirmar
que la correcta eleccion de uno mismo es la condicion y el funda-
mento de una relacion adecuada con Dios (III, 230 / OO 2: 217)'8.

El cariz que adquiere la religion en las cartas del ético induce a
preguntar hasta qué punto el juez esta en lo cierto cuando afirma
rechazar la nocion de auto-produccion y preferir la categoria de
auto-eleccion. Retornemos al pasaje exacto en el que se plasma tal
declaracion. Luego de escribir “yo no me creo a mi mismo, sino
que me elijo a mi mismo”, el pseudonimo B afiade, “si la natura-
leza fue creada de la nada, si yo mismo como personalidad inme-
diata fui creado de la nada, en tanto que espiritu libre he nacido
del principio de contradiccion, he nacido en funcion de haberme
elegido a mi mismo” (III, 207 / OO 2, 196). Ciertamente, el con-
cepto de auto-produccion es impugnado de forma explicita. No
obstante, si prestamos la debida atencion a estas lineas, podemos
notar que tal concepto es descartado Unicamente en un sentido
especifico. Lo inadmisible es la nocion de un individuo capaz de
crearse en tanto que personalidad inmediata. Por ende, lo que el
ético B hace a un lado es la idea de que un ser humano sea capaz de
traerse a la existencia como un existente concreto, como un ente
particular con notas fisicas, psicologicas, biograficas y sociocultu-

17 Damos la derecha a Benjamin Olivares Bogeskov, el juez Guillermo “no aceptaria que
un hombre particular pueda tener un conocimiento de la realidad de Dios mas intimo
que el que se muestra a todos en las normas universales de la ética” (2015, p. 158). En
este sentido, la posicion del pseudonimo B es afin a la de Kant: la religion permanece
dentro de los limites de la mera razon ética. La religion del ético B relaciona al individuo
con Dios a través de lo universal y la actividad que consuma esta relacion es un acto de
la voluntad humana completamente inmanente a la realidad mundana. Dios, en esta
concepcion, no es mas que el garante altimo de la validez de la moral y de la armonta
invisible entre la ética y el dominio del deseo natural (Mackey, 1972, p. 61)

18  Para una lectura de los escritos del juez Wilhelm contrapuesta a la aqui ensayada y que,
por su parte, aproxima su concepcion ¢tica de la vida a una perspectiva religiosa puede
consultarse a George Connell (1992).
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rales determinadas. En este sentido preciso, todo ser humano, en
primer lugar, es el efecto de la actividad de una instancia externa
a ¢l (por ejemplo, sus padres, la naturaleza, la historia, Dios), de
la cual dependen esas caracteristicas particulares y concretas. Sin
embargo, esto no ocurre cuando al individuo se lo concibe como
sujeto practico moral -en tanto que agente libre y consciente-, ya
que bajo esta consideracion si seria el producto de su propia activi-
dad. El juez Wilhelm lo dice de manera clara y contundente al sos-
tener que el ser humano esta en condiciones de dar a luz el nissus
formativo de su voluntad por si mismo e, inmediatamente a conti-
nuacion, agrega que el individuo no tiene que parir otro ser, sino
parirse a si mismo (III, 198 / OO 2: 188). Asi, la auto-eleccion es
la entrada a una nueva vida, un ingreso que cada uno se proporcio-
na o habilita.

¢Cual es el objeto de la eleccion ética y como se da esta elec-
cion? La eleccion tiene que ser incondicional, lo que equivale a
decir que, debe ser una eleccion de caracter absoluto. La tnica
eleccion realmente incondicional es la que se decide por lo incon-
dicional: se ha de elegir lo absoluto. Pero ;qué significado tiene lo
absoluto en el seno del pensamiento del pseudonimo ético? Lo ab-
soluto es el elemento eterno del yo. Con otras palabras: la liber-
tad. La libertad se identifica con lo eterno en la medida en que,
en sf misma, esta desligada de toda cadena de eventos temporales
y como tal, en tltima instancia, rebasa toda determinacion mate-
rial. Elegirse a si mismo implica reconocerse esencialmente como
libertad, como un centro espontanco de decisiones y de las accio-
nes que ejecutan dichas decisiones. Aqui, habria que detenerse en
una cuestion para nada menor. ;Cémo es posible que el gesto que
pone la libertad, la eleccion de si mismo, sea a su vez un acto li-
bre? El yo esta en condiciones de elegirse como libertad puesto
que es libertad. En definitiva, la libertad se pone a si misma y nada
hay anterior a ella. Como escribe el pseudonimo B, el movimiento
por el cual el yo se elige y se pone como libertad (lo absoluto) es
idéntico al movimiento por el cual la libertad (lo absoluto) elige y
pone al yo (I, 208 / OO 2, 194). Por tanto, si observamos las co-
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sas atentamente, no es dificil advertir que la auto-eleccion ética es
un acto reflexivo completamente interno e inmanente a la libertad
individual. Un gesto en el cual, rigurosamente hablando, no hay
margen para que una realidad trascendente al yo desempefie papel
alguno. El pseudénimo Johannes Climacus, a su turno, alertara a
sus lectores sobre este punto en su analisis retrospectivo de la li-
teratura pseudonima previa al Postscriptum de 1846: “El ético de O
lo uno o lo otro se ha salvado a si mismo al desesperar” (VII, 234 /
PC, 257 [el resaltado es nuestro]). Por otra parte, es el mismo juez
Wilhelm quien, dejando de lado la cautela y los reparos previos,
termina presentando la auto-eleccion ética en los términos de una
auto-produccion:

El individuo toma entonces conciencia de si como este individuo
determinado, dotado de estas facultades, estas inclinaciones, estos
impulsos, estas pasiones, influido por este ambiente determinado,
como producto preciso de un entorno preciso... En el instante de la
eleccion esta perfectamente aislado, puesto que se sustrac al entor-
no; pero en ese mismo momento esta en una absoluta continuidad,
puesto que se elige a si mismo como producto, y esa eleccion es la
eleccion de la libertad, de manera que, al elegirse a si mismo como
producto, puede decirse igualmente que se produce a si mismo (III,

239 7/ 00 2, 225).

El gesto de auto-produccion se revela como un movimiento de
apoderamiento o toma de posesion de si [overtage sig selv] cuya
meta es brindarle al existente garantias en torno al control sobre
su propia ser. El proyecto del juez Wilhelm es el establecimiento
de una relacion del individuo consigo mismo en la cual éste pueda
disponer voluntariamente de si. El individuo éticamente consti-
tuido tiene que ser capaz de incorporar todos los acontecimientos
de su vida dentro de su propia biografia. Todo lo que le ocurrio,
le ocurre y le ocurrira ha de transformarse en su propia obra, en
el resultado de su libertad (Rocca, 2020, p. 128); en suma, todos
los sucesos de la vida personal han de ser queridos por el propio
individuo y tienen que quedar bajo la orbita de su voluntad (III,
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239 / 00 2, 225)!. La belleza de la existencia ética, confiesa el
juez, radica en que el individuo deviene su “propia providencia”
(11, 268 / OO 2, 251).

Elegirse a si mismo, al menos como el ético lo expone, equi-
vale a establecer al Yo (entendido éste, fundamentalmente, en los
términos de voluntad libre e incondicionada) como principio de
toda vida ética. La “primera ética”, por tanto, es aquella en la que
el existente es emplazado en una posicion que le otorga la primera
palabra y toda iniciativa: en la posicion de Yo. El individuo ético
es soberano de si mismo (Ill, 240 / OO 2, 226). Para decirlo de
otro modo, la ética de la segunda mitad de O lo uno o lo otro es una
¢tica de la interpelacion de si o auto-interpelacion. Promediando
su segunda carta, el pseudonimo B intenta iluminar el significado
de la relacion que el existente ético ha de guardar consigo mis-
mo a partir de la figura del editor de un texto. Como editor de
sl mismo, el individuo ético tiene la potestad para afirmar “solo
me corresponde de modo esencial aquello que he asumido ética-
mente como tarea” (IIl, 248 / OO 2, 233). Esto significa que, en
el gesto de auto-eleccion, el individuo ético (i.) se reconoce a si
mismo como un producto; pero, al mismo tiempo, (ii.) constituye

19 Edward Mooney sostiene que en el texto del juez Wilhelm coexisten dos modelos que
compiten entre si: el modelo de la «eleccion de si” y el de la «recepcion de si”. Para
Mooney, el modelo de la auto-recepcion corrige, ampliando y profundizando, la nocion
de la voluntad exclusivamente activa y productiva presente en el modelo de la auto-
eleccion en la medida en que pone de manifiesto que la voluntad también tiene una
faz pasiva y responsiva (1995, pp. 15 - 18). Ahora bien, de acuerdo con Mooney, el
pseudonimo B no resuelve la tension entre ambos modelos decantandose a favor de uno
de ellos en detrimento del otro (1995, pp. 20 — 21).

Frente a esta interpretacion, habria que decir que el modelo de la «recepcion de si”

”

queda absorbido por el de la «eleccion de si”. Como ya ha sido dicho (ver nota al pie
13), la nocion de auto-recepcion aparecerfa en el texto para reforzar el esfuerzo del
juez Wilhelm por conciliar su teorfa con la sensibilidad del cristianismo oficial. En
este sentido, Friedrich Hauschildt acierta al escribir que “jLo ético y la eleccion se
condicionan mutuamente! A Kierkegaard le importa que aquel que elige, o sea, aquel
que se comporta éticamente, eo ipso, actta -incluso si la apariencia sugicre una opinion
diferente. En lo ético, también lo que me ocurre se convierte en mi accion y, viceversa,
solo cuando convierto lo que me ocurre en mi propia accion me comporto éticamente”
(1982, p. 29).
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su libertad como la agencia incondicionada desde la cual ¢l mismo
selecciona cuales son aquellos elementos de su personalidad de los
que quiere responder en la continuidad de su vida. Con lo dicho
previamente, no afirmamos que en el horizonte de la ética desple-
gada en O lo uno o lo otro, el yo ético se resista a dar cuenta de si
mismo ante el otro. En efecto, el individuo ético, a diferencia de su
contraparte estética, entiende que el hecho de responder de si ante
quienes lo rodean es un elemento esencial de su concepcion de la
vida. Sin embargo, dentro de este esquema intelectual, el otro no
es la instancia que conmina al yo a la responsabilidad de si y de sus
acciones. Mas bien, es el yo el que se hace a si mismo responsable
de st mismo y de sus obras ante los demas. En la ¢ética del pseudo-
nimo B, en la “primera ética”, la responsabilidad que pesa sobre
el sujeto practico irrumpe en su vida tnicamente en la medida en
que ¢él la admite. Su responsabilidad, en definitiva, es un producto
de su libertad, ya que antes de que el individuo ético la haga suya,
dicha responsabilidad no existia. El Yo es, en definitiva, la fuente
de sus deberes. Por lo tanto, toda obligacion del individuo hacia
los demas es, primeramente, una obligacion consigo mismo”’. La
“primera ética” es aquella en la que el individuo es tanto el origen
como el impulsor de la tarea ética que ¢l ha de realizar.

2. El desplazamiento de la subjetividad en Las obras
del amor: del “yo amo” al “tti debes amar”

Detectar en Las obras del amor la idea de que la “segunda ética” entra-
fia y exige un desplazamiento de la subjetividad no es una empresa
que precise de una refinada operacion hermenéutica. Para nada se
trata de hacer visible lo oculto. Dicha tesis se comunica de manera
limpida y abierta en la superficie misma de las lineas con las que
Kierkegaard finaliza su detallado comentario del imperativo cristia-
no de amor al projimo:

20 Como afirma Mooney, en el individuo ético lo primero es la auto-responsabilidad vy,
luego, la articulacion de esta auto-responsabilidad como responsabilidad por los demas
(1995, p. 25)
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El indicio de la infancia es que siempre dice: quiero [mig vil], a mi, a
mi; el indicio de la juventud es que siempre esta diciendo: yo [jeg], y
yo, y yo; y el indicio de la madurez y de la consagracion de lo eterno
en un hombre consiste en que se quiera comprender que ese “yo” no
significa nada mientras no se convierta en el “td” a quien la eternidad
dice sin cesar: “t4” debes [“Du”skal], t debes. La juventud pretende ser
el tnico “yo” que hay en el mundo, la madurez consiste en compren-
)

der este “t0” acerca de uno mismo (IX, 95 / OA 1, 172 [traduccion
ligeramente modificadal).

Los lectores del libro nos topamos con este fragmento tras haber
acompanado a su autor a lo largo de un prolijo y minucioso estudio
de las palabras que componen el mandamiento cristiano de amor
al projimo, desplegado en tres extensos y exquisitos capitulos. Las
palabras del evangelio rezan “Amaras a tu projimo” (Mt. 22, 39). El
autor de Las obras del amor aborda el enunciado a partir de su propia
lengua. El idioma danés emplea el verbo auxiliar “deber” [skal] para
formar el futuro; por esta razon, la frase “amaras a tu projimo” se
expresa con la formula “Du skal elske Neesten”, cuya traduccion literal
es “Ta debes amar al projimo”. El analisis kierkegaardiano del man-
damiento cristiano se desarrolla, de manera tacita, pero constan-
te, en contraposicion al enunciado exaltado “Yo te amo” que tanto
celebra el poeta. El encomio del espiritu poético se enfoca en la
potencia extatica de la pasion amorosa. El canto del poeta festeja la
capacidad del amor de suspender o fracturar la l6gica del calculo ra-
cional utilitario que gobierna el dia a dia de los hombres. Segln este
esmerado elogio, el arrebato amoroso socava el poder soberano que
el individuo tiene sobre st mismo y lo expulsa de sus propios domi-
nios. La irrupcion de la pasiéon amorosa hace que el individuo -hasta
el momento curvado sobre si- salga de si mismo. Kierkegaard, por
su parte, desmenuza la formula cristiana y aborda cada uno de sus
elementos por separad021. Mientras que el capitulo II.1 se focaliza

21 A pesar de este abordaje independiente de cada elemento de la formula, es importante
considerar que, como advierte M. Jamie Ferreira (2001), “Kierkegaard no presenta los
elementos en abstracto, sino que los destaca en su lugar dentro del mandamiento” (p.
30). Por esta razon, cualquier apreciacion en torno a cualquiera de estos elementos

338



De la “primera ética”a la “segunda ética”:

el descentramiento de la subjetividad en Las obras del amor y La enfermedad mortal

en el verbo “deber” [skulle], el capitulo II.2 enfatiza el sustantivo
“projimo” [Nesten] y el capitulo II.3, por Gltimo, hace lo propio con
el pronombre “ti” [Du]??. Segtin se alcanza a ver, al detenerse en
cada una de estas tres nociones, la reflexion kierkegaardiana ejecu-
ta, desde diversas perspectivas, una misma doble operacion teorica:
por un lado, pone al descubierto que la celebrada salida de si inhe-
rente al “Yo te amo” es ficticia y, por el otro, fija las condiciones que
harian posible un verdadero descentramiento del sujeto ético.

La cuidadosa glosa del danés se erige como una monumental
aclaracion del modo en que el deber cristiano de amor al proji-
mo constituye la tarea ética que todo individuo humano ha de rea-
lizar en su existencia (IX, 58 / OA 1, 114). Cualquier lector de
Las obras del amor esta en condiciones de advertir que, bajo la pers-
pectiva cristiana, ciertas preguntas recurrentes en torno al amor
son sometidas a una reformulacion radical. Veamos tres ejemplos
clarificadores. El agente practico que pregunta con la intencion de
conocer la esencia del amor es confrontado de inmediato con el in-
terrogante que cuestiona si su praxis concreta manifiesta el autén-
tico amor o no (IX, 100 — 101 / OA 1, 179 — 180). Al individuo
que pretende averiguar a quién debe auxiliar -es decir, quién es su
projimo- se le pide que examine si ¢l mismo se comporta como
el projimo de aquellos que necesitan asistencia (IX, 30 / OA 1,
71). Por tltimo, a quien teoriza con el proposito de determinar de
qué modo ha de ser amado el proéjimo, le sale instantaneamente al
paso la pregunta que indaga si ¢l se ocupa de su semejante con la
misma intensidad y diligencia con la que cuida de si mismo (IX, 28
/ OA 1, 68). Estos tres ejemplos testimonian la modificacion sus-
tancial que implica la transicion de la “primera ética” a la “segun-

3

da ética”. Preguntar “;qué es el amor?”, “;quién es el projimo?” o

“;como debe amarse al projimo?” es posible en la medida en que la

tiene que considerar el complemento y la aclaracion que el tratamiento de los dos
restantes ofrece.

22 Andre Clair observa que la palabra “amor” [elske] no es objeto de un tratamiento
independiente, puesto que es la categoria que une y funda la relacion entre los tres
términos precedentes (2002, p. 231).
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perspectiva de un existente que procura definir desde si mismo sus
acciones y obligaciones es asumida como punto de partida teorico
y practico. Que se formulen las preguntas “;te comportas amoro-
samente?”, “;eres el projimo de tu projimo?” o “;amas a tu projimo
como a ti mismo?”, en cambio, es indicativo de que el individuo ha
perdido su lugar central de privilegioza. Mientras que en la “pri-
mera ¢tica” quien interroga es el sujeto practico, en su calidad de
fundamento de la ética; en la “segunda ética” dicho sujeto, ahora
transformado en el principal problema para la ética, pasa a ser el
interrogado. La “segunda ética” envuelve una reconfiguracion total
de la existencia que desplaza al sujeto practico de la posicion del Yo
(“Yo te amo”) a la del T (“Th debes amar”). Para esta nueva ética,
lo esencial no es que el sujeto practico determine el contenido y el
alcance de su tarea ética (el deber de amar al projimo), sino que se
deje determinar por dicha tarea.

En una primera tentativa de caracterizacion, podriamos decir
que la ética cristiana de Las obras del amor le exige a todo sujeto prac-
tico que deje de considerarse a st mismo y a sus obras principalmen-
te desde su propio punto de vista y comience a hacerlo a partir de
la perspectiva del otro con el que comparte el mundo. Esta caracte-
rizacion, sin embargo, tendria que ser precisada. En efecto, el indi-
viduo queda descentrado en funcion del proéjimo al que debe amar;
pero también en funcion del amor que le es ordenado -y esto, como
veremos, en un sentido mas profundo y fundamental.

Una de las principales tesis de Las obras del amor sostiene que en
las interacciones entre seres humanos el otro inicamente se torna
irreductible al yo -esto es, verdaderamente “otro”- en la medida en
que es concebido como “pr(’)jimo”M. Esta singular idea se plasma

23 La parabola del buen samaritano pone en evidencia estas dos disposiciones. El samaritano
se pregunta a si mismo si es el projimo del hombre tendido en el camino. El levita y el
sacerdote, en cambio, preguntan si el hombre caido es su projimo. El interrogante del
samaritano, por tanto, tiene su punto de partida en la situacion factica del semejante
necesitado; el interrogante del levita y el sacerdote, por su parte, se origina en cllos
mismos, en sus posibilidades, obligaciones e intereses particulares.

24 Como indica Ulrich Lincoln, “la alteridad del otro es su trascendencia frente a la
reflexividad autorreferencial del ser humano natural” (2000, p. 74).
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en una afirmaci6on sumamente controversial. La relacion verdade-
ramente amorosa no es un vinculo dicotomico, no se trata de una
relacion de un individuo a otro. La relacion verdaderamente amo-
rosa, como plantea el cristianismo a diferencia de la mundanidad,
es un vinculo tricotémico, esto es, una relacion conformada por
un individuo, Dios y otro individuo (IX, 111/ OA 1, 195). La in-
terpretacion mas inmediata de esta tesis es un tanto obvia: el cris-
tianismo interpondria una “tercera persona” entre los miembros,
el yo y el t0, del vinculo intersubjetivo. La objecion contra esta
operacion también se suscita de forma instantanea. Entrometiendo
a Dios entre el yo y el 1, el cristianismo destruiria el trato inter-
subjetivo directo e ininterrumpido para, en su lugar, entronizar un
vinculo discontinuo que tendria en Dios a su mediador?®. En con-
secuencia, los individuos ya no se relacionarian horizontalmente el
uno con el otro, sino cada uno de ellos primero con Dios y, en
el mejor de los casos, a partir de este vinculo vertical ascendente
serfan reenviados, ahora en una verticalidad descendente, hacia su
semejante. Sin embargo, es posible ofrecer una comprension de la
funcion del “tercero” completamente distinta y en consonancia con
el enfoque general de Las obras del amor que hemos desplegado has-
ta aqui. Tomemos como punto de partida la relacién dicotomica
entre el individuo A y el individuo B. Desde la perspectiva de A,
tenemos la relacion entre “yo — A” y “td — B”. La misma relacion
se invierte cuando la perspectiva en juego es la de B; pues, en ese
caso, tratamos con la relacion entre “yo — B” y “td — A”. Cabe sefia-
lar, incluso, que tanto A como B son capaces de asumir, cada uno a
su turno, la perspectiva ajena y, a su vez, cada uno de ellos puede
percibirse a si mismos como el “td” de su contraparte. Si bien es
cierto que, en un vinculo dicotéomico, por ejemplo una conversa-

25 Ciertamente, es posible encontrar expresiones kierkegaardianas que en su literalidad
abonan esta interpretacion. Por ejemplo: “El mundo jamas podra meter en la cabeza
que Dios no sea simplemente un tercero en cualquier relacion amorosa; Dios, que
propiamente es el nico objeto del amor, de suerte que no es el esposo el amado de la
esposa, sino que es Dios; y es la esposa la que cabe al marido es ayudada en el amor de
Dios” (IX, 124 / OA 1,216 — 217).
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cion entre dos personas, los lugares del “yo” y del “td” son ocu-
pados alternativamente por ambos miembros de la relacion; para
Kierkegaard, lo realmente importante radica en el hecho de que
en dicha clase de vinculo el Yo es siempre el punto central a partir
del cual todo se organiza, alrededor del cual todo gira y al cual
todo, en Gltima instancia, puede ser reducido. En toda relacion di-
cotomica (amor erético, amistad, lazo familiar, asociacion politica,
etc.) el individuo se enlaza con otros a los cuales esta personal-
mente inclinado a enlazarse, ya sea por razones sensuales (prefe-
rencias subjetivas), o por motivos racionales (calculos instrumen-
tales). El problema es que, en esta inclinacion del individuo hacia
el otro, por mas desinteresada y propensa al sacrificio que pueda
llegar a ser, el individuo “no hace propiamente sino relacionarse
a sl mismo egoistamente” (IX, 62 / OA 1, 120). En todo “Yo te
amo” palpita escondido un “Yo me amo”?®. En su inclinacion hacia
el otro, el individuo se muestra ciertamente afectado por el otro;
sin embargo, esta misma afeccion esta preconfigurada por su par-
ticularidad. La pasion amorosa que comienza con el Yo no rebasa
los limites del amante y, por tanto, el amado queda capturado y
asimilado por el amado?’. La relaciéon dicotémica, tal la conclu-
sion que se nos impone es dual solo de forma aparente, pero no
verdaderamente tal (Clair, 2002, p. 236).Y ello, porque, en defi-
nitiva, ninguno de sus miembros se trasciende a si mismo: no hay
dos “yoes” dirigidos a sus respectivos “t0s”, sino dos Yoes referidos
a sl mismos a instancias del otro o, a lo sumo, dos individuos que
conforman un yo potenciado o reunido (IX, 62 —64 / OA 1, 121

26 Esta cuestion ha sido analizada lacidamente por el filosofo norteamericano Harry
Frankfurt en su libro Las razones del amor. Segin Frankfurt (2004), “La mas clara
definicion de la naturaleza esencial del amor a uno mismo es simplemente que alguien
que se ama a si mismo manifiesta y demuestra este amor limitandose a amar lo que ama”
(p. 108).

27 En este sentido, cabe sefialar que, de acuerdo con el autor de Las obras del amor, B
serfa para A un “otro yo” o, en una traduccion altcrnati\a un “scgundo )0", esto es,
un “yo” otro 0 un yo “segundo” en relacion con el “yo” o “primer yo” que serfa el mismo
A (IX 60 / OA 1 118). Dicho negativamente, segan Kierkegaard, B no seria para A

realmente otro.
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— 123)?%. Asi vemos perfilarse la siguiente tesis: el individuo no
posee en si mismo la fuerza necesaria para rebasar los limites de su
ser en direccién a un otro auténticamente tal. Como dice Cheva-
llier (2001), “el sujeto no puede ser su propio legislador y garanti-
zar por si mismo su apertura a los demas” (p. 92). Asi las cosas, el
autor de Las obras del amor trae a la palestra una idea previamente
esbozada por Vigilius Haufniensis en el capitulo IV de EI concepto de
angustia: la subjetividad no se abre de adentro hacia afuera, sino de
afuera hacia adentro; lo que rompe el ensimismamiento del indivi-
duo y permite una comunicacion real con el otro es el choque de
algo externo (IV, 421 y 425 / CA, 228 y 232).

Para que un individuo pueda realmente salir de si, se requie-
re algo mas que la simple presencia interpelante de un segundo
individuo. Se necesita un “tercero”. Kierkegaard, como hemos
visto, aclara la identidad de este “tercero”: Dios. En el mismo pa-
saje, también establece con claridad su funcion: ser la determina-
cion intermedia [mellembestemmelse’®] de la relacion. (IX, 111/ OA
1, 195). Tan solo algunas paginas mas adelante, da un paso abso-
lutamente decisivo al precisar que Dios, en tanto que “tercero”,
es equiparable al amor [Kjerligheden] (IX, 124 / OA 1, 217)%°. El
“tercero” no es el intruso que interrumpe y entorpece el vincu-
lo entre dos, no es el tercer vértice de un triangulo. La relacion
tricotomica, mas bien, se asemeja mas a un circulo, donde el “ter-
cero”, es decir, el amor, constituye la actividad efectiva que hace
posible el verdadero relacionarse de cada individuo con el otro. Sin
la presencia del “tercero”, sin la presencia activa del amor’', los

28  Utilizando una expresion que se hara presente en la segunda parte de Las obras del amor
(capitulo IV), es posible decir que cada uno de los participantes de una relacidn dicotdmica
se limitan a buscar Io suyo sin reconocer la peculiaridad [Eiendommelighed] del otro.

29  Demetrio Gutierrez Rivero, en su traduccion de 1965, y Victoria Alonso, en su revision
de la traduccién de Rivero de 2006, optan por la expresion “comin denominador”.

30 Kierkegaard repetira esta idea en el capitulo VI de la segunda serie de Las obras del amor
(IX, 299 / OA 2, 157).

31 Resulta provechoso, en este contexto, advertir que en el enfoque kierkegaardiano el
amor mas que un sustantivo o un verbo tiene el valor de un adverbio. Como sostiene
Dalferht, la «actividad del amor

»

no es una actividad al lado de otras. No hay ninguna
. . < . »
accion o cnmportamlento al que podamos senalar vy deCer ((EStO esamor . Pero tampncn
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miembros de la relacion no permanecerian en la relacion. Por tan-
to, podriamos afirmar que, si la relacion tricotomica resulta ser un
vinculo en el cual el individuo entra en contacto real con un otro
efectivamente “otro”, esto se debe a que es una relacion del indivi-
duo con un otro en presencia de un tercero. Cuando en la segunda
parte de Las obras del amor (capitulo VI) el danés apunta que en el
momento en que los participantes de un vinculo “mantienen una
relacion amorosa entre si, estan manteniendo cada uno por su par-
te una estrecha relacion con el amor” (IX, 302 / OA 2, 161); con
sus palabras nos hace comprender que los miembros de una rela-
cion pueden vincularse realmente el uno con el otro porque cada
uno de ellos se relaciona, en si mismo, con el amor. Al concebir al
amor como “tercero”, abandonamos la representacion que hace de
éste una fuerza determinada por el sujeto®” (“yo - amante”) o por
el objeto (“otro — amado”). Bajo esta perspectiva, se nos presentan
dos posibilidades. La primera es que el sujeto amante se instituya a
st mismo como medida para evaluar la relacion. La segunda es que
confiera dicho privilegio al objeto amado. Sin embargo, en ambos
casos, la relacion intersubjetiva pasa a estar gobernada por una
norma externa al amor. Por este motivo, mientras que en el pri-
mer caso se corre el riesgo de que el sujeto absorba al objeto; en
el segundo caso, el peligro radica en que el sujeto quede a merced

existe comportamiento alguno que pueda ser senalado y que, a su vez, no pueda ser
o convertirse en una instancia de la practica del amor. La actividad del amor puede
distinguirse de otras actividades no por aquello que se hace, sino por ¢émo se hace lo que
se hace. .. amar no es una actividad especifica junto a otras, sino un modo especifico de
hacer lo que sea que hagamos (actividad) y de sufrir (receptividad, pasividad): Amar es
hacer lo que sea que hagamos, y sufrir lo que sea que suframos, en el modo del amor”
(2013, pp. 168 - 169). En este sentido, Gron sostiene que la ética se transforma en
“segunda ética” precisamente cuando a la preocupacion por lo que se hace se anade la
preocupacion por cémo se hace lo que se hace (1998, pp. 42 — 43)

32 La critica al amor determinado por el sujeto amante hace a un lado, desde ya, la
concepcion tradicional del amor como inclinacién patoldgica que estd atado al vaivén
de los sentimientos y las emociones del individuo; pero, a la vez, también impugna
la nocion kantiana de amor prdctico, esto es, del amor como un deber dependiente de la
autodeterminacion de la voluntad y basado en los principios racionales de la accion

(Kant, 2012, p. 42).
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del objeto (Lincoln, 2000, p. 81). Con el proposito de conjurar
sendas amenazas, esto es, para garantizar que cada uno de los par-
ticipantes de la relacion subsista como personalidad independiente,
el cristianismo dispone que el amor se constituya como el tmico
criterio al cual tienen que sujetarse ambos miembros de la relacion
(IX, 136 — 137 / OA 1,73)33,

Unicamente en una relacién tricotémica, el individuo queda
emplazado en la posicion del Ta. Sin embargo, no ocupa tal lu-
gar por ser el “t4” del “yo” de aquel con quien interactta, sino por

/9

ser el “th” del “tercero”. Es mas, el hecho de que el individuo sea,
principal y primordialmente, el “td” del “tercero” posibilita (i.) que
ocupe realmente el lugar del “t4” ante el otro (Dalferth, 2013, p.
174) y (ii.) que pueda interactuar amorosamente con el otro, esto
es, que sea capaz de relacionarse con alguien distinto a ¢l sin re-
ducirlo a st mismo. De todo esto se desprende que el advenimien-
to del otro y la irrupcion de la tarea ética sean uno y el mismo
acontecimiento en el seno de la existencia subjetiva individual. Se-
gin la doctrina kierkegaardiana del amor, no cabria concebir un
encuentro inicialmente neutral con el otro que, mas tarde o mas
temprano, avanzaria hacia una modalidad particular u otra de re-
laci6én intersubjetiva en funcion de los deseos, necesidades mate-
riales e intereses practico-racionales especificos del Yo. El planteo
del danés, por tanto, establece que la aparicion del otro, mas bien,
se halla siempre precedida y, por ende, determinada por la tarea
¢tica de amarlo (Gonzalez, 2018, p. 309). Para la teoria del amor
de Kierkegaard, no es el individuo el que se establece a si mismo
como un sujeto €tico, ya que solo se convierte en tal en la medida
en que es instado a ello por algo que lo excede. Mientras que en la
“primera ética” la libertad es prioritaria en relacion con la respon-

33 En este sentido, el sentido de la frase kierkegaardiana “sin ti y yo ningtin amor” (IX, 265
/ OA 2, 100) se revela en toda su profundidad y complejidad cuando el orden de sus
elementos se invierte: sin amor, no hay yo ni ti (Dalferth, 2013, pp. 172 — 173).
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sabilidad; en la “segunda ética”, el orden se invierte y la responsa-
bilidad antecede a la libertad*.

En este punto, estamos en condiciones de traer a la superficie
la pregunta que, de forma subterranea, nos acompan6 durante la
exposicion precedente: ;qué significa para el sujeto practico ser al-
canzado por la exigencia ¢tica en el lugar del T4?, es decir, ;que
significa para el individuo ser el sujeto de la “segunda ética” Por
el momento, s6lo podemos brindar una respuesta parcial que ten-
dremos que completar en el proximo apartado. Al menos en Las
obras del amor, el concepto central para desentrahar esta cuestion
es el de “Selvfornegtelsens”, palabra danesa que literalmente signifi-
ca “auto-negacion o negacion de si” y fue vertida al espafiol como
“abnegacion”. ;Que es lo que esta nocion pone en juego? ;Acaso el
abandono de toda conducta auto-afirmativa?, juna actitud auto-fla-
gelante?, ;un borramiento o destruccion de la propia subjetividad
que conduce a la mas absoluta pasividad? Kierkegaard presenta la
abnegacion como el signo distintivo del amor al préjimo ordenado
por el cristianismo frente al erotismo y la amistad. El erotismo y la
amistad “consiste[n] en no amar mas que a uno solo exclusivamen-
te”; la abnegacion, en cambio, “consiste en entregarse sin excluir
del amor ni siquiera a uno solo” (IX, 59 / OA 1, 116). La abnega-
cion equivale a una actitud amorosa del individuo hacia todos los
seres humanos, un todos que necesariamente lo incluye. De este

34 La diferencia entre ambas posiciones puede apreciarse observando el rol que cumple
Dios en relacion con el amor entre los seres humanos. En “La validez estética del
matrimonio” (1843, O lo uno o Io otro, II) o en “Consideraciones sobre el matrimonio”
(1845, Etapas en el camino de la vida), obras pscudonimas redactadas bajo el enfoque
de la “primera ética”, es el individuo el que refiere su amor al otro a Dios a través del
voto matrimonial, es decir, es el individuo el que toma la decisién de hacerse responsable
por el otro ante la eternidad y, de este modo, pone su amor a resguardo de la contingencia
del sentimiento. Se ve, asi, lo comentado en la nota al pie 16: Dios es el garante de las
resoluciones humanas, quien sostiene la unidad entre la decision y el deseo. En cambio,
en Las obras del amor, escrito con nombre propio y bajo el enfoque de la “segunda ética”,
es Dios quien refiere amorosamente al individuo a su projimo, es decir, es la palabra de
la eternidad la que hace al individuo responsable de su prdjimo a través del mandamiento del amor.
Nuevamente, es aconsejable contraponer esta lectura con la interpretacion de Connell,
quien percibe una continuidad entre el planteo de las cartas ¢ticas de O lo uno o lo otro y
Las obras del amor (1992, pp. 63 — 65).
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modo, la abnegacion no va contra la propia persona sin mas, sino
contra el egoismo de la persona. Pero, y he aqui un punto capital,
la abnegacion se enfrenta al egoismo tal y como lo entiende el cris-
tianismo. Para la comprension cristiana es egoista todo amor que
comience con el individuo en la posicién de Yo, atin si este amor
se brinda al otro. Cuando queda cualificada por la abnegacion, la
tarea ¢tica tiene que corregir dos excesos: el del individuo que en
su relacion con los demas brega exclusivamente por sus propios
intereses y todo lo dispone a su favor y el del individuo que en su
relacion con el objeto amado (su “segundo u otro yo”) se entrega
enteramente a éste de cuerpo y alma. Al primer individuo, se le
dice “entrégate”; al segundo, “renuncia a tu abandono” (IX, 62 /
OA 1, 121). La abnegacion abre un surco en el interior de la pro-
pia subjetividad, porque establece una distancia “entre el yo y yo
del egoismo, pero también entre el yo y el otro yo del amor y de la
amistad” (IX, 61 / OA 1, 119). De este modo, la abnegacion gene-
ra un espacio en la intimidad del sujeto ético en el que se emplaza
un “tt” con exactamente la misma prioridad que el “yo” (IX, 29 /
OA 1, 69). La abnegacion, por tanto, no es una renuncia completa
a la propia persona; se trata, en cambio, de un movimiento que
conduce simultaneamente al sujeto mas alla del Yo (amor al pro-
jimo como relacion auténtica con el otro) y hacia si mismo (amor
cristiano a st mismo como relacion auténtica consigo mismo).

3. El desplazamiento de la subjetividad en La
enfermedad mortal: ser puesto por otro

Tres afios después de la publicacion de Las obras del amor, en una
entrada de su diario intimo de 1850, Kierkegaard retoma el pensa-
miento de que el deber es efectivo solo si proviene de una fuente
ajena al individuo, esto es, de un “tercero”. Concretamente, la idea
asume la forma de una critica a la categoria kantiana de autonomia.
El danés traduce la autonomia de Kant en los términos de un indivi-
duo que “se sujeta a st mismo [selv bindende] bajo la ley que ¢l mismo
se da” (Pap. X2 A 396). Pero ;algo asi es posible? El concepto mismo
de sujecion entrafia una asimetria entre el que sujeta y el sujetado;
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pero esto resulta imposible si ambas funciones han de recaer en uno
y el mismo sujeto como lo reclama la categoria de auto-sujecion.
La dificultad se apunta con estas palabras: “Es imposible que en A
sea mas severo de lo que lo soy o quiero serlo en B... Silo que me
sujeta [Bindende] no es superior a mi y yo debo sujetarme [skal bin-
de], ;de donde obtendria como A, el que sujeta, la severidad que no
tengo como B, el que debe ser sujetado [skal bindes], si A y B son el
mismo yo?” (Pap. X2 A 396)*. Como legislador (productor de la
norma) el individuo posee autoridad sobre la ley; pero, al mismo
tiempo, como stbdito de dicha ley se halla bajo la autoridad de
aquella. Dicho de otro modo, el mismo sujeto tendria que estar
por encima de si mismo para sujetarse a si mismo>° Y, a su vez, por
debajo de si mismo para ser sujetado por si mismo. La conclusion
que Kierkegaard extrae de todo esto es que, paradojicamente, el
stbdito termina estando sobre la ley; lo que, desde su perspectiva,
equivale a afirmar que la ley carece de verdadera autoridad o, en
otras palabras, que la ley esta ausente [Lovioshed]” .

Kant no ignoro la dificultad inherente a la nocion de auto-le-
gislacion y midio fuerzas contra ella al comienzo de la Segunda
Parte de La metafisica de las costumbres de 179738, El filosofo
aleman reconoce abiertamente que el concepto de una auto-obli-
gacion puede resultar contradictorio toda vez que el yo obligado

35 Kierkegaard ya habfa adelantado esta conclusion en su primer discurso edificante de
1843: “Un ser humano puede ser todo lo fuerte que quiera, pero ninguno es mas fuerte
que si mismo” (V, 27 / DE, 42).

36 La critica establecida por el razonamiento kierkegaardiano se aproxima parcialmente a
la que, segan vimos, el juez Wilhelm también parecia dirigir contra la nocion de auto-
produccion en O lo uno o lo otro. La hipotesis de un yo que se produce a si mismo requiere que
éste exista antes de si mismo a un nivel cronolégico y sobre si mismo en un nivel ontologico.
Como apunta Vincent Delacroix, el yo que en el plano practico se obliga a si mismo replica
¢ticamente al yo tedrico y metafisico ilustrado por el Baron de Miinchhausen que se extrae
de un pozo tirando de los cabellos de su cabeza (2013, p. 264).

37 Kierkegaard ya habia fijado esta consecuencia en el capitulo III. A de la Primera Parte de
Las obras del amor. Si el individuo es autor de la ley, entonces depende de su voluntad el
que la ley exija lo mismo y con similar intensidad en un momento A y en otro momento
B(IX, 119 120 / OA 1,208 — 209).

38 Para un comentario general de esta seccion de La metafisica de las costumbres es posible
consultar el trabajo de Jens Timmermann (2013).
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[Verbundenen] y el yo que obliga [Verbindende] son concebidos como
uno y el mismo sujeto. Pues, si ese fuese el caso, forzosamente ha-
bria que considerar que un mismo individuo soporta pasivamente
una coaccion s al mismo tiempo, ejerce activamente una coercion
(Kant, 1993, pp. 274 — 275)%. En conclusion, para que el concep-
to de obligacion tenga sentido es necesario que el autor de la ley y
aquel a quien dicha ley obliga sean diferentes. ;Como se las arre-
gla Kant, entonces, para solucionar esta aporia y conservar la idea
de auto-legislacion? El pensador de Kénigsberg ataca el supuesto
de la identidad del sujeto armado con los recursos de su idealismo
trascendental. Cabe considerar al individuo desde dos perspecti-
vas diferentes: una nouménica y otra fenoménica. Por un lado, en
tanto que sujeto que obliga, tenemos que concebirlo como un ente
racional; por el otro, en tanto que sujeto obligado, hemos de pen-
sarlo como un ente sensible dotado de razon (Kant, 1993, p. 276).
Segtin este enfoque, el yo legislador (vinculante) y el yo sometido
a la ley (vinculado) son, en cierto sentido, distintos. El yo obligado
tiene que acatar las 6rdenes del yo que obliga, porque este altimo
posee autoridad (es un ser con capacidad de obligar [Verpflichtung
fdhiges Wesen]) sobre el primero. La solucion de Kant, por lo visto,
descansa sobre un desdoblamiento del sujeto préctico40.
Regresemos a la entrada kierkegaardiana de 1850 y concen-
tremos nuestra atencion en su oracion inicial: “El desdoblamien-
to efectivamente real de uno mismo [Virkelig Selvfordoblelse] sin un
tercero que sea externo y obligue es imposible, y hace que toda
existencia de este tipo sea una ilusién o un experimento” (XXIII,
45 [el resaltado es nuestro]). Al hablar de un “desdoblamiento efec-
tivamente real”, el danés aludirfa, de manera indirecta y secreta, a
algin tipo de “desdoblamiento simulado”. Es altamente probable

39 En sintonia con Kierkegaard (segtin lo expuesto en la nota al pie anterior), Kant agrega
que la contradiccion también puede ser expuesta “mostrando que el que obliga (auctor
obligationis) puede exonerar de la obligacion (terminus obligationis) al obligado (subiectum
obligationis) en cualquier momento; por tanto (si los dos son uno y el mismo sujeto), no
esta obligado en absoluto a un deber que ¢l mismo se impone” (Kant, 1993, p. 275).

40 Las dificultades de esta solucion son expuestas por Juan Franck (2005).
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que Kierkegaard le hubiese adjudicado tal calificacion a la distin-
cion trazada por Kant. Siguiendo esta linea de pensamiento, po-
driamos decir que la distincion kantiana entre dos yoes -uno que
obliga y otro que es obligado- no serfa mas que una ficcion teorica
disefiada para encubrir una unidad real: un subterfugio especula-
tivo que busca esconder el hecho de que “el yo solo oye su propia
voz” (Delacroix, 2013, p. 264). Una poderosa ilusion!

La solucion kantiana a la aporia de la auto-obligacion, desde la
perspectiva del danés, acarrea complicaciones. La lectura de algu-
nos textos kierkegaardianos nos permite percibir problemas al ni-
vel de las condiciones de accion tanto del sujeto qua realizador de
la ley (el yo obligado) como del sujeto en su calidad de autor de
la ley (el yo que obliga). En lo que respecta al yo obligado, resulta
de utilidad retomar un pasaje de la Introduccion de EI concepto de
angustia al que ya habiamos hecho referencia para elucidar la con-
traposicion entre la “primera ¢tica” y la “segunda ética”. “La [pri-
mera] ética quiere introducir la idealidad en la realidad... muestra
la idealidad como tarea y da por sentado que el ser humano dispo-
ne de las condiciones. Con ello la [primera] ética desarrolla una
contradiccion, justamente al hacer patente la dificultad y la impo-
sibilidad” (IV, 323 / CA, 137). Si, como establece con claridad la
distincion kantiana, las condiciones en las cuales se encuentra el
individuo en tanto que autor de la ley (idealidad) difieren sustan-
cialmente de las condiciones en las que se encuentra en tanto que
agente practico sujetado por aquella (realidad); entonces, es abso-
lutamente licito instalar un manto de duda en torno a las chances
reales con las que cuenta el sujeto a la hora de realizar lo que ¢l
mismo se exige a st mismo con la ley auto-impuesta. ;Ser el au-
tor de la norma que lo obliga otorga al individuo autoridad sobre
st mismo para hacer cumplir dicha norma? ;No cae la fuerza vin-
culante de la ley (su capacidad de obligar) si no existen garantias
efectivas para su cumplimiento? ;Las obligaciones no deberian ser
formuladas considerando la condicion en la que se encuentra quien
ha de cumplirlas? ;Acaso no es necesario, como plantea Vigilius
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Haufniensis, comenzar con la realidad si el objetivo es elevarla a la
idealidad (IV, 326 / CA, 139)?

En lo que respecta a las reservas que pueden plantearse en tor-
no al yo que obliga, el texto clave es el capitulo de La enfermedad
mortal titulado “La concepcién socratica del pecado” (capitulo 2
del Libro T de la Segunda Parte). La tesis basica del intelectualis-
mo moral de Socrates afirma que el verdadero conocimiento de
lo que es justo impulsa al sujeto a actuar, de manera inmediata, en
conformidad con lo justo (XI, 205 / EM, 121). Si traducimos esta
idea en los términos del concepto de auto-obligacion tendriamos,
aproximadamente, la siguiente formula: la correcta comprension
de la obligacion -la inteleccion de su razon de ser- es condicion
suficiente para su acatamiento practico. Antes de avanzar resulta
sumamente relevante considerar lo que Patricia Dip nos sefiala:
Anti-Climacus aborda la tesis socratica a partir del esquema des-
plegado por Descartes en su Cuarta Meditacion (2018, p. 131). El
filbsofo francés concibe el error intelectual como el resultado de
una determinada interaccion entre las facultades del entendimien-
to y la voluntad: cuando el entendimiento presenta ideas claras y
distintas, la voluntad no puede mas que afirmarlas; pues el que-
rer esta completamente determinado por la evidencia inherente a
las representaciones que brinda el intelecto. Segln este Socrates
cartesianamente interpretado, nos explica Politis (2018), “la buena
voluntad no es, en lo absoluto, una cuestion de voluntad, sino de
conocimiento adecuado” (p. 78). Ahora bien, al introducir el es-
quema explicativo de Descartes en la tesis socratica, queda allana-
do el camino para que podamos servirnos sin inconvenientes del
vocabulario de la auto-sujecion a la hora de expresar la tesis del
intelectualismo ético: el entendimiento haria las veces del yo su-
jetante y la voluntad interpretaria el rol del yo sujetado. La tesis
socratica presupone que la relacion entre estas facultades es asimeé-
trica y unilateral: el entendimiento influye sobre la voluntad, no
ast la voluntad sobre el entendimiento. Este presupuesto es solida-
rio con una segunda premisa subyacente: el entendimiento es un
ambito impoluto de la subjetividad y justamente en virtud de su
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pureza esta autorizado a conducir la voluntad. El correctivo de An-
ti-Climacus al socratismo ético impugna ambos presupuestos. Por
un lado, relativiza la dependencia de la voluntad frente al entendi-
miento; por el otro, relativiza la independencia del entendimiento
frente a la voluntad. De esta manera, la frontera entre ambas facul-
tades se desdibuja y el entendimiento se vuelve permeable a la in-
fluencia de la voluntad. Como resultado, el entendimiento, ahora
oscurecido por la voluntad, pierde toda autoridad y la subjetividad
queda bajo el dominio exclusivo de la voluntad (XI, 206 — 207 /
EM, 123). El yo obligado (la voluntad) se convierte en el yo que
obliga y ahora manda sobre si mismo: en suma, el desdoblamien-
to con el que se pretendia salvar la nocion de auto-obligacion se
revela como un artilugio ilusorio*!. La operacion teérica que per-
mite exponer cual es la relacion real entre la voluntad y el entendi-
miento es consecuencia de una lectura cristiana del esquema ético
socratico. Seglin lo dicho por el pseudonimo al comienzo de la Se-
gunda Parte de su libro, el cristianismo transforma sustancialmen-
te los conceptos éticos (XI, 197 / EM, 110). Esta cristianizacion es
mucho mas que una simple modificacion de las categorias éticas;
clla convierte a la (primera) ética en otra (segunda) ética (Gron,
1997, pp. 281 - 282).

En el Libro III de la Primera Parte de su libro, las concepciones
estética y ética de la vida, cuyo contraste habia sido el tema princi-
pal de O lo uno o lo otro, son sometidas por Anti-Climacus a un rigu-
roso examen desde el criterio de la otra ética. El recorrido por las
diversas modalidades del espiritu mortalmente enfermo constituye
una critica del esteticismo y, a la par, de ese eticismo (“primera éti-
ca”) que se jacta de haber superado el derrumbe existencial en el que
naufraga el proyecto de vida estético. Segtin la psicologia cristiana de
La enfermedad mortal, tanto el modo de existencia expuesto en los es-
critos del esteticista A, en el cual el individuo esta determinado por
objetos externos o sentimientos internos sobre los cuales, en ltima

41 En los términos de El concepto de angustia, tendriamos, por una parte, una idealidad que
esta atravesada por la realidad y, por otra parte, una realidad que, en lugar de clevarse a
la idealidad, produce su propia idealidad.
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instancia, no tiene control alguno, como el proyecto de auto-deter-
minacion propuesto por el eticista B en sus cartas desembocan en
una auto-consuncion [Selvfortcrelse] impotente, a la que Anti-Clima-
cus denomina desesperacion (XI, 134 / EM, 39).

Algunos especialistas sostienen que el pseudéonimo Anti-Clima-
cus, ya desde el capitulo inicial de su libro, habria pretendido pro-
bar, aunque de manera velada, la existencia de Dios a partir de la
experiencia humana de la desesperacion (Theunissen, 1995, p. 188
y Pojman, 1984, pp. 14 - 15). La declarada inquina de Kierkegaard
y sus pseudonimos contra los razonamientos filosoficos consagrados
a tal empresa nos aconseja manejarnos con cautela a la hora de asig-
narle esta intencion al autor de La enfermedad mortal*. Serfa mas jus-
to atribuirle a Anti-Climacus un proposito diferente, si se prefiere,
mas modesto. En todo caso, es conveniente observar con atencion
las lineas sobre las cuales se montaria la presunta prueba43. Luego
de haber definido al yo como una relacion que se relaciona consigo
misma, el pseudonimo plantea la pregunta por el origen de dicha au-
to-relacion. El modo en que el interrogante queda dispuesto admite
dos, y tnicamente dos, respuestas: la auto-posicion (el yo se pone a
st mismo) o la hetero-posicion (el yo es puesto por otro). Para diri-
mir la alternativa se sefiala lo siguiente:

Si el yo del hombre se hubiera puesto a si mismo no podria hablarse
mas que de una sola forma (de desesperacion): la del no querer uno
ser st mismo, la de querer librarse de st mismo; pero no podria hablar-
se de la desesperacion que consiste en que uno quiera ser si mismo
(X1, 130 / EM, 34)

42 Ettore Rocca indica con agudeza que para Anti-Climacus una demostracion de la
existencia necesaria de Dios equivaldria a una prucba racional de la verdad de las
categorias cristianas lo que choca de forma palmaria con la caracterizacion que
el pseudonimo hace del cristianismo como algo paradojico que exige fe mas que
aprobacion intelectual (2020, p. 246).

43 Aqui no se cvaluara la correccion del argumento, para quien esté interesado en esta
discusion pueden consultarse los articulos de Peter Mehl (1992) y Heiko Schulz (2010).
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El argumento asume la forma de un clasico modus tollens. Si p (“el
yo se pone a st mismo”) implica q (“el yo no puede desesperar que-
riendo ser si mismo”) y q no es cierto (“el yo puede desesperar
queriendo ser si mismo”); entonces p no es cierto (“el yo no se pone
a si mismo”). La conclusion del razonamiento deja en pie solo uno
de los términos de la disyuncion excluyente inicial: el yo tuvo que
haber sido puesto por otro. Tras deducir el caracter hetero-puesto
del yo, Anti-Climacus termina de perfilar su enfoque sefialando que
en virtud de su caracter derivado el yo es incapaz de “alcanzar por
sus propias fuerzas el equilibrio y el reposo, o permanecer en ellos,
a no ser que mientras se relaciona consigo mismo lo haga también
respecto de aquello que ha puesto toda la relacion” (XI, 130 / EM,
34)*. Expresado de diferente modo, el razonamiento que desem-
boca en la tesis de la hetero-posicion es la existencia misma de un
individuo que llega a la verdad de su ser a través de la experiencia
de la desesperacion (X1, 179 / EM, 90)**. El quid del asunto pasa
por definir dos temas medulares: qué o quién es el “otro” que pone
al yo y qué significa para el yo “ser puesto por otro”.

La respuesta mas obvia ¢ inmediata al primer interrogante es
Dios. Se entiende la razon por la que estos parrafos de apertura
se consideran frecuentemente como una prueba de la existencia
divina. Sin embargo, no debemos pasar tan rapidamente por alto
un dato fundamental. El texto de La enfermedad mortal posterga ex-
plicitamente esta identificacion hasta una etapa mas avanzada de su

44 Aqui, junto a Hildegard Kraus, serfa atinado dejar asentado que cuando se dice que el
individuo quiere ejecutar el proyecto de alcanzar el equilibrio y el reposo por medio
de sus propias fuerzas se esta diciendo que quiere realizar dicho proyecto Gnica o
exclusivamente mediante sus propias fuerzas (1984, p. 42).

45 El dltimo capitulo (Libro III) de la Primera Parte de La enfermedad motal contiene el
muestrario de las diversas modalidades de la desesperacion ordenados de menor a
mayor. La exposicion progresiva de los distintos tipos de desesperacion constituye la
prueba concreta del fracaso del proyecto del yo que pretende superar la desesperacion
(realizarse) exclusivamente desde y por si mismo bajo el supuesto de la auto-posicién.
Como dice Rasmus Rosenberg Larsen, “el ser puesto por algo exterior es una
comprension consecuente de los hechos psicologicos revelados por la estructura de la
desesperacion” (2015, p. 38).
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despliegue%. Por lo pronto, es posible afirmar que el hecho de que
la instancia que pone al yo sea designada con el enigmatico térmi-
no “otro” [Andet] expresaria, mas que nada, el modo en que el yo
capta aquello que lo pone, a saber, como algo que le es ajeno y que
no puede remitir a si mismo 7. Dejar en suspenso la identidad del
“otro” facilita el abordaje de la segunda cuestion mencionada, es
decir, el sentido del “ser puesto por otro”.

Resulta crucial, ante todo, establecer qué es lo que la alterna-
tiva entre auto-posicion y hetero-posicion pone en juego. La ma-
yor parte de los comentarios que abordan las paginas iniciales de
La enfermedad mortal estiman que es posible intercambiar la nocion
filosotica de posicion y la biblica de creacion. Las coordenadas
eminentemente teologicas del libro respaldan esta equivalencia.
Frente a ello, hay que insistir en lo obvio: Anti-Climacus utiliz6
el verbo “poner” [sette] y no el verbo “crear” [skabe]. Explicar que
estos verbos no pueden trocarse inocentemente entre si constituye
un gran paso en direccion a la solucion del problema planteado. Si
alguien se toma el trabajo de brindar un argumento para dirimir
una alternativa es porque considera que ambos términos de esta
son plausibles. Este es el caso de Anti-Climacus. Ahora bien, ;qué
tan razonable hubiera sido plantear la disyuncion en términos de
auto-creacion o hetero-creacion? ;Hay algn individuo dispuesto
a sostener que ¢l mismo se ha traido de la nada al ser? ;Tiene el
pseudonimo la intencion de discutir con un hombre de paja?

La posibilidad de un gesto auto-creador previamente habia sido
rebatida por el representante de la ética en O Io uno o Io otro. En
su lugar, el juez Wilhelm proponia el gesto ético de eleccion de
sl mismo. Aqui es importante recordar que, en su exposicion del
movimiento existencial de auto-eleccion, el pseudonimo B descar-

46 La palabra “Dios” presente en la primera redaccion del capitulo inicial (Pap. VIII> B,
170) fue finalmente suprimida. Por otra parte, tampoco se avanza mucho al decir que el
“otro” es Dios, puesto que queda por determinar como se ha de entender a Dios.

47 Lo tmico que cabe determinar con certeza en lo que concierne a este otro es que pudo
poner al yo; en funcién de esta capacidad, Anti-Climacus también lo califica como
“poder” [Magt] (Garrido Maturano, 2014, p. 181).
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taba explicitamente el aut- alumbramiento natural, pero admitia,
también de forma expresa, su gemelo espiritual (III, 207 / OO 2,
196). La auto-eleccion de la que hablaba el pseudéonimo B es una
suerte de auto-activacion o auto-interpelacion éticas de la existen-
cia. Concebida en estos términos, la hipotesis de una auto-posicion
cobra fuerza y sentido*®.

La alternativa planteada por Anti-Climacus entre auto-posicion
y hetero-posicion queda reconstruida en los siguientes términos:
¢el yo se interpela éticamente a si mismo o es interpelado ética-
mente por un tercero? La cuestion también podria reformularse
contraponiendo la “primera ética” (una ética que comienza con el
sujeto en la posicion del Yo) frente a la “segunda ética” (una ctica
que comienza con el sujeto en la posicion del Th). Para La enferme-
dad mortal sigue siendo valido lo dicho en relacion con el concep-
to de angustia: la alternativa entre la “primera ética” y la “segunda
ética” no se le ofrece a un individuo neutral que debe optar entre
cllas. También en el libro de Anti-Climacus la “segunda ética” surge
en la medida en que colapsa la “primera ética”. De hecho, la serie
de las sucesivas modalidades de la desesperacion testimonia el de-
rrumbe progresivo del proyecto existencial de la “primera ética”
que, al fracasar, reclama la emergencia de la “segunda ética”.

Si volvemos la mirada hacia el apartado con el que finaliza la
primera mitad de La enfermedad mortal (“La desesperacion de que-
rer uno ser si mismo, o la desesperacion de la obstinacion”, capitu-
lo 2, Libro III, Primera Parte), notaremos que casi la totalidad de
las notas que a lo largo de la presente exposicion caracterizaron a
la “primera ética” reaparecen, practicamente in, en la descripcion
del obstinado activo que tiene la voluntad desesperada de ser si
mismo. De acuerdo con su auto-comprension, este individuo po-

48 Rosenberg Larsen explica que el verbo “sette” es comunmente usado en Dinamarca
no sélo para expresar que una cosa o persona ha sido colocada en una ubicacion
espacial concreta, sino también para dar a entender que alguien ha sido emplazado en
una situacion especifica que le demanda un comportamiento determinado (2015, pp.
40 — 41). En este sentido, el especialista danés Poul Liibcke sugiere que el poner del
que habla el pseudénimo Anti-Climacus no es la produccion factica de un ente, sino el
establecimiento de una meta existencial (1984, p. 60).
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see un dominio sobre si [raade over sig selv] fundado sobre el hecho
de que ¢l se crea a si mismo [skabe sig selv]. Como productor de si
mismo, el obstinado activo es un sujeto al que absolutamente nada
lo antecede. El se encuentra en el principio [i Begyndelsen], esto es,
se encuentra como alguien que no se recibe a si mismo como ta-
rea, sino que la construye [construere] exclusivamente con sus pro-
pias fuerzas: el Yo se instituye como principio. Por este motivo, el
obstinado activo se substrae de todo juicio ajeno, se contenta con
la auto-contemplacion [see paa sig selv] y, en definitiva, desconoce
todo poder sobre si [erkjender ingen Magt over sig] a excepcion del
suyo: ¢l es su propio sefior [egen Herre]. Dado que este individuo
¢jerce tanto el poder de desligar [losende Magt] como el de sujetar
[bidende Magt]; la soberania que despliega sobre si mismo es ficticia.
En virtud de su volubilidad, esta autoridad se encuentra expuesta
a la posibilidad de una rebelion justificada: se asemeja a un rey sin
territorio [Konge uden Land] que gobierna sobre la nada (XI, 182 —
183 / EM, 93 — 94).

¢Como se supera la desesperacion? ;Como se supera la situa-
cion en la que la “primera ética” y su colapso hunden al sujeto en
una crisis existencial? ;Qué posibilidad le queda al sujeto cuando
ninglin velo recubre la imposibilidad estructural del proyecto ético
de auto-produccion? ;Como seguir cuando el programa de apode-
ramiento de si choca con su limite infranqueable? Anti-Climacus
nos muestra dos desenlaces. El primero es la acentuacion de la des-
esperacion bajo la modalidad de la obstinacion pasiva. El segun-
do es aquel en el cual el sujeto logra superar el estado critico en
el que se encuentra*’. En ambos casos, el yo desiste de la idea de
auto-posicion y admite haber sido puesto por otro. La diferencia
fundamental radica en el modo en que se abraza el caracter de-
rivado del propio ser. Anti-Climacus define la obstinaciéon pasiva
como una relacion voluntariamente negativa, maliciosa, del indi-
viduo con el otro que lo puso (XI, 187 / EM, 99). En este vinculo

49 Esimportante sefialar que esa alternativa es factible incluso antes de haber atravesado el

nivel de la obstinacién activa.
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nocivo con el poder que lo puso, el yo desmiente cualquier tipo
de responsabilidad con respecto a si mismo o en torno a sus ac-
ciones y concibe su existencia y su conducta como meras factua-
lidades. Incluso mas, llega a considerarse una victima [Forurettede]
de la misma existencia (XI, 185 / EM, 97)°°. La experiencia de la
desesperacion fuerza al sujeto a renunciar a la posicion del Yo. Sin
embargo, en el caso de la obstinacion pasiva, el abandono conduce
al sujeto a adoptar la posicion de una cosa y no la de un T4!. En
suma, el obstinado pasivo no s6lo abandona la tesis de la auto-po-
sicion, también renuncia a st mismo en una actitud auto-reificante.
Que el sujeto sea derivado, por tanto, no significa que sea el pro-
ducto acabado de un tercero o, para decirlo de otro modo, que el
sujeto sea derivado no significa que no sea libre en relacion con el
mundo, a sus semejantes y a su propio ser.

La “primera ética” entiende que la tarea de llegar a ser si mismo,
de recobrarse a partir de la dispersion estética, exige un proyecto de
apoderamiento de si mismo. La comprension que la psicologia cris-
tiana brinda de la desesperacion pone al descubierto el inevitable fra-
caso de un proyecto semejante. Pero ;la bancarrota de este programa
supone la inviabilidad de todo esfuerzo en pos de una conduccion
consciente y voluntaria, en primera persona, de la propia existencia?
¢Hay lugar en la “segunda ética” para la auto-determinacion?

La nota basica de la existencia de todo sujeto es definida por
Anti-Climacus con la formula que sigue: en su relacion consigo
mismo esta relacionandose con otro (XI, 130 / EM, 33 — 34). Si
sopesamos detenidamente la frase del pseudonimo veremos que la

50 Esta relacion negativa envuelve, en Gltima instancia, una comprcnsién incorrecta
de la identidad del otro y de la esencia de su poder. Esta posicion de la existencia se
plasma magistralmente en las lincas que abren la carta del joven protagonista del libro
pseudonimo La Repeticion (1843) fechada el 11 de octubre (IV, 68 / R, 75 — 76).

51 Esta cosificacion queda graficada en la lograda metafora de la errata que se subleva
contra su escritor con la que Anti-Climacus cierra la Primera Parte de su libro (XI,
187 / EM, 99). Como sugicre Kraus, ¢l fracaso del proyecto que absolutiza la libertad
individual -obstinacion activa como programa de auto-determinacion radical- conduce
a la negacion de la libertad individual -obstinacion pasiva como programa de hetero-
determinacion radical (1984, p. 47).
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misma habla del modo en que tiene lugar la auto-relacion y no de
dos relaciones, una (la del individuo consigo mismo) junto a otra
(la del individuo con el otro). La auto-relacion que es el yo -su ser
sl mismo en ejecucion- no es monolitica, no es continua; mas bien,
esta fisurada, atravesada por algo que es elusivo al yo. La activi-
dad auto-relacional del sujeto acontece bajo condiciones que éste
no tiene a su disposicion (Pieper, 2014, p. 58) o, para formularlo
con las palabras del juez Wilhelm, ante condiciones que, en cierto
sentido, estan fuera de ¢l (I, 175 / OO 2, 167). Esto quiere de-
cir que el yo conduce su propia existencia a partir de condiciones
que no puede reducir enteramente a si mismo, es decir, que el yo
dirige su vida a partir de condiciones que no puede poner com-
pletamente bajo su control. Dado que el yo es responsable de si
mismo, ¢l es el autor de su existencia’*; pero no ha sido ¢l quien se
ha colocado en esta singular situacion, mas bien “esta posibilitado
en su autoria por otro” (Pieper, 2014, p. 58). Dicho de otra for-
ma, el individuo puede asumir la conduccion de su vida en primera
persona en la medida en que es interpelado por otro: existir como
un T4 es la condicion que le permite existir verdaderamente como
un yo y decirse tal (Delacroix, 2013, p. 264). La hetero-posicion
del yo modaliza su auto-determinacion: la descentra, pero no la
cancela. Por este motivo, en su determinacion de si el sujeto ha
de tener siempre presente su caracter derivado o, como lo expre-
sa Anti-Climacus, al relacionarse consigo mismo queriendo ser si
mismo, el sujeto tiene que fundarse de forma transparente [gjen-
nemsigrigt] en el otro que lo puso (XI, 130 / EM, 34).

Conclusion: La “segunda ética” como ética de la
resonancida

“Primera ¢tica” y “segunda ética” le trazan al individuo existente una
tarea idéntica: llegar a ser si mismo. La “primera ¢tica” indica que

52 Y no podria ser de otro modo puesto que aquello que constituye a cada individuo en su
singularidad, sus mas intimas propiedades y determinaciones, no existen en lo absoluto
mas que una vez, esto es, en ese ser que ¢l, y inicamente ¢l, esta siendo.
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el camino para alcanzar esta meta exige un aduefiarse de si a través
de la auto-eleccion. Ahora bien, ;qué gesto o movimiento le queda
al sujeto de la “segunda ética” tras reconocer la inviabilidad de todo
intento de toma radical de posesion de las condiciones y circuns-
tancias de su propia vida? ;Qué clase de relacion consigo mismo le
exige al existente la “segunda ética”?

Quizas una de las estrategias mas promisorias para responder
estos interrogantes sea la de echar mano al concepto de resonancia
[Resonanz] desarrollado por el tedrico critico contemporaneo Hart-
mut Rosa. La resonancia “constituye el contraconcepto adecuado de
la alienacion, ademas de ser el concepto normativo rector adecuado
para definir la vida lograda” (Rosa, 2019, p. 240). Como opuesto a
la alienacion, la resonancia vendria a reemplazar a otras categorias
tradicionales como, por ejemplo, la autenticidad, que sugiere que
un individuo esta alienado porque se ha distanciado de un nucleo in-
terior de singularidad, o la autonomia, que establece que un sujeto
supera la alienacion en la medida en que adquiere un sentimiento de
control sobre el contexto de acciéon que lo determina. Para Rosa la
alienacion mienta un tipo de relacion del yo con el mundo, los otros
o sl mismo en el cual las contrapartes del vinculo estan desconec-
tadas entre si. Para un sujeto alienado, las relaciones existen, pero
“se han convertido en indiferentes y carentes de significado” (Rosa,
2019, p. 232). Objetivamente, la realidad se le muestra al sujeto
como muda -como algo que, en definitiva, no le concierne- o, en
clertos casos extremos, como amenazante. El correlato subjetivo de
estos vinculos insipidos u hostiles es un talante apatico o depresivo.
Formalmente, la alienacion se define como “relacion de la ausencia
de relacion” [Beziehung der Bezungslosigkeit]5 3

El proyecto literario de Kierkegaard coloca ante nuestros ojos
abundante material en marcada sintonfa con esta caracterizacion
de la alienacion. El joven enamorado de La Repeticion, por ejem-
plo, le confiesa en una de sus cartas a su consejero sentimental que
¢l carece de una relacion significativa con la realidad: “hundo los

53  Esta caracterizacion es tomada de Rahel Jaeggi.
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dedos en la existencia -y no huele a nada” (IV, 68 / R, 75). El es-
teticista de los Diapsalmata, por su parte, reconoce estar tendido
hacia el mundo sin poder alcanzarlo y habla de si como alguien
embargado por un animo anestesiado: “lo tnico que veo es el va-
cio; lo tinico de lo que me alimento es el vacio; lo tinico en lo que
me muevo es el vacio. Ya ni siquiera sufro dolor” (II, 46 / OO 1,
61). El mismo pseudoénimo, en su ensayo El mds desdichado, llegara
a decir que el individuo desgraciado experimenta la realidad como
una instancia agresiva y peligrosa: la conciencia desdichada “tiene
por delante al mundo, frente a si, como el ti con el que mantie-
ne un conflicto” (I, 219 / OO 1, 237). El corpus kierkegaardiano
también aporta pasajes verdaderamente reveladores de una cierta
desconexion del sujeto con su mundo social. Asi, nuevamente el
pseudonimo A, ahora en su estudio sobre la tragedia, constata que
en la sociedad moderna (cristiano-burguesa) los lazos intersubjeti-
vos que en el mundo antiguo y medieval avalaban la vida en comtn
de los individuos se han aflojado (II, 141 / OO 1, 161). Esta cues-
tion sera retomada en el librito Una Recension Literaria de 1846,
firmado por el danés con nombre propioS4. Kierkegaard describe
las relaciones personales de su época como puramente convencio-
nales, irreales y desapasionadas. Los lazos sociales se mantienen
incolumnes por fuera, mas por dentro estan desgastados y han per-
dido toda su sustancia. Los participantes de la relacion no entablan
un verdadero vinculo entre si; en cambio, se limitan a ser meros
espectadores de los gestos fosilizados y mecanicos a través de los
cuales interacttan (VIII, 75 — 76 / RL, 118 — 119). La obra del
danés, por ultimo, también explora la disociacion intima del in-
dividuo. La nocion de angustia, por caso, mienta tanto la convul-
sion generada por el extranamiento del sujeto ante su corporalidad
sexuada (IV, 372 / CA, 183) como la reaccion de retroceso del
espiritu frente a una sensibilidad que no encuentra canales apropia-
dos de expresion (IV, 375 — CA, 186). El fenomeno de la angustia
también nos revela una subjetividad que difiere temporalmente de

54 Rosa se detiene en este texto de Kierkegaard (2019, pp. 411 —413).
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st misma. En la angustia el individuo se muestra acongojado por lo
ocurrido y asediado por la posibilidad del porvenir, en suma, como
alguien que no es contemporanco de st mismo (IV, 395 — 396 /
CA, 204). Agreguemos, como cierre, una cuestion fundamental: la
desesperacion es definida en La enfermedad mortal como una suerte
de “relacion fallida en una relacion que se relaciona consigo misma
[Misforhold i et Forhold, der forholder sig til sig selv]” (XI, 130 / EM, 34
[la traduccion y el resaltado son nuestros]).

Mientras que la alienacion es una “relacion sin relacion”; la re-
sonancia es, valga la redundancia, una “relacion relacionada”. El tra-
tamiento filosofico-sociologico que ensaya Rosa de la nocion de re-
sonancia le reserva un lugar destacado al origen fisico-actstico del
concepto. La resonancia implica una relacion particular en la que la
vibracién de un primer cuerpo estimula la vibracion de un segundo
cuerpo. Dado que la vibracion del segundo cuerpo puede conducir
a una alteracion en la vibracion del primero, cabe hablar de una re-
lacion de influencia reciproca. El acople resonante de los cuerpos,
sin embargo, no genera una reaccion lineal y mecanica entre ellos.
La resonancia difiere del mero eco en el que uno o ambos verian
desdibujada su singularidad. Lo propio de la resonancia es que cada
cuerpo se mueve y suena en su propia frecuencia: cada uno de ellos
se expresa con voz propia. Este ida y vuelta, este conmover y ser
conmovido, o bien da lugar a una catastrofe de resonancia, en la que
alguno o ambos cuerpos se destruyen; o bien puede decantar en un
ajuste mutuo, esto es, un proceso adaptativo de accion y reaccion
(Rosa, 2019, pp. 215 — 217). En suma, la relacion de resonancia es
un vinculo responsivo con el mundo, los otros y uno mismo consti-
tuido por cuatro elementos principales: afeccion, emocion, asimila-
cion transformadora [Anverwandlung] e indisponibilidad [Unverfiighar-
keit]. Ingresar en un vinculo de resonancia, le significa al sujeto ser
afectado (a«feccion), conmovido, alcanzado, tocado, en definitiva,
interpelado por un segmento de la realidad sin que sea posible una
prevision exhaustiva y completa de este encuentro. A su vez, la re-
sonancia supone un momento activo de respuesta. El sujeto sale de
si, se mueve hacia afuera (e—mocion) y alcanza el segmento de la
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realidad que lo ha tocado. Este momento es de suma importancia
porque, en su respuesta a la exterioridad, el sujeto oye su propia voz
y toma consciencia de su efectividad. En tercer lugar, identifica a las
relaciones resonantes el que sus participantes no permanezcan intac-
tos. La resonancia, como hemos sefalado, dista del simple acomo-
damiento de lo propio a lo ajeno (el eco); pero a su vez se separa
claramente de la mera apropiacion [blof Aneignung] de la realidad en
la que lo ajeno queda reducido a lo propio. La Anverwandlung es el
proceso por el cual el sujeto integra un segmento de la realidad en
su existencia por medio de un dialogo en el que ambos polos de la
relacion se transforman mutuamente. Por tltimo, la indisponibilidad
es un aspecto central de las relaciones de resonancia. Esta categoria
significa, ante todo, que la relacion resonante con los diversos seg-
mentos de la realidad permanece, en Gltimo término, mas alla de
toda voluntad individual. El individuo puede hacer el intento de pro-
mover una experiencia resonante con la realidad, pero no existe un
método que garantice con seguridad el éxito de dicho esfuerzo. In-
versamente, dado que la relacion de resonancia es indisponible, ella
puede tener lugar alli donde todo parece indicar que su ocurrencia
es improbable. No es posible, entonces, forzar las circunstancias para
ser conmovidos en una direccion especifica; pero tampoco cabe im-
pedir que la realidad nos afecte por fuera de los margenes que he-
mos previsto y aceptado. Al mismo tiempo, la indisponibilidad im-
plica que el sujeto carece de un control total sobre el modo en que
el mismo reacciona ante la interpelacion que lo alcanza. Los efectos
transformadores de la relaciéon resonante no pueden calcularse ex-
haustivamente ni dominarse por entero (Rosa, 2020, pp. 54 — 63).
La categoria de resonancia, entonces, suple algunas de las deficien-
cias presentes en las categorfas de autenticidad y autonomia, los con-
traconceptos tradicionales de la alienacion. Por un lado, su caracter
abierto y fluido permite evitar cierto esencialismo presente en ese
ideal de autenticidad que, en numerosas ocasiones, compromete al
individuo con la entronizacion de cierto nicleo fijo interior al cual
ninguna exteriorizacion deberta traicionar. Por otro lado, y en este
caso a diferencia de la autonomia, la resonancia es mas sensible a la
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idea de que una existencia lograda requiere de una realidad que, de
alguna manera, debe permanecer como no absolutamente previsible
ni controlable (Rosa, 2019, pp. 238 — 239).

La “segunda ¢tica”, lo reiteramos, no cuestiona la tarea existen-
cial que la “primera ética” demanda; también para ella se trata de
que el individuo existente llegue a ser si mismo (XI, 151 / EM,
57). De hecho, de acuerdo con el autor pseudéonimo de La enfer-
medad mortal, el individuo humano se constituye como un yo Gni-
camente en la medida en que existe en el proceso mismo de llegar
a ser st mismo (XI, 146 / EM, 51). Aquello que la “segunda ética”
st hace a un lado es el camino que la “primera ética” le marca al
individuo para realizar su tarea. La nueva ética, como se ha visto,
impugna la pretension de que el individuo llegue a ser si mismo
exclusivamente a partir de si mismo (Gonzalez, 2018, p. 315). Asi
las cosas, es posible servirse de los cuatro aspectos de la resonancia
especificados por Rosa para pensar en qué sentido la “segunda eéti-
ca” como ¢tica de la resonancia se configura como correctivo a la
“primera ética” como ética del apoderamiento de si.

Para el juez Wilhelm llegar a ser si mismo [at blive sig selv] im-
plica “ar overtage sig selv”; lo mismo es valido para Anti-Climacus. La
traduccion de esta expresion danesa es crucial, porque en ella se
juega el desplazamiento de la “primera ética” (la del pseudonimo
B) a la “segunda ¢ética” (la de Anti-Climacus). El verbo “overtage”, en
una primera acepcion, significa tomar posesion o control de algo
que anteriormente pertenecia a un tercero, dicho con una tnica
palabra, apoderarse o aduefarse de algo o alguien. Pero, en una
segunda acepcion, también significa asumir o recibir funciones o
tareas que anteriormente no se desempefaban, expresado breve-
mente, hacerse cargo de algo o alguien. De esta manera, “at over-
tage sig selv” puede traducirse, y ast ha ocurrido, como “apoderar-

55¢«

se de si mismo”, “apropiarse de si mismo>>%, etc., pero también

55 A lo largo de este trabajo se ha evitado ex profeso la traduccion de la expresion danesa
« . » - . » oo o
overtaget sig selv” por la expresion “apropiarse de si”. Se ha tomado esta decision para
reservar el sustantivo “apropiacion” y el verbo “apropiar” para volcar en espanol los
téerminos “Tilegnelse” y “tilegne”. Tanto en El concepto de la angustia como en el Postscriptum
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como “asumirse a st mismo”, “hacerse cargo de st mismo”, etc. Las
siguientes palabras de la segunda carta de O lo uno o Io otro es, al
respecto, sumamente ilustrativas: al elegirse a st mismo “uno se ha
apoderado de si mismo [overtaget sig selv]... de manera que cada
movimiento va acompafiado por la conciencia de ser responsable
de si mismo [Bevidstheden om et Ansvar for sig selv]” (Ill, 237 / OO
2, 223). En la “primera ética”, en el proyecto existencial del juez
Wilhelm, lo prioritario es la puesta del individuo bajo el poder del
propio individuo (apoderarse de si). Es tunicamente sobre la base
de esta auto-posesion que el individuo avanza hacia una relacion
con la realidad en la que éste daria cuenta de su existencia. En la
“segunda ética”, en el programa ético de Anti-Climacus, el indivi-
duo comienza teniendo que responder por si mismo y unicamen-
te en el seno de este horizonte de pasividad surge la posibilidad
de una configuracion en primera persona de su propia existencia.
Esta auto-configuracion, en los términos de Rosa, serfa una rela-
cion resonante. Ella percibe lo dado [Gave] como tarea [Opgave]. E1
yo que cada quien ha de llegar a ser (la tarea) es el yo que cada
uno es (lo dado). Lo que cada yo es, con todos y cada uno de sus
elementos constitutivos (v. gr. virtudes, defectos, posibilidades, 1i-
mites y circunstancias), es aquello que cada uno recibe (pasividad
/ acfeccion) para poner a su cargo (actividad / e—mocion). Asi,
la distincion entre la “primera ética” y la “segunda ética” se solapa
con la diferencia entre apoderarse del propio ser (tomar control de
uno mismo) y asumir el propio ser (hacerse cargo de uno mismo).
El individuo que quiere ser auténticamente si mismo (asumirse)
es, en palabras de Rosa, un individuo que se asimila transforma-
doramente a si mismo. Ahora bien, el hecho de que este individuo,
en la medida en que no se ha puesto a si mismo, sea incapaz de lle-
gar a ser si mismo exclusivamente a partir de si mismo y que, por
ende, solo pueda llegar a ser verdaderamente si mismo fundado

el término “apropiacion” tiene un sentido técnico positivo. La “apropiacion” caracteriza la
relacion adecuada del individuo con la verdad que excede la mera incorporacion cognitiva
de un saber y se cristaliza en una adhesion vital y completa a un contenido ético-religioso
que modifica sustancialmente la existencia subjetiva del yo.
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en el otro que lo puso, también puede expresarse en los términos
estrictamente filosoficos de la teoria de la resonancia por medio de
la nocion de lo indisponible [Unverfiigbar].

Para la ¢tica de Anti-Climacus, cada individuo recibe su yo
-esto es su propia e irrepetible singularidad- como tarea, esto es,
como aquello que esta bajo su responsabilidad. El individuo -sea
consciente de ello o no- se encuentra emplazado desde siempre y
en todo momento de su existencia en una relaciéon consigo mismo.
Por la negativa, eso mismo significa que el individuo no puede ele-
gir si ingresa o no ingresa en una relacion consigo mismo. El hecho
mismo de relacionarse consigo mismo no es algo que este a dis-
posicion del individuo y esta indisponibilidad es el fondo constan-
te sobre el cual ¢l ha de existir. Toda actitud individual hacia si no
puede concluir el hecho de que esa realidad —singular e inaliena-
ble por ser propia— con la que cada individuo ha de relacionarse
se le impone antes de que ¢l la haya elegido. Por ende, el individuo
solo puede elegirse autenticamente si depone el proyecto monolo-
gico de apoderarse por completo de si y se abre a una relacion im-
previsible, dialogica y responsiva consigo mismo y lo que lo rodea.
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CAPITULO XI

KIERKEGAARD Y LA FILOSOFIA
POLITICA. APROXIMACIONES
PARA UN DIALOGO FUTURO

José Luis Evangelista Avila!

RESUMEN

Erroneamente, la propuesta de Kierkegaard suele ser considerada
dentro de un individualismo en el que no tiene cabida el otro y, mu-

1 Doctor en Filosofia por la Universidad Iberoamericana A. C.; cuenta con la distincion
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cho menos, una dimension politica. Si bien la primera aseveracion
cae ante una revision de la obra del danés, respecto a la segunda to-
davia permanece la duda sobre su incidencia. Sin embargo, el cam-
bio del contexto en el cual escribio Kierkegaard al actual, también
supone el transito de valores del ambito religioso al politico, por lo
cual cabe cuestionar por los vinculos entre su propuesta y la filoso-
fia politica. De ahi deriva el objetivo del presente, esto es, abordar
la utilidad de las categorias kierkegaardianas para dialogar con la
filosofia politica contemporanea. Para lo cual, se considerara en qué
medida puede relacionarse la propuesta del danés con la filosofia
politica; sus implicaciones para filosofia y teologia politica; y para el
analisis de las formas de opresion del orden establecido contra el in-
dividuo mediante categorias como el escandalo (en tanto la colision
del individuo con dicho orden). Esto nos permitira considerar que,
“sin lo religioso”, una parte significativa de la critica kierkegaardiana
atiende a la politica.

Palabras clave: Filosofia politica, Teologia, Opresion, Escan-
dalo, Individuo

ABSTRACT

Kierkegaard’s proposal is usually considered, mistakenly, as an in-
dividualism in which the other has no place, much less a political
dimension. Although the first assertion is corrected after review-
ing Kierkegaard’s work, with respect to the second assertion there
is still doubt about its impact. Notwithstanding, the change in the
context in which Kierkegaard wrote to the current one also implies
the transition of values from the religious to the political sphere,
which is why it is worth questioning the links between his proposal
and political philosophy. From this derives the objective of the pres-
ent work, that is, to address the usefulness of Kierkegaard’s catego-
ries to establish a dialogue with contemporary political philosophy.

Agradezco, ademas, la participacion de René Gabriel Estrada Griensen por la traduccion
del abstract, asi como a Gloria Elena Tavarez Chacon y Luis Enrique Chaidez Leos por
el apoyo para la correccion de estilo.
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For this purpose, it will be considered to what extent Kierkegaard’s
proposal can be related to political philosophy; its implications for
philosophy and political theology; and to analyze the forms of op-
pression of the order against the individual through categories such
as scandal (as the collision of the individual with said order). This
will allow us to consider that, without the religious aspect, a signif-
icant part of Kierkegaard’s criticism addresses politics. (Traduccion
por René Gabriel Estrada Griensen).

Keywords: Political philosophy, Theology, Oppression, Scan-
dal, Individual

INTRODUCCION

Escribir sobre un autor, en nuestro caso Kierkegaard, es, siempre,
una invitacion a leer directamente su obra. Sin embargo, en un caso
como el presente, lo mas usual es que quien se aproxime a un traba-
jo como este, cuente ya con diversas referencias sobre el danés que
nos convoca a la reflexion. En este sentido, acaso deba precisarse
que se trata de una invitacion a su lectura desde ciertas aristas, con
notas y matices especificos, a fin de concertar a un dialogo a varias
voces. Por ello, resta demarcar el criterio desde el cual se alzaran
las lineas siguientes, que acaso sea otro motivo por el cual se ha
aproximado alguien a esta lectura. Se trata, entonces, de invitar a
dialogar sobre Kierkegaard en torno a la filosofia politica contem-
poranea, mas en especifico, a fin de tener un acercamiento a aquella
que ubica su problematica en la relacion entre la dimension politica
y la enfermedad mental, asi como desde una lectura del concepto
del escandalo. No obstante, mas que la mera enunciacion de esta
rama de la filosofia cabria proceder a su delimitacion y clarificar las
condiciones en que este dialogo sea posible.

La aproximacion a la propuesta kierkegaardiana desde la fi-
losofia politica adolece de diversos impedimentos, propios y
externos, que dificultan comprender las implicaciones de su
pensamiento en torno a ella. Algunas, alimentadas por la misma
exposicion del danées, en general se deben a la ausencia de una
tematizacion formal de los asuntos relativos al estado o aquellas
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consideradas mas propias de los enfoques clasicos de la filoso-
fia poh’ticaz; otras, surgen de lecturas de su obra cuya atencion
recae, reduce y reproduce el cliché de un exacerbado individua-
lismo, no obstante, este contravenga una parte significativa de la
produccion del autor>. Aunado a lo anterior, se suma que la ex-
posicion del danés es ajena al proceder filosofico de su época en
general, tanto como de la filosofia politica en particular. Por ello,
si han de atenderse algunas notas de su propuesta para la filosofia
politica, el camino a recorrer ha de iniciar por plantear la forma
en la cual se han de comprender estos conceptos y clarificar sus
posibles vinculos con la propuesta kierkegaardianas.

2 Podemos recurrir, por cjemplo, a la especificacion de Leo Stan (2015) en la entrada
“Politics” de Kierkegaard’s Concepts. Tome V- Objetivity to sacrifice donde senala:

Kierkegaard cultivated an ambiguous attitude towards the state and the stablished order.
Concerning politics, his views seem a little clearer, albeit predominantly censorious.
They stem from his (correct) anxiety that the political could become a lethal weapon in
religious or spiritual matters. More, specifically, politics could become lethal weapon in
religious or spiritual matters (p. 101)

Si bien cabe sefalar el acierto de la exposicion citada, también es cierto que,
precisamente, en la medida en la cual lo politico impide la realizacion de lo religioso o
espiritual y, por ende, de lo mas propio del individuo, la cuestion politica deviene un
aspecto de analisis presente, asi sca de manera indirecta, cuando Kierkegaard aborda los
impedimentos para lo religioso o las vias por las cuales lo general le impide realizarse.
Casi resulta irénico sefialar que las reservas de Kierkegaard para ¢l abordaje directo
de lo politico, son los mismos motivos que plantean las implicaciones politicas de su
propuesta, es decir, Kierkegaard se aleja de un abordaje formal de la filosofia politica
que le impediria abordar la conformacion de la subjetividad individual vinculada al
cristianismo, no obstante, retorna a dicha disciplina de manera indirecta, pues en clla se
cifran impedimentos importantes para la conformacion de la subjetividad individual.

3 Ni Kierkegaard ni sus scudonimos plantean un individuo aislado, sino relacional. El
inicio de La enfermedad mortal de Anti Climacus es muy clara al precisar la naturaleza
relacional del yo, mientras que, El concepto de la angustia, de Vigilius Haufniensis,
procede de un modo negativo al sefalar la condicion demoniaca como clausura. La
clausura y sordera, asi como la incapacidad de comunicarse o, sus opuestos, la escucha
y la comunicacion, asi como la obra de amor, dan cuenta de la significacion y presencia
del otro, no solo divino, sino también humano, el projimo, en la reflexion del danés. Asi,
en Las obras del amor, Kierkegaard (2006) sefiala la necesidad del projimo como via para
renunciar al amor de si impropio, por lo cual expresa: “De un ser humano que viviera en
una isla desierta, en caso de que conformara su mente segin el mandamiento [de amar
al projimo como a si mismo], podria afirmarse que, al renunciar al amor de si, amaba al
projimo” (p. 40).
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A fin de comprender la presencia de la propuesta kierkegaardiana
en la filosofia politica pueden abordarse, entre otras, tres perspec-
tivas. La primera involucra los abordajes directos del autor en los
temas de la filosofia politica; la segunda, la influencia del danés en
autorias cuya propuesta es una filosofia politica; y, una tercera, la
utilidad de las categorias kierkegaardianas para pensar las proble-
maticas propias de la filosofia politica. En nuestro caso, apelaremos
a la Gltima via, no obstante, cualquiera de ellas implica tacitamente
la referencia a las restantes. Sin embargo, antes de proceder a cual-
quiera de ellas, es preciso clarificar qué comprendemos por filoso-
fia politica y qué tipo de relacion puede guardar con nuestro autor.

Con miras a alcanzar lo sefialado, la exposicion de este capi-
tulo se conformara de tres aproximaciones. En la primera de ellas
se presenta una exposicion de las perspectivas desde las cuales es
posible relacionar la obra kierkegaardiana con la filosofia politica
y como sera comprendida esta Gltima. En la segunda, se desarro-
Ila un abordaje sobre el trasfondo religioso de la politica (teologia
politica) y en qué medida es viable asumir que, en Kierkegaard,
la critica a la cristiandad conlleva una dimension politica, para lo
cual se hace necesario cuestionar sobre las posibilidades de pensar
su trabajo con cierta distancia de su dimensi6n cristiana. Lo cual
concluye al resaltar, de la mano de Jean-Luc Nancy, la naturaleza
politica de la concepcion humana del Socrates del norte. La terce-
ra aproximacion asumira el escandalo y la violencia por parte del
orden establecido para considerar la utilidad de las categorias kier-
kegaardianas para la comprension de la dimension politica presente
en sus analisis religiosos.

En los analisis de la segunda y tercera aproximacion, remitire-
mos al trabajo de Jonhannes de Silentio con un énfasis en los sacri-
ficios realizados por Jefté, Agamenon y Bruto, pues dan cuenta de
como, al desplazar el acento de la interioridad, el orden estableci-
do genera las condiciones para validar la violencia, incluso el sacri-
ficio, contra sus propios ciudadanos e hijos, pero, también, contra
aquellos que no se subordinen, como es el caso de Abraham. Des-
de esta autodivinizacion del orden establecido y el escandalo en
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sentido impropio, comprensibles desde los criterios de Ejercitacion
del cristianismo de Anti Climacus, apuntaremos a la violencia gene-
rada por el orden establecido contra los individuos. A manera de
cierre, dedicaremos algunas lineas para considerar en qué medida
estas notas, surgidas de las categorias kierkegaardianas, propician
un dialogo con la filosofia politica contemporanea, ademas de abo-
nar a la comprension y ampliacion de dichos dialogos.

1. Primera aproximacion: Kierkegaard y la filosofia
politica

Asl sea de manera sucinta, enunciemos que nuestro acercamien-
to al objeto de estudio de la filosofia politica considera la linca de
pensamiento de Leo Strauss complementada por Philippe Corcuft,
por lo cual atenderemos una division entre filosofia politica clasi-
ca, moderna y contemporanea. De entrada, por filosoffa politica se
asume un modo de tratamiento especifico, el filosofico, de las cosas
politicas, por lo que, “la filosofia politica es el intento de conocer
verdaderamente tanto la naturaleza de las cosas politicas como el
orden politico correcto o bueno” (Strauss, 2014, p. 90), supuesta la
posibilidad de apelar a la buena sociedad vy, en ella, a la buena vida
mediante el analisis de los grandes objetivos de la humanidad como
son la libertad y el régimen que les da o niega el sustento (pp. 87-
115). A lo anterior se agrega que, segtin las condiciones y el fin de
su abordaje, la filosofia politica puede considerarse clasica, moder-
na o contemporanea.

En continuidad con Strauss (2014, p. 108 y ss.), indiquemos
que la filosofia politica clasica se caracteriza por el abordaje no tra-
dicional y en proximidad directa e inmediata con su objeto de es-
tudio, pues carece de una tradicion previa que medie su relacion.
Su tema rector es el régimen donde, contra la fragmentacion con-
temporanea del quehacer politico, “régimen significa simultanea-
mente forma de vida de una sociedad, su estilo de vida, su gusto
moral, forma de la sociedad, forma del Estado, forma del gobierno
y espiritu de las leyes” (p. 115) que moldean a la ciudadania y apela
a un fin que guifa la vida social. En este sentido, se concentra en
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la virtud como fin antes que, en la libertad, supone el gobierno
de los mejores y educados, por lo cual en la actualidad se la suele
considerar antidemocratica. Lo anterior, por sefialar los rasgos mas
significativos. De este modo:

hay un acuerdo fundamental y al mismo tiempo especifico entre todos
los filosofos politicos clasicos: el objetivo de la vida politica es la virtud
y el orden mas propicio para la virtud es la repablica aristocratica o, si
no, el régimen mixto. [Mientras que] todas las filosofias politicas mo-
dernas se copertenecen porque comparten un principio fundamental.
[...De] modo negativo: el rechazo del esquema clasico como irrea-
lista. El principio positivo que anima la filosofia politica moderna ha
experimentado una gran variedad de cambios fundamentales (p. 122).

Como otras caracteristicas de la filosofia politica moderna, Strauss
(2014, pp. 108-139) sehala su caracter derivado y, por ende, su
proceder desde abstracciones al remitir a una tradicion que le ante-
cede. Asimismo, destaca el transito que va de la ruptura con el ideal
de gobierno a su dedicacion a la reflexion sobre la conquista del
azar y el mantenimiento del poder; en donde, tras negar una direc-
cion natural a la virtud, “la moralidad descansa en la inmoralidad,
la justicia en la injusticia, igual que toda legitimidad descansa en
tltima instancia en fundamentos revolucionarios” (p. 124). En esta
reflexion la virtud no definira a la sociedad, sino a la inversa; y, el
sustrato desde el cual ha de educarse a los ciudadanos es a partir de
sus miedos y deseos. Rasgos que, en posterior, en cspccial a partir
del idealismo aleman, se vincularian a la filosofia de la historia; para
apuntar a una subsecuente ruptura de corte nietzscheana con la idea
de una racionalidad de los procesos historicos, junto con la nega-
ci6n de una armonta entre el sujeto y el estado moderno.

Tras estas primeras notas sobre la filosofia politica clasica y mo-
derna, consideremos las precauciones ante el tono esencialista de
Strauss, para secundar lo que Corcuff (2008) denomina como una
necesaria reorientacion de la filosofia politica y que aqui atende-
remos como filosoffa politica contemporanea, la cual considera,
entre otras, “el analisis critico de las dimensiones opresoras de los
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cuadros sociales (cuestionamiento de la explotacion, de las domi-
naciones, las alienaciones, los poderes, etc.)” (p. 17)*. Es princi-
palmente en esta tercera acepcion donde concentraremos nuestra
atencion, pues la reflexion kierkegaardiana nos brinda, si no una
reflexion directa sobre los cuestionamientos propios de una filo-
soffa politica, si herramientas para pensar y dialogar al respecto.
Empero, esto nos exige un primer balance de la reflexion del autor
danés en términos de lo expuesto.

Para continuar, puntualicemos tres posibles perspectivas de
abordaje de la obra de Kierkegaard en dialogo con la filosofia po-
litica. En primera instancia, consideremos el tratamiento directo,
sin embargo, es menester indicar que el danés no parece tematizar

4 Resulta significativo recuperar las lineas que contienen la cita previa, asi como algunas
que la rodean. Sefiala el autor:
.. lafilosofia politica se transforma con demasiada frecuencia en discurso de justificacion
de formas politicas existentes, desconectandose de la critica social [...por lo que, a
partir de la década de 1990] se inicia una reorientacion de la filosofia politica. Requiere
otra lectura de la tradicion, en oposicion a los usos neoconservadores, promoviendo:
1) una articulacion entre el analisis critico de las dimensiones opresoras de los cuadros
sociales (cuestionamiento de la explotacion, de las dominaciones, las alicnaciones, los
poderes, etc.) y la reflexion sobre lo positivo de los lazos sociales (desde el punto de
vista de las potencialidades existentes y/o deseables en el futuro; 2) un dialogo entre
la filosofia politica y las ciencias sociales (...); y 3) la atencion a los cuestionamiento
nacidos del liberalismo politico (distinto del liberalismo economico), pero sin hacer de
ellos el referente exclusivo o incluso central del pensamiento politico. Es en ese sentido
en ¢l que este libro presentara vias criticas en filosofia politica, fuera de los pensamientos
del consenso (pp. 17-18).
Es a esta reorientacion a la que apelamos como “filosofia politica contemporanea”.
Expuesto en lineas muy generales, autorfas como Platon y Aristoteles, concentradas
en tematicas como la constitucion ideal del Estado se encuadrarian como filésofos
politicos clasicos; mientras que a partir de Maquiavelo y, aproximadamente hasta Hegel
se trataria de una filosofia politica moderna, concentradas en diversos cjes entre los
cuales destaca el mantenimiento y ejercicio del poder; mientras que, acaso desde Marx y
sus interlocutores, pero principalmente desde 1990, en adelante podamos referir a una
filosofia politica contemporanea, concentrada en las lineas recién citadas. Otra forma
de abordar lo contemporanco, que en alguna medida coincide con lo anterior, aunque
desde otros francos, es la expuesta por Giorgio Agamben (2011) en su trabajo “;Qué
es lo contemporanco?” donde apela a cierto desentendimiento, ya no del ideal clasico
como expusiese Strauss al plantearse lo moderno, sino de los alcances de la razon.
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la filosofia politica de modo exph’cito5 . No obstante, en su obra
se encuentran diversos comentarios de incidencia para la filosofia
politica que, bajo la categorizacion de Leo Strauss (2014), cabrian
sefialar mas como un pensamiento politico. Es decir, se trata de
aquellos contenidos que puedan pensarse a proposito de cuestiones
politicas, pero a los cuales resulta “indiferente la distincion entre
la opinién y el conocimiento”, mientras que “la filosofia politica
es el estuerzo consciente, coherente y continuo por sustituir las
opiniones sobre las cuestiones politicas fundamentales por el co-
nocimiento al respecto” (pp. 90-91). En este sentido, muchos de
los posicionamientos del danés son sobremanera deudores de su
contexto y, precisamente, de la ausencia de un cuestionamiento fi-
losofico como tal®.

Si en Kierkegaard (o por lo menos bajo la tonica dada por
Strauss) la gufa no se ubica en la consideracion de los cuestionamien-
tos politicos y su abordaje filosofico, resta considerar las dos pers-
pectivas restantes. En lo relativo a la segunda, es decir, a la influencia

5 Al respecto y sobre la manera en la cual se han dado algunas lecturas e investigaciones
sobre Kierkegaard en esta tematica, puede considerarse el sintético “Preface” (2016) al
volumen 14, Kierkegaard's Influence on Social-Political Thought (pp. ix-xv)

6  Cabe enfatizar lo relativo a un abordaje directo. En este sentido, por ejemplo, la exposicion
del Traficante de modas, en In vino veritas, apunta a una reflexion sobre el control social a
partir de lamoda, bien que su intencion pareciera no ser directamente politica, ni tampoco
formula su monologo en funcion de un cuestionamiento “propiamente tal” de la filosofia
politica. El seudonimo afirma: “Para controlar la reflexion de las mujeres es necesario
poseer cabalmente unas dotes de reflexion tan enormes y, ademas, haberlas desarrollado
tan plenamente, que s6lo el que se haya consagrado por entero a la moda, supuesto que
sea un superdotado, puede ejercer semejante control” (Kierkegaard, 2009b, p. 136), su
discurso se alza en la indiferencia moral y cinismo de quien expresa “yo no s¢, la verdad,
si estoy sirviendo al diablo o a Dios, pero tengo razon y desco tenerla mientras me
quede un céntimo en el bolsillo y la sangre me corra por las venas” (p. 139), pues, a final
de cuentas, "Todo en la vida es una cuestion de modas: la piedad, el amor, los mirifiaques
y el anillo en la nariz” (p. 140) que, en este caso, quedan al servicio de “ayudar al mas
noble de los genios, cuyo Gnico deseo es reirse del animal mas grotesco de todos” (140).
Estas lineas permiten considerar la incidencia de partes de la propuesta seudonima en
tematicas de la filosofia politica, sin embargo, no hay una formulacion clara al respecto,
como tampoco la intencion o finalidad del cuestionamiento politico, pues el trasfondo
del dangs gira en torno a la conformacion de la subjetividad que, no debemos olvidar, se
cifra en clave relacional y no bajo un individualismo ajeno a la dimension politica.
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de Kierkegaard en la tradicion posterior de la filosofia politica, su
presencia se encuentra en diversas autorfas y de distintas maneras,
sin embargo, enlistarlas (jy ya no se asuma discutirlas!) impediria a
este trabajo abordar cualquier otro cometido o, incluso, dar cuenta
de tan amplias posibilidades7. Por Gltimo, nos resta la tercera pers-
pectiva, esto es, considerar la utilidad de las categorias kierkegaar-
dianas para pensar las problematicas propias de la filosofia politica.
Es en este punto donde se circunscribe nuestro dialogo.

Bajo los cuestionamientos tradicionales de la filosofia clasica y
moderna, la propuesta kierkegaardiana parece reacia a preguntarse
de manera directa por el regimen mas apropiado, la conformacion
del estado, la permanencia en el poder u otras interrogantes “pro-
pias” de dichos encuadres de la filosofia politica clasica y moderna,
pues resultan ajenos a los intereses declarados por nuestro autor,
situado en “el problema de ‘llegar a ser cristiano’” (Kierkegaard,
1972, p. 28). Sin embargo, la lectura atenta de las implicaciones
sociales de su critica a la cristiandad, tanto como el abordaje expli-
cito de lo que cabria denominar una (proto)filosofia de la cultura
en, por ejemplo, Una recension literaria, permiten la consideracion
de referentes para una filosofia politica en cuanto atienden a una
critica de la opresion. Ademas, hay en su exposicion categorias que
bajo coordenadas politicas resultan significativas para la discusion,
por ejemplo, la primera exposicién del escandalo en Ejercitacion del
cristianismo, a la cual haremos referencia mas adelante.

Aunado a las indicaciones previas, hay un aspecto mas de la fi-
losofia politica por resaltar, pues vertebra los abordajes clasicos,
modernos y contemporaneos: todo régimen supone cierto tipo
de ciudadania, misma a la que ha de formar. En otras palabras, la
filosofia politica conlleva una dimension formativa®, tecnologias

7 Sobre la presencia de Kierkegaard en autorfas posteriores de la filosofia politica puede
considerarse el trabajo de Jon Stewart (Ed.) (2016). Kierkegaard's Influence on Social-
Political Thought.

8  Sin suponer un listado exhaustivo, quisiera sefalar las siguientes lineas (consideradas
por su diversidad temporal y teorica) a manera de ejemplo: “La politica pone el mayor
cuidado en hacer a los ciudadanos de una cierta cualidad” (Aristoteles, 2014, 1099b/p.
27) o “el verdadero politico se esfuerza en ocuparse, sobre todo, de la virtud, pues
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del sujeto en términos foucaultianos’. Como sucede con la filo-
sofia politica, Kierkegaard no aborda directamente una filosofia de
la educacion, sin embargo, construye una reflexion sobre las vias
en las cuales el contexto conformado por la cristiandad, la filoso-
fia moderna y el surgimiento del ptblico realizan una destruccion
de la interioridad del individuo. Lo anterior a través de procesos
como el de la nivelacion.

Acorde a lo anterior, consideremos que abordar a Kierke-
gaard, en filosofia politica, ha de asumirse principalmente como
comprender su dialogo con la filosofia politica, sus tematicas y
exponentes; interpretar e incluso traducir sus propuestas sobre la
conformacion de la subjetividad y del individuo frente al endiosa-
miento de lo general a una perspectiva politica, a fin de considerar
la capacidad de sus conceptos para el analisis de condiciones poli-
ticas. Bajo estas coordenadas, el énfasis de su propuesta coincide
con la critica de la opresion social, en tanto que impedimento para
la conformacion de la subjetividad y respecto a la violencia de lo
general sobre lo particular. En este sentido, las propuestas en las
que encontrara mayores interlocutores se concentran en la filosofia
contemporanea por su atencion a las relaciones entre lo general y
lo particular, antes que en los abordajes clasicos sobre la constitu-
cion ideal del Estado o en los modernos relativos a la conforma-
cion y perpetuacion del poder institucional.

2. Segunda aproximacion: Kierkegaard y el trasfondo
religioso de la filosofia politica

Para continuar con este capitulo, es imprescindible apuntar a la difi-
cultad del individuo para asumirse como tal debido al endiosamien-

quiere hacer a los ciudadanos buenos y sumisos a las leyes” (1102a/p. 32), “un gobierno
cuyo tnico deber consiste en conservar, por cualquier medio que sea, la forma esencial
para su mantenimiento: tal es la tmica moral de un gobierno republicano” (Sade, 2016,
p. 177), “Gobierno entendido en el sentido lato: manera de formar, transformar y
dirigir la conducta de los individuos” (Foucault, 2016, p. 33)

9 Esto es, “las técnicas mediante las cuales el individuo se ve inducido, sea de por si, sea
con la ayuda o bajo la direccion de otro, a transformarse y modificar su relacion consigo
mismo” (Foucault, 2016, p. 33) y, cabe sefialar, con el resto.
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to de lo general, esto implica que el cristianismo se ha convertido
en cristiandad y se desarrolla en medio de procesos de nivelacion
de su subjetividad. Al indicar que una parte significativa de las con-
diciones de lo religioso se han trasladado a lo politico, confesamos
su paralelo: que el trasfondo de la politica es lo teologico, esto en
el sentido expuesto por Carl Schmitt en su Teologia politica. Pre-
sentemos, asi sea de manera introductoria, las relaciones de este
trasfondo teologico, o religioso, de lo politico con el autor danés.

Si bien la revision directa de la obra kierkegaardiana no parece
dar demasiadas luces sobre la cuestion politica, un pequeiio rodeo
nos permitira clarificar, en alguna medida, su incidencia en este
punto. Ensayemos, pues, tres vias de acceso para disipar la oscuri-
dad “natural” que se ha formado en torno a la dimension politica de
la propuesta del danés. El primero de ellos nos remitira a Bataille
y, de este modo, accederemos al segundo, relativo a la relacion en-
tre filosofia y teologia politicas que bebe de las fuentes kierkegaar-
dianas. El tercero, en relacion con Jean-Luc Nancy, atendera la di-
mension politica de la concepcion humana que, en alguna medida,
comparte este autor con el danés.

En 1936, sali6 a la luz la revista Acéphale donde Georges Ba-
taille (2008) present6 su trabajo “La conjuracion sagrada” con tres
epigrafes, el segundo de ellos retoma algunas lineas de Kierke-
gaard. Este ensayo hizo las veces de un manifiesto del movimiento
que, a traves del mismo Bataille, pero también junto con Roger
Caillois y Pierre Klossowski, influenciaria a la siguiente generacion
de autorias francesas. Las palabras kierkegaardianas a las que re-
mite son las siguientes: “Lo que tenia un aspecto politico y crefa
ser politico, un dia se descubrira como movimiento religioso” (p.
227)'°. Consideremos a partir de este epigrafe que, si bien seria
un error identificar a plenitud lo politico con lo religioso en el au-
tor danés, sus puntos de convergencia no pueden negarse y, segin

10  El trabajo de Bataille (2008) se encuentra en el libro homoénimo (pp. 227-231), que lo
retoma de la revista Acéphale, mientras que la cita de Kierkegaard proviene del “Prefacio”
suprimido a El libro sobre Adler (Kierkegaard, 2009¢, p. 234)
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argumentaremos, una parte significativa de lo religioso, despojado
del componente divino, deviene politico.

Esta aseveracion no remite solo a un juicio recuperado de Kier-
kegaard para considerar la relacion entre lo politico y lo religioso
en general, sino también a un criterio para leer a su autor. En otras
palabras, una vez eliminada la posibilidad del escandalo del cristia-
nismo (que involucra la diferencia y distancia absoluta de Dios en
su encarnacion), queda una construccion social que, en la medida
en la cual niega las posibilidades del individuo al nivelarlo como
publico, es posible interpretar no solo como cristiandad, sino
como una dimension politica involucrada en los procesos de (de)
subjetivacion. Sin lo religioso, la cristiandad deviene la conforma-
cion politica de lo general que destituye a los individuos a traves de
formas opresion que los violentan. En este sentido, la critica que
Kierkegaard y sus seudonimos destinan a la cristiandad involucran
una reflexion y critica que ataien o, por lo menos, abonan a la fi-
losofia politica.

Si bien podria asumirse que esta postura se concentra en una
linea aislada, incluso suprimida, de la propuesta del danés!'!, el
abordaje que realiza Anti Climacus a travées de Ejercitacién del cris-
tianismo, tanto como en trabajos firmados por el propio Kierke-
gaard, nos permiten asumir la permanencia de esta propuesta: sin
su dimension religiosa, el cristianismo deviene cristiandad y poli-
tica, por lo que la critica a la cristiandad conlleva una critica a la
politica. Sin embargo, antes de proceder hemos de cuestionarnos,
lo siguiente, ;es viable abordar la propuesta kierkegaardiana en cla-
ve politica, esto es, sin el componente cristiano? La respuesta debe
proceder con cuidado en atencion a su dimension dialéctica.

Por una parte, consideremos la exposicion de Oscar Cuervo
(2023) relativa a la necesidad de asumir el contexto cristiano (y
del debate con la cristiandad) en el cual escribi6 el danés. Sin em-
bargo, esta afirmacion no debe confundirse con un reduccionismo
de la obra kierkegaardana a lo cristiano, incluso si tal parece ser su

11 Ver nota previa.
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intencion declarada en primera instancia'”. Por otra parte, y preci-
samente para lograr el equilibrio dialéctico tan caro al danés, remi-
tamos a la profesora J. Hersh (1968, p. 189) respecto a su molestia
por el intento de monopolizacion de la lectura y comprension del
autor por parte de los cristianos. En esta reaccion, conservada en
la obra Kierkegaard vivo, que retine los trabajos del coloquio realiza-
do con motivo del 150 aniversario del nacimiento de Kierkegaard
por parte de la UNESCO, la profesora argumenta la valia del autor
para confrontar a quien lo lee con la interioridad y subjetividad
propias, con independencia del cristianismo (o cristiandad) al que
se adhieran.

Asi, Kierkegaard deviene un autor universal por su capacidad
para confrontar consigo mismo a quien lo lea, lo cual incluye la
posibilidad de su lectura desde una perspectiva no subjetivamente
cristiana... aunque deba apelarse al cristianismo como horizonte
de comprension. Es decir, que la lectura de Kierkegaard sea signi-
ficativa no depende de la posesion de la fe (cristianismo), el enga-
fio por el cual se la asume (cristiandad) o la disyuntiva existencial
respecto a la relacion personal con Dios en su dimension subjetiva
(fe), no obstante, es preciso apelar al cristianismo, la cristiandad y
la fe como vias para comprender su propuesta y, desde ahi, profun-
dizar en la confrontacion con la subjetividad propia al cuestionarse
sobre la posibilidad de la verdad subjetiva.

Aunque se declare un autor cristiano, al danés no es ajeno a que
tendra lectores no cristianos, ya sea por encontrarse en la cristian-
dad, como por asumir una distancia expresa de la fe. Incluso pre-
vé que sus trabajos encontraran a quienes resulten escandalizados
por la exigencia del cristianismo a raiz de su exposicion y desistan
del mismo. No obstante, en cualquier caso, la confrontacion sub-

12 Apelamos aqui a las conocidas lincas de Mi punto de vista, en las cuales consigna:
El contenido de este pequeio libro afirma, pues, lo que realmente significo como escritor:
que soy y he sido un escritor religioso, que la totalidad de mi trabajo como escritor se
relaciona con el cristianismo, con el problema de “llegar a ser cristiano”, con una polémica
directa o indirecta contra la monstruosa ilusion que llamamos cristiandad, o contra la
ilusion de que en un pais como el nuestro todos somos cristianos (1972, pp. 27-28)
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jetiva estara dada. Por ello, si bien Kierkegaard (1972) concentra
su produccion en “el problema de ‘llegar a ser cristiano’ (p. 28),
esto supone lo no cristiano. Mas adelante de su declaracion sobre
su significacion religiosa como autor, esta se precisa cuando especi-
fica: “Al obligar a un hombre a darse cuenta logro también el pro-
posito de obligarle a juzgar [respecto al cristianismo]. Ahora esta a
punto de juzgar; pero lo que ahora juzga no esta bajo mi control”
(1972, p. 57), en otras palabras, su intencion es confrontar con la
disyuntiva del cristianismo, incluso si no se juzga en favor de este.
Afrontar a cualquier subjetividad consigo misma a través del cris-
tianismo, a espera de que, si no se decide a favor de este, al menos
lo tome en serio. De este modo, lo no cristiano en Kierkegaard,
como posicion subjetiva, esta implicado de manera necesaria en su
reflexion, no obstante, sea preciso apelar a un horizonte teorico
cristiano para comprender y realizar, a cabalidad, la confrontacion
que espera realice consigo mismo quien lo lee.

Leer a Kierkegaard, desde, sin e incluso contra la fe, asume la
misma dimension dialéctica supuesta por el autor cuando plantea
“introducir el cristianismo... en la Cristiandad” (1972, p. 46), esto
es, plantear el cristianismo a lo no cristiano. Sin embargo, ;qué
resta en la lectura de Kierkegaard si eliminamos lo cristiano de su
lector? Resta, como el mismo autor apunta, la confrontacién con
la subjetividad propia de sus lectores, sean o no cristianos. Asimis-
mo, restan, lo cual es el aspecto que aqui interesa resaltar, los abor-
dajes criticos sobre la existencia sin interioridad, dejada a manos
de la nivelacion y las formas de dominio que se construyen desde
el ptblico; perduran lo general y la cristiandad como mascaradas
del cristianismo y de la conformacion de la interioridad; y persiste
la critica a la conformacion de una subjetividad precaria que, en
términos contemporaneos, apunta a una critica politica de las for-
mas de control social sobre los sujetos.

No esta de mas, en especial en un autor donde convergen la di-
mension personal y contextual en su produccion, como es el caso
de Kierkegaard, apelar a la dinamica politica y social en que vivio.
La Dinamarca de nuestro autor era un Estado confesional, por lo
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cual, la critica a la institucionalizacion religiosa en el Estado, sin
una plena division de poderes y en donde las autoridades religiosas
eran asimismo funcionarios estatales, implica, directa o indirecta-
mente, una critica al régimen. En este sentido, la critica a lo que
podemos denominar procesos de (de)subjetivacion a través de la
institucion religiosa involucra al Estado, del que la Iglesia es exten-
sion y con el cual, en buena medida, se identifica. Si bien resulta
absurdo homologar toda critica a la cristiandad con la critica o una
filosofia politicas, hay indicios significativos para asumir puntos a
favor de establecer la inclusion del autor danés como un interlocu-
tor cuyas categorias son de utilidad para la reflexion filosofica en
torno a la politica. Esta vinculacién es puesta de relieve a través de
los trabajos que conforman El instante, recurramos, para ejemplifi-
carlo, a las lineas que presenta en el nimero dos del mismo:

la ilusion de considerarse cristianos se hall[a] entremezclada
con otra ilusion monstruosamente grande que tiene un lado solo
externo: el hecho de que se haya logrado fusionar cristianismo y
Estado, de que el Estado designe mil funcionarios que, por instin-
to de conservacion, estan interesados en que nadie se entere de
lo que es el cristianismo y en que nadie sea cristiano. La propia
existencia de estos pastores es cristianamente una mentira; munda-
nizados por completo y al servicio del Estado (funcionarios reales,
personas de alto rango, de carrera, etc.) no podrian, por supuesto,
decirles a las comunidades lo que es el cristianismo, porque hacer-
lo significarfa renunciar a sus cargos (2012, p. 31).

Lo anterior deriva del intento del Estado por asegurar su mante-
nimiento, a través de la confusion entre su perpetuacion y la satisfac-
cion de las condiciones terrenas y “la bienaventuranza en el mas alla”
(p- 32) de sus participes. Con ello, identifica todos los procesos con
el sostén politico del estado y, con ello, el supuesto de que éste es
parte de la conformacion de la interioridad de los individuos.

Consideremos, ademas, las relaciones entre filosofia y teologia
politicas. En este sentido, cabria senalar que las criticas al trasfon-
do religioso de la politica atienden, asi sea de manera indirecta, a
las relaciones entre la filosofia y la teologia politicas. Este vinculo
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entre lo teologico y lo politico no es accidental, ni en Kierkegaard,
como tampoco para la filosofia que le es posterior. A la afirmacion
del danés recogida por Bataille en 1936, le antecede el texto de
Carl Schmitt, Teologia politica, de 1922, donde expresa su contun-
dente y conocida afirmacion: “Todos los conceptos centrales de la
moderna teorfa del Estado son conceptos teologicos secularizados”
(Schmitt, 2009, 37)! o los vinculos de una teologia politica en su
devenir como teologia econémica que Walter Benjamin expres6 en
El capitalismo como religin (situado aproximadamente en 1921), asi
como las relaciones entre ambas que recorre la propuesta de Gior-
gio Agamben a traves de su Homo sacer iniciado a finales del siglo
XX, en las cuales hay un eco de la aseveracion kierkegaardiana so-
bre el trasfondo religioso de lo que se creta politico.

Al restar o limitar la dimension religiosa de la propuesta de
Kierkegaard y sus seudonimos en las reflexiones sobre lo particular
y lo general, sobre cristianismo y cristiandad, entre otras, queda lo
politico, incluso si el danés no llevo a cabo su tematizacion bajo los
criterios de la “filosofia politica” propias de su época. Las posibili-
dades de abordaje son diversas y se tornan en alguna medida mas
comprensibles desde las conceptualizaciones contemporaneas que,
por obvias razones, fueron ajenas al danés. Asi, los procesos de (de)
subjetivacion y de dominio de lo general sobre lo particular, la
violencia contra lo individual (y contra Cristo y el cristianismo),
las formas de control estético y las implicaciones de su critica, en
varios puntos sutil, a la eticidad hegeliana, pueden, no solo rela-
cionarse con la filosofia politica contemporanea, sino abonar a su
comprension, debate y profundizacion. Retomemos a manera de
ejemplo, una primera aproximacion a Temor y temblor a partir de la
colision con el orden establecido en Ejercitacidén del cristianismo.

Si contra las intenciones de Johannes de Silentio planteamos a
Temor y temblor como un trabajo “académico tradicional” (situacion
que ya preveia con notorio desagrado el seudéonimo), su abordaje

13 No olvidemos, ademas, que Schmitt fue un lector de Kierkegaard, como puede asentarse
en la cita que realiza de La repeticion en la ya enunciada Teologia politica (2009, p. 20)
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hilvana diversas direcciones de analisis. La mas habitual y en apa-
riencia mas afin a su autor, nos presenta un estudio del padre de
la fe y sus condiciones existenciales, haciendo énfasis en su inte-
rioridad, en el camino a Moriah. Empero, el desarrollo del texto
es, en buena parte del mismo, comparativo, por lo cual, una de
las posibles vias para interpretar uno de sus objetivos secundarios
podria ser: comparar las condiciones existenciales del padre de la
fe y las del héroe tragico en lo relativo a la comprension, propia
(en la interioridad) y social, del sacrificio de sus hijos con la fina-
lidad de clarificar rasgos especificos de la fe. En el plano y con la
licencia de la especulacion, esta formulacion, sin desestimar el ana-
lisis de Abraham, brinda un realce a la manera de proceder de al
menos una parte del texto. Sin embargo, ;se trata solo de un pro-
ceder especulativo? Las descripciones realizadas por Anti Climacus
en Ejercitacién del cristianismo relativas a la divinizacion del orden
establecido y la “Exposicion A” del escandalo, esto es, cuando se
concentra en “un hombre individual que entra en colision con el
orden establecido” (Kierkegaard, 2009a, p. 102) resultan pertinen-
tes para dar lectura al analisis del padre de la fe y su contraste con
el héroe tragico.

Johannes de Silentio apela a la condicién de escandalo del he-
roe convertido en “una paradoja incapaz de hacerse comprender”
(Kierkegaard, 2019, p. 150), descripcion que alcanza a Abraham,
aun si no se encuentra en la categoria de lo heroico, y, de manera
puntual, el seudonimo clarifica sobre el padre de la fe: “sacrificar
a Isaac por si mismo y por Dios, es un escandalo para la estética”
(Kierkegaard, 2019, p. 189). En ambos casos, el escandalo coin-
cide con la “colision con el orden establecido”, situacion que el
seudonimo pone de manifiesto lineas mas adelante al clarificar la
distincion entre el heroe tragico y el padre de la fe:

El verdadero héroe tragico se sacrifica a si mismo y a todo lo suyo por
lo general; su acto, cualquier emocion suya, pertenece a lo general,
¢l se manifiesta y por esta manifestacion es el hijo amado de la etica.
Esto no vale para Abraham, €] no hace nada por lo general y esta oculto
(Kierkegaard, 2019, p. 189).
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Al atender la relacion con el orden establecido, abordado en Temor y
temblor como “lo general””, la tarea del individuo sera expresar en
st lo general, de manera que:

Tan pronto como el individuo quiere hacerse valer en su indi-
vidualidad frente a lo general, peca, y solo reconociéndolo puede
volver a reconciliarse con lo general. Cada vez que el individuo,
después de haber penetrado en lo general, siente un impulso de
hacerse valer como individuo, entra en un desafio del cual solo
puede encontrar salida rindiéndose, arrepentido, como individuo
en lo general (Kierkegaard, 2019, p. 144).

En estas condiciones, lo general, “el orden establecido se ha
(...) convertido en algo divino” (Kierkegaard, 2009a, p. 106) y el
individuo no siente y no reconoce que ¢l, y lo mismo cada indivi-
duo, posee una relacion con Dios, que para ¢l encierra significa-
cion absoluta, no, la relacion con Dios queda eliminada y son divi-
nizados los usos y costumbres, las tradiciones y similares (p. 108).

De este modo y guardadas las distancias, permanece cier-
to ideal homérico en el cual el ciudadano ha de hacer lo que le
corresponde a sus condiciones y nada mas, expuesto por Alasdair
Maclntyre (1991 pp. 15 y ss.), donde la ruptura con lo general es
la condena del individuo. Condena de la que, ademas, se le res-
ponsabiliza. Para lo general, “Abraham esta perdido, no es ni un
héroe tragico ni un héroe estetico” (Kierkegaard, 2019, p. 190).
Esta condena, “esta perdido”, que el seudéonimo repite en varias
ocasiones (por ejemplo, en: 2019, pp. 144, 145, 156, 164 y 195)

apunta a una afirmacion en apariencia ligera, concerniente a la in-

14 Para recurrir a las palabras del seudénimo vy clarificar este término, sefialemos con
sus palabras:
Lo ¢tico es como tal lo general, y como lo general, aquello que es valido para cualquiera,
lo que se puede expresar de otro modo diciendo que es valido en todo momento.
Descansa inmanentemente en si mismo, no tiene nada fuera de si que sea su téhog [fin],
sino que es ¢l mismo téhog de todo lo que tiene fuera de si, y una vez que lo ético ha
asumido esto en si ya no va mas alla. El individuo inmediatamente determinado de
manera sensual y anfmica es el individuo que tiene su téhog en lo general, y su tarea ética
consiste en expresarse en todo momento superando su individualidad para convertirse
en lo general (Kierkegaard, 2019, p. 143).
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terioridad de Abraham respecto a la comunidad, no obstante, ha de
comprenderse en todo su peso, pues atn sin tratarse del escandalo
de la fe, puede atraer la violencia sobre si.

Anti Climacus posee menos eufemismos que Johannes de Si-
lentio: ““;Qué deseas ta?”, dice el orden establecido al individuo,
“;amargarte y martirizarte a ti mismo con la tremenda meta de la
idealidad? No seas tonto, dirigete al orden establecido, vinctlate a
lo establecido; ésta es la meta (...)” (Kierkegaard, 2009a, 106).
Tanto como para los griegos las Moiras, las Eumenides o las fuer-
zas impersonales se abrian paso para asegurar el orden del mundo,
el orden establecido reincorpora, mediante la amargura y el mar-
tirio, a quienes osan colisionar con ¢él. Oponerse a los designios
de un orden establecido divinizado es tanto como oponerse al dios
que representa. Los analisis de René Girard (2002), especialmente
en La ruta antigua de los hombres perversos, dan cuenta de esta situa-
cion a traves del analisis de la violencia que recae sobre Job y Edipo
por parte de un orden establecido divinizado.

A la par de la significacion de la interioridad de Abraham, Te-
mor y temblor muestra la violencia del orden establecido contra sus
integrantes y las condiciones en las cuales incluso el asesinato de
los hijos deviene el sacrificio que permite la heroificacion de los
filicidas. Para atenderlo es importante, por una parte, considerar
no solo a Abraham, sino su comparacién con los héroes tragicos, y,
por la otra, abordar el sacrificio de Isaac, pero también, los realiza-
dos por Jefté, Agamenoén y Bruto desde las condiciones de su eje-
cucion. Al hacerlo, la obra presenta una reflexion sobre la permi-
sion del asesinato como via para evitar la disidencia, sea de quienes
se oponen al orden establecido, sea de quienes deben mantenerlo.
Para tal, el punto de convergencia es la comprension del escandalo
y las formas de violencia derivadas de la autodivinizacion del or-
den establecido. Resuenan aqui las palabras de Baudrillard (1997)
quien indico:

A partir del momento en que los Estados ya no pueden atacarse o
destruirse entre si, se enfrentan casi automaticamente con su propio
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pueblo o su propio territorio, en una especie de guerra civil, intestina,
del Estado en contra de su propia referencia natural (p. 86).

No obstante, la aproximacion de Johannes de silencio hace paten-
te que no es necesaria la eliminacion de las guerras externas para
iniciar con la destruccion de los propios habitantes por parte del
Estado para erigirse Yy mantenerse.

Con miras a considerar los alcances del ¢jercicio de la violen-
cia por parte del Estado, es necesario clarificar otra de las implica-
ciones politicas derivadas de las categorias kierkegaardianas y que
posibilita su dialogo con la filosofia politica contemporanea, esto
es, a traves de la denominada “ontologia del yo” (Stokes, 2015, p.
143 y ss.). Aspecto que nos lleva al tercer rodeo para acceder a la
dimension politica de la propuesta del Socrates del norte. Para el
danés, la constitucion del individuo es relacional, segliin se deri-
va de las primeras paginas de La enfermedad mortal de Anti Clima-
cus, asi como de diversos Discursos edificantes (en especial, “La
confirmacion en el hombre interior”). Esta consideracion permite
apelar a un dialogo con Jean-Luc Nancy a partir de lo que el fran-
c¢s denomina como ser-con, expuesto en Ser singular-plural y que
atraviesa su propuesta. Los analisis de Nancy parten, sin por ello
ser una extension o un intento por “escribir la filosofia politica que
Heidegger no escribio” (Garrido, 2011, p. 6), del mitsein y mitda-
sein expuestos en los §26-27 de Ser y tiempo. Para Nancy (2009):
“Hubo en el Heidegger de Ser y tiempo la idea de que el ser-con
es absolutamente primordial. Que no hay ser y después ser-con.
Sin embargo, esa es la idea que menos elaboro. Y ahi esta toda su
evolucion politica” (p. 86).

Si bien Nancy apela a Heidegger, la exposicion kierkegaardiana
del ser relacional les precede a ambos. Sin asumir una influencia
directa y explicita que podamos rastrear sobre este tema, en lo ge-
neral podemos apelar a Ser y tiempo, donde Heidegger sehalo so-
bre su lectura del danés: “De ahi que filosoficamente haya mas que
aprender de sus escritos “edificantes” que, de los teoréticos, con la
excepcion del tratado sobre el concepto de la angustia” (2012, p.

)

251) y es, precisamente, en los “escritos “edificantes™ en los cua-
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les se desarrolla el individuo como un ser relacional. Situacion que
hace posible plantear una relacion entre Heidegger y Kierkegaard.
Sin embargo, la busqueda de una influencia directa no es necesaria
para indicar la cercania entre las propuestas de Nancy y Kierke-
gaard quienes, en la constitucion relacional del individuo, dan pie,
acorde a los desarrollos del frances, a posibilitar la politica como
constitutiva de lo humano. Tanto como Heidegger eludio6 el segui-
miento del ser-con y sus implicaciones politicas, su recepcion del
Socrates del norte también fue deslindada de sus implicaciones re-
ligiosas en funcion de la senda ontologica que seguta.

Que no haya continuidad de Heidegger sobre el ser-con atien-
de al propio programa de su pensamiento y, en este sentido, la in-
fluencia de Kierkegaard fue matizada (por decir lo menos) desde
el pensamiento del Ser. De este modo, ast como Heidegger trans-
forma la angustia al romper con su dimension ética y relacional,
la consideracion de un individuo relacional pasa a segundo plano,
junto con el abordaje politico. Para Heidegger, Kierkegaard (y sus
seudonimos) no abordaron “la problematica existencial (...) En-
tiéndase: la de la ontologia fundamental, es decir, la que se dirige
a la pregunta por el ser, como tal pregunta” (p. 251). No obstante,
la propuesta relativa a la ontologia del individuo kierkegaardiano se
cifra en esa dimension a la que Heidegger no ha dado seguimiento:
el ser-con, ser relacional, base de una politica que no viene a inte-
grase como un agregado posterior, sino que se cine a lo mas propio
del individuo.

El enunciar las implicaciones de la ontologia del yo en su senti-
do relacional nos permite comprender un asentamiento comtn de
la politica, incluso de la ética politica, en la naturaleza o condicion
humana. Al plantear la dimension ética (y) politica como consti-
tutiva de lo humano, las formas de violencia que atentan contra el
desarrollo politico se profundizan para convertirse en formas de
violencia contra lo mas propio del individuo. Es decir, si bien las
formas de violencia asentadas en lo politico pueden devenir en for-
mas de crueldad y muerte contra quien las padece, estas podian
considerarse como violencias que atentaban desde la exterioridad
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para acabar con lo humano. Sin embargo, al argumentar lo huma-
no en tanto relacional, la violencia deviene una violencia contra
lo humano mismo y no contra un agregado o acciéon secundaria.
Incluso si el resultado es el mismo (violentar a una persona), las
implicaciones se radicalizan hasta una violencia ontologica. De ahi,
por ejemplo, la expresion de Jean Ameéry (2013) cuando expresa:
“Con el primer golpe (...) se quebranta esa confianza en el mun-
do” (p. 91), pues con tal se violenta no solo la dimension fisica o
psicologica, sino que lo mas propio es violentado desde st mismo:
la condicion relacional es vuelta contra si misma. Asi, la relacion
como condicion de posibilidad de la conformacion de la subjetivi-
dad, deviene la via para la destruccion a cabalidad de la subjetivi-
dad y el sujeto.

Por lo anterior, tras asumir las dificultades de la propuesta kier-
kegaardiana para un abordaje directo de la filosofia politica, las
aproximaciones indirectas, asi como en el dialogo con la tradicion
contemporanea, nos permiten plantear notas significativas para la
reflexion de corte politico, para revelarnos la presencia del danés
como un autor capaz de interpelar a diversos abordajes contempo-
raneos. Ahora bien, cabe cuestionar por la posibilidad de asumir ca-
tegorias propiamente kierkegaardianas para la filosofia politica en la
medida en la cual sean capaces de establecer dialogos fructiferos con
fenémenos contemporaneos de interés para la filosofia politica. En
las paginas siguientes, acaso nos sea posible aproximar una temati-
zacion sobre la categoria del escandalo para comprender las formas
de violencia de Estado, o del orden establecido, contra los sujetos, lo
cual nos permitira abonar a la valia de sus categorias de analisis ante
las problematicas de la filosofia politica contemporanea.

3. Tercera aproximaciéon: Del escandalo y las
violencias del orden establecido

Frente a las lineas kierkegaardianas segtin las cuales “Lo que importa
es encontrar un[a] verdad que sea la verdad para mi, encontrar esa
idea por la cual querer vivir y morir” (2011, p. 80), cabe contrapo-
ner las de Byung-Chul Han (2023) relativas a que las condiciones
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actuales arrojan a los sujetos a la imposibilidad para relacionarse
con una idea y la dificultad, cuando no incapacidad, para generar
una narrativa sobre la existencia misma. Lo anterior, ha debilitado
las vias para encontrar las razones para vivir y, por el contrario, ha
ampliado las condiciones para la violencia, para dar la muerte. Ante
las dificultades sistémicas para la apropiacion de una verdad subje-
tiva, se alzan los fanatismos donde incluso las teorias conspirativas
devienen la via corta para el acceso a un supuesto sentido (Han:
2023, p. 91): “a esta necesidad obedecen las narrativas como formas
conclusivas. A esta necesidad obedecen las narrativas de los popu-
lismos, los nacionalismos, las extremas derechas y los tribalismos,
incluidas las narrativas conspiranoicas” (p. 13), donde un individuo
cada vez mas vaciado de si mismo ha de recurrir a las grandes ima-
genes que la sociedad o el estado le brindan. En palabras de Erich
Fromm (2015):

Una sociedad que carece de los medios para proveer suficientemente a
la mayoria de sus individuos, o por lo menos a una gran proporcion de
ellos, tiene que proveer a los individuos de una satisfaccion narcisista
de tipo maligno si quiere evitar el disgusto entre ellos. Para quienes
son pobres economica y culturalmente, el orgullo narcisista de per-
tenecer al grupo es la Gnica fuente de satisfaccion, y frecuentemente

muy eficaz (pp. 98-99).

Asi, absorbido por las exigencias de la vida diaria contemporanea,

las posibilidades del sujeto para acceder a una verdad subjetiva se

disuelven por las condiciones de explotacion y autoexp]otaci(’)nls.

15 Lo relativo a la explotacion y la enajenacion subsecuente puede recuperarse desde
la tradicion planteada por Marx y sus derivaciones, mientras que en torno a la
autoexplotacion ha de considerarse la propuesta de Byung Chul Han. Si bien ambas
posturas requieren matices para pensar las condiciones de cada contexto, la exposicion
del dltimo resulta mas propia de ciertas condiciones de privilegio que olvidan, sin mas,
la consciencia de explotacion y la bisqueda de supervivencia de las personas menos
favorecidas que no encuentran (ni encontraran) auto realizacion en sus actividades, sino
la basqueda de satisfaccion de minimos necesarios para su supervivencia biologica o, en
un caso mas radical, la explotacion del cuerpo como materia prima para el ¢jercicio de
la violencia expuesta por Sayak Valencia (2016) en Capitalismo gore.
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Esto genera el desplazamiento de un narcisismo benigno necesario
para la supervivencia propia y de la sociedad (Fromm, 2015, pp.
75 y ss.; 2012, pp. 205 y ss.), a un narcisismo negativo, de sujetos
sin nada que amar en si y en el préjimo, pero que en compensacion
desplazan este amor a las promesas venidas de las grandes imagenes
que se le ofrecen a traves de diversas figuras deificadas: “Precisa-
mente porque la vida no es ‘interesante’ para ellos y no les ofrece
posibilidades para crear intereses, tienen que desarrollar una forma
extrema de narcisismo” (Fromm: 2015, p. 99). Es en este punto
donde convergen, por una parte, los procesos para la (de)subjeti-
vacion mediada por la imagen grupal a defender, en otras palabras,
ante la incapacidad de apropiarse de una verdad subjetiva, el sujeto
deposita su identidad en las fantasias grupales, en lo general, a lo
cual defendera con su propia vida y sin escatimar en la de otros:
“El narcisismo colectivo es una de las fuentes mas importantes de
agresion humana” (Fromm, 2012, p. 209).

Ahora bien, ;como procede la conformacion de este “gene-
ral” o del “orden establecido” Como ya se ha indicado desde Temor
y temblor, lo general exige sumision de lo individual y castiga la in-
subordinacién, esto, en los términos de Ejercitacion del cristianismo
coincide con el escandalo en su sentido impropio. Anti Climacus lo
presenta bajo la “Exposicion A” como: “La posibilidad del escandalo
que no guarda relacion con Cristo en cuanto Cristo (el Dios-hom-
bre), sino con ¢l cuanto llana y simplemente un hombre individual
que entra en colision con el orden establecido” (2009a, p. 102). Esto
involucra tanto a Cristo, como a cristianos y no cristianos, pues,
como sefiala paginas mas adelante, cuando un individuo accede a
la fe, deviene objeto de escandalo. Asi, aun si se indica de manera
indirecta, el “Apéndice II” complementa el escandalo de la “Exposi-
cion A” al puntualizar que “lo es o con relacion a Cristo o a que uno
mismo sea cristiano” (2009a, p. 121), en el segundo caso, se trata
de la “insubordinacion” de quien, antes que rendirse ante el orden
establecido, rinde fe a Cristo y, de este modo, colisiona con el orden
establecido. La “Exposicion A” contempla cualquier via de insubor-
dinacion, sea o no por el cristianismo. Por esto, Kierkegaard (1972)
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realiza las referencias al martirio del cristiano en la cristiandad: “Y de
aqui que todo aquel que verdaderamente quiera servir a la verdad es
eo ipso, de un modo o de otro, un martir” (p. 131).

Lo que Anti Climacus plantea como el “orden establecido” en
términos del escandalo, se ubica en relacién con lo que Johan-
nes de silencio ha desarrollado como “lo general” en relacion con
la ética, por lo que aqui se han utilizado con cierta indiferencia.
En ambos casos, estos cuentan con sus representantes, sean para
el primero los escribas y fariseos en tiempos de Jests (2009a, p.
103), sea para el cristianismo oficial la designacion de pastores
funcionarios, sea, en cualquier condicion, la asignacion, explicita
o no, de quienes mantienen y propagan las condiciones del or-
den establecido, incluidos los filosofos. Estos se encargan de hacer
comprensible y brindar, a traves de lo general, la satisfaccion de
las necesidades terrenas y, dicen, eternas de los sujetos. En Miga-
jas filosoficas, Johannes Climacus (Kierkegaard, 2016) signaba el
pathos griego (al que vincula la tradicion filosofica) con la reminis-
cencia (pp. 31 y 40) y, en ¢l, “el conocimiento de si es conocimien-
to de Dios” (p. 33). Si el sujeto encuentra en si el “conocimiento de
Dios”, la comunicabilidad y aplicacion de este conocimiento seran
interpretadas como las condiciones de Dios manifiestas en las ac-
ciones humanas que van de lo individual a la familia, la sociedad vy,
finalmente, al Estado (de atender la trayectoria de la eticidad he-
geliana), asi como la via para la satisfaccion de toda necesidad. ..
siempre que sean aquellas que, a través de lo general, logren auto-
divinizarse para devenir el orden establecido.

De este modo, el conocimiento de si como conocimiento de
Dios del individuo, una vez generalizado y convertido el orden es-
tablecido, pasa a plantearse como la manifestacion de lo divino a
traves de la institucion, sea el Estado o la religion. En cualquier
caso, se trata de un proceso de autodivinizacion. Mediante la criti-
ca a Hegel, representante y sostén de la filosofia que fundamenta el
orden establecido, Anti Climacus plantea esta conjuncion que lleva
al escandalo: Por una parte, se manifiesta la autodivinizacion del
orden establecido y, por otra, la exclusion del individuo que no se
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le subordina. Con la individualidad considerada como insubordi-
nada a lo general a causa de la fe, el seudonimo critica que Hegel
“ha convertido ... la conciencia y la relacion de conciencia en el
individuo en “una forma de lo malo™ (2009a, p. 104). Ahora bien,
“que el orden establecido se haya convertido en algo divino, que
sea visto como lo divino, es una falsedad originada con la ayuda
del desconocimiento de su propia ascendencia” (2009a, p. 104) y,
aclaremos, entre otros, esto se trata del desconocimiento del tras-
fondo teologico de lo politico.

Para que el desconocimiento de su propia ascendencia sea efec-
tivo, el orden establecido debera evitar y perseguir con violencia
aquello que le plantea sus origenes finitos, esto es, el individuo cuya
insubordinacion lo remite a sus inicios, pues “lo establecido comen-
76 también con aquella colision entre el individuo y algo particular-
mente establecido, comenzé con la relacion divina en el individuo;
pero ahora ha de ser olvidado” (2009a, p. 104); mas también ha de
olvidar y enfrentar a lo divino que le confronta con su propia autodi-
vinizacion. Asi, lo general persigue con el martirio (violencia exter-
na contra el individuo) y la amargura (interiorizacion de la violencia
por parte del individuo), a quienes se niegan a subordinarse. El es-
candalo da cuenta de esto, sea al perseguir a Cristo (escandalo), a los
cristianos y aquellas subjetividades que considere como disidentes
(formas del escandalo en sentido impropio).

El orden establecido produce violencia contra el individuo.
Frente a lo general, si el individuo peca, es decir, se insubordina,
generara escandalo. De no arrepentirse, al individuo le quedaran
las posibilidades del martirio (venido de la violencia de los repre-
sentantes del orden establecido) o de la amargura propia (surgida
de su exclusion y condena). Si el sujeto no encuentra consuelo en
Dios, quedara reducido a su pena por la exclusion y ostracismo de
su insubordinacion. “Por eso Abraham no es en ningan momento
un héroe tragico sino algo totalmente distinto, o bien un asesino o
bien un creyente” (2019, p. 146). Por el contrario, si se subordina,
ya sea que evite pecar contra lo general o se arrepienta de hacerlo,
aparentemente quedara libre del martirio y la amargura venidos
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del orden establecido, sin embargo, se hara preso de la nivelacion
descrita en Una recension literaria, radicalizada en la conforma-
cion del plblico en las condiciones contemporaneas.

Ahora bien, lo general no solo violenta a quienes se le oponen,
la obediencia que dicta hace comprensible y aceptable a sus subor-
dinados la violencia que les impone. Detras de la optimista adhe-
si6n a lo ético del juez Wilhelm, se encuentra una de las ensehan-
zas de Temor y temblor, donde Jefté, Agamenon y Bruto saben, como
en su momento lo supo Edipo, que todo esta bien, que los sacrifi-
cios y violencia que sobre ellos recae, son apropiados. Cuando “lo
¢tico es lo general, y como tal es a su vez lo divino (...) se tiene
razon en decir que todo deber es en el fondo deber para con Dios”
(2019, p. 154), por lo cual, asi se trate del sacrificio de los propios
hijos o de si mismos, ha de ser bueno!®. La aceptacion de la violen-
cia no la niega, sino que da cuenta de los procesos de interioriza-
cion y los dispositivos en los cuales los sujetos son dominados.

Como sociedad, el orden establecido, realiza violencias al inte-
rior de si sobre sus ciudadanos, estas van de su reduccion subjetiva
mediante la nivelacion hasta la exigencia de sacrificios que suponen
comprensibles. Incluso les heroifica como recompensa, con lo cual
reafirma la condicién de subordinacién de los involucrados'”. Sin

16  Las palabras de Camus (1996) en EI hombre rebelde resultan ilustrativas de este punto:
Edipo sabe que no es inocente. Es culpable, a pesar suyo, forma también parte del
destino. Se queja, pero no pronuncia las palabras irreparables. (...). La reflexion griega,
ese pensamiento de dos caras, deja casi siempre correr en contracanto, detras de sus
melodias mas desesperadas, la palabra eterna de Edipo, quien, ciego y miserable,
reconocera que todo esta bien. El si se equilibra con el no (pp. 48-49).

17  Antes de dejar la condicion heroica de quienes se subordinan de manera ejemplar al orden
establecido, quisiera remitir a los analisis de René Girard (2002) en La ruta antigua de los
hombres perversos, donde profundiza en una lectura conjunta de Job y Edipo para concluir en
que el ostracismo y la violencia que recae sobre ellos deriva de una alta posicion y estima
previas: “el chivo expiatorio es un idolo roto en mil pedazos” (24). Esta nota abre una senda
ala cual, por cuestiones de espacio y el caracter aproximativo de este apartado no podreé dar
continuidad, pero quisiera resaltar que el héroe tragico, en su reconocimiento social, propicia
las condiciones que lo haran colisionar con el orden establecido, con lo general, al situarse en
la condicion misma de héroe (por encima de lo general, del publico). Ademas de los citados
por Girard, podemos sefialar a Agamenon, héroe tragico al que recurre Johannes de Silentio,
quien segln la tragedia que lleva su nombre sera asesinado como culpable, precisamente,
bajo el supuesto de contravenir lo general.
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embargo, también efecttia formas de violencia externa, contra lo di-
ferente, como via de afirmacion. Ya sea que se trate de los insubor-
dinados a quienes enajena, como de otras sociedades e incluso de los
otrora ciudadanos propios, este proceder nos remite a la exposicion
de Carl Schmitt (2019), seglin la cual “la distincion politica especifi-
ca, aquella a la que pueden reconducirse todas las acciones y motivos
politicos, es la distincion de amigo y enemigo” (p. 59), donde la con-
formacion del enemigo permite constituir al Estado.

Estas formas de violencia, de la nivelacion al sacrificio y de la
amargura al martirio, no son externas a los individuos. La con-
formacion relacional, y por ende politica, del yo, dimensiona la
violencia hacia lo mas propio del individuo donde las posibilida-
des de relacion son puestas contra si mismas. Se trataria, en este
caso, de una violencia ontologica contra lo humano, de violentarle
en lo mas propiolg. En este punto cobra relevancia la concepcion
de lo demontaco aplicadas hacia lo general, pues las caracteristicas
del endiosamiento del orden establecido coinciden con las carac-
teristicas dadas por Vigilius Haufniensis (Kierkegaard, 2016) para
lo demontiaco: angustia ante el bien (p. 227), ensimismamiento (p.
232); o, expuesto por Anti Climacus (Kierkegaard, 2008), como
la desesperacion demoniaca por ser si mismo (p. 97) que oculta un
negarse a serlo (p. 41); por enunciar algunas.

Las formas de violencia del orden establecido, reproducidas por
sus integrantes, se recrudecen en la medida en la cual sus participes
han desplazado hacia lo general la interioridad que no poseen en st
mismos. Ante individuos desubjetivados, vaciados de si e incapacita-
dos para relacionarse con una idea, con los otros e incluso consigo
mismos, la divinizacion del orden establecido deviene la inica alter-
nativa para depositar las posibilidades de un amor propio preferen-
cial en el cual, parafraseando lo expuesto en Las obras del amor, se ama
al orden establecido por sobre todo lo demas, en contraste con todo
lo demas (Kierkegaard, 2006, p. 38), centrado en la simpatia y una

18  Sin entrar en el debate que esto supone, cabe sefialar que bajo los criterios kierkegaardianos
no se trata de una condicion humana (como se deriva de los estudios de Hannah Arendt), sino
de una afirmacion de lo mas propio, es decir, de su caracter ontologico.
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adhesion superflua en una u otra imposicion, pues “el publico puede
convertirse en lo contrario y, pese a ello, es lo mismo: es el publico”
(2022, p. 134). La exigencia de violencia para la defensa de “lo pro-
pio”, principalmente mediante su manipulacion, suele convertirse en
la exigencia politica del dfa. Sin escucha del otro, ni del subordinado,
la violencia es justificada como la via de permanencia del orden esta-
blecido a través de los individuos.

Se trata, en general, de una violencia reactiva que comprende-
remos bajo la exposiciéon de Erich Fromm (2015) como:

la que se emplea en la defensa de la vida, de la libertad, de la dignidad,
de la propiedad, ya scan las de uno o las de otros. Tiene sus raices en
el miedo, y por esta razon probablemente es la forma mas frecuenta
de violencia; el miedo puede ser real o imaginario, consciente o in-
consciente. Este tipo de violencia esta al servicio de la vida, no de la
muerte; su finalidad es la conservacion, no la destruccion. No es por
completo resultado de pasiones irracionales, sino hasta cierto punto
de calculo racional; de ahi que implique también cierta proporcionali-
dad entre un fin y medios (p. 22).

Allende su origen en la supervivencia, debe recordarse lo que
indica el autor lineas mas adelante: “Con mucha frecuencia, la
sensacion de estar amenazado y la violencia reactiva resultante
no se basan en la realidad, sino en la manipulacion de la mente
humana” (p. 23). En esta conjuncion, de una violencia reactiva y
manipulacion, el orden establecido, autodivinizado, ejerce y exige
la violencia a sus participes.

La consideracion de Kierkegaard en la linea de la filosofia politi-
ca contemporanea expuesta por Corcuff (2008), relativa al “analisis
critico de las dimensiones opresoras de los cuadros sociales” (p. 17),
presenta desde la categoria de escandalo vias para la comprension,
profundizacion y dialogo fecundo. No es esta la tnica categoria que
puede pensarse desde estas dimensiones, también lo son aquellas
como la ironia, la angustia, la desesperacion o lo demoniaco, entre
otras, en la medida en la cual se considere la transicion del trasfon-
do religioso a lo politico. Las dificultades para este transito acaso se
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han dificultado para sus lectores debido a que la lectura de Kierke-
gaard y sus seudonimos, en especial tras las lineas existencialistas, se
han enfocado en eliminar la dimension relacional del individuo para
cercarlo en formas de aislamiento e individualidad ajenas al danés.
Asimismo, la necesaria revalorizacion de lo religioso y “los textos re-
ligiosos” de Kierkegaard, ha opacado en alguna medida que, al lado
de esta tonica sin duda presente y de primera significacion, puede
interpretarse en su dimension politica.

Conclusion

Antes de concluir apuntemos, ya no solo la consideracion de Kier-
kegaard como un interlocutor capaz de aportar a la comprension y
al dialogo de la filosofia politica contemporanea a traves de diversas
categorias enunciadas (teologia politica, escandalo, ser-con/condi-
cion relacional, violencia y critica de la opresion venida de la nivela-
cion, lo general y el orden establecido), sino en sus posibilidades de
dialogo ante la sociedad contemporanea productora de enfermedad
mental tematizada por Byung-Chul Han, Franco “Bifo” Berardi y
Mark Fisher, asi como la autodivinizacion del orden establecido que
nos permite profundizar en las dinamicas del Realismo capitalista del
tltimo o la radicalizacion, ya no de la autoexplotacion vinculada a
la auto realizacion de Han, sino de la (auto)explotacion requerida
para alcanzar las condiciones minimas de supervivencia que plantea
Berardi (2016) en Héroes.

Para lo anterior, no se trata entonces solo de la conformacion
de dinamicas politicas especificas, sino de la conformacion de su-
jetos, en sus sentidos (con alguna equivalencia) de “humanos” y de
sujecion. En términos kierkegaardianos, se trata de la conforma-
cion de una nivelacion venida de los entonces surgentes medios de
comunicacion a los que, desde finales del siglo XX, hay que agre-
gar el avance tecnologico que los dota de soporte, las condiciones
del capitalismo con la (auto)explotacion y las vias de violencia que
esto supone, con mayor o menor evidencia, segin una demarca-
da geopolitica. En este sentido, se plantea una condicion opuesta a
la edificacion propuesta por el danés, no obstante, aparezca como
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una dialéctica de la misma o su inversion. Mientras que “edificar
significa levantar algo en altura desde los fundamentos” (Kierkegaard,
2006, p. 255), la nivelacion apunta “al comin denominador que
iguala a todos” (2022, p. 138), “que convierte a los individuos en
meros miembros de su generacidn y combate implacablemente a
quienes se resisten a enajenar su libertad” (Rodiguez Dupla, 2022,
p- 30): nivelar significa reducir algo a la mediania al usar y contrave-
nir sus_fundamentos, esto es, al usar y contravenir su condicion rela-
cional como via de negacion de si misma para promover la clausura
del yo en el confort del respaldo de lo general.

Antes de cerrar este trabajo, sefalemos que la educacion como
extension del quehacer politico permite la conformacion de ciu-
dadanos capaces de responder a las condiciones impuestas por el
orden establecido y autodivinizado, adiestrados para propiciar —
antes que cualquier otra cosa e, incluso, por encima de su propia
supervivencia— la permanencia de dicho orden. Esta aseveracion,
que de una u otra manera atraviesa La republica platonica y se en-
cuentra presente a través de la tradicion de la filosofia politica, en
las Gltimas décadas se ha situado y obviado con la contundencia de
un “soft totalitarismo”® a través de la educacién de las cosas”® que

19 Por dar continuidad a la expresion de Eric Sadin en La silicolonizacién del mundo expone
“lo que se impone es un soft-totalitarismo digital que nos desvincula in fine de nuestro
derecho de actuar en plena conciencia y segtn nuestro libre arbitrio” (p. 139) en donde
“la mayor paradoja de nuestro tiempo pretende que este soft-totalitarismo sea celebrado
por todos” (p. 139). La consideracién de sofi, en el contexto de Sadin, apunta a la
imposicion gradual y comoda mediante el uso tecnologico que desplaza la profundidad
humana. No obstante, es preciso considerar que la exposicion citada concentra
la atencion de estas condiciones de expulsion de lo humano en el quehacer diario y
laboral desde el “lado A del capitalismo” mientras que, en “el lado B del capitalismo”
estas asumen estructuras de explotacion y violencia que permiten, precisamente, la
posibilidad de ese “lado A”. Indicamos ¢l “lado A del capitalismo” como aquél que en
alguna medida es capaz de acceder a los placeres del capital, a partir del supuesto del
“lado B del capitalismo”, expuesto por Sayak Valencia (2016) en Capitalismo gore, como
la consideracion de los efectos de ese capitalismo en su faz menos luminosa y violenta
en la fronteriza ciudad mexicana de Tijuana.

20 Para Pier Paolo Pasolini (1997):

La educacion que a un muchacho le dan los objetos, las cosas, la realidad fisica —
en otras palabras: los fenomenos materiales de su condicion social— convierte a ese
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no hace sino afirmar al orden establecido. En otras palabras, en las
condiciones actuales, la educacion atraviesa, antes que, por los me-
dios formales e informales, por la construccion de un mundo que
dicta las condiciones politicas de toda existencia y, en las cuales, no
hay cabida para pensar fuera de las estructuras de diversas formas
de un capitalismo imperante. Esta consideracion sostiene, por una
parte, el mundo iluminado por las pantallas y, por el otro, su an-
verso oscuro del cual procede la materia prima que las sustenta, no
obstante, en ambos casos, se da un continuo que permite su con-
tinuacion y aceptacion por los involucrados. La convergencia que
sostiene los dos espacios y sus gradaciones es el ordenamiento de
los involucrados, su educacion o adiestramiento. En estas condicio-
nes, la propuesta kierkegaardiana reivindica la necesidad de cues-
tionar la politica y sus procesos de opresion desde la resignificacion
del individuo confrontado consigo mismo, asi como comprender
los entrecruces religiosos y politicos que subyacen a los procesos
de (de)subjetivacion. Sin embargo, para lograrlo es preciso una re-
lectura que libere la obra del danés de los diversos prejuicios im-
puestos por innumerables intérpretes que la recorren y a los que,
acaso, haya que sumar los presentes.

De este modo, mientras pueda abogarse por una relacion entre
lo religioso y lo politico, asi como sea significativa la posibilidad
de una filosofia politica que contenga los fundamentos epistémicos
y subjetivos de la teologia politica como sostén, o se propaguen
formas de violencia que imposibiliten el desarrollo de la subjetivi-
dad de los individuos, asi como sus formas de relacion, sera preci-
so cuestionarnos por la significacion de autorfas y propuestas que

muchacho al mismo tiempo en lo que es y en lo que sera durante toda su vida. Es su
carne la que es educada como forma de su espiritu (34).

Lo que, para efectos de nuestra tematica, nos plantea como el orden establecido se
reproduce, incluso en una aparente independencia de la educacion formal e informal
socializada, a través de los objetos y nuestra relacion con ellos. Sentido en el cual dichos
objetos devienen dispositivos, es decir, “cualquier cosa que de algan modo tenga la
capacidad de capturar, orientar, determinar, interceptar, modelar, controlar y asegurar
los gestos, las conductas, las opiniones y los discursos de los seres vivientes” (Agamben,
2015, p. 23).
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cuestionen la dimension religiosa de la existencia y la sociedad. En
este sentido, es preciso ampliar el contexto de la lectura de Kier-
kegaard para reconocer que la manera en la cual nos confronta
con nuestra propia existencia posee, de manera ineludible y pese
a ciertos prejuicios de su recepcion, implicaciones directas para la
existencia politica del individuo contemporaneo que es cada cual
de sus lectores.
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CAPITULO XII

EL DOBLE FILO DEL ENGANO EN
KIERKEGAARD. LOGICA DE LA
IRONIAY EDIFICACION ESPIRITUAL
DESDE EL PUNTO DEVISTA SOBRE
MIACTIVIDAD COMO AUTOR

Jacobo Zabalo Puig1

RESUMEN

La ambigua retroalimentacion que entre vida y obra se produce
en el pensamiento de Soren Kierkegaard culmina con la redaccion
de un libro cuya publicacion, después de muchas dudas, acabaria
declinando. El hecho de que sopesara atribuir EI punto de vista so-
bre mi actividad como autor a un pseudonimo contrasta flagrante y

1 Investigador Postdoctoral en la Universitat Pompeu Fabra, imparte asignaturas de
Historia de la Filosofia en el Grado de Humanidades. Ha realizado estancias de
investigacion en la Universidad de Friburgo y en ¢l Soren Kierkegaards Forskningscenteret
(Universidad de Copenhague).
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sintomaticamente con su voluntad esclarecedora, incrementando
su problematicidad intrinseca. Conscientes de la imposibilidad de
desvelar positivamente los detalles del caso, pretendemos ilustrar
como esa obra resulta en realidad representativa de su proposito
mayeutico, inspirado por el maestro de la ironia que fue Socrates.
Interesado por aquella logica contradiscursiva desde los inicios,
Kierkegaard adoptara medios parabolicos para trabajar la cuestion
de la irreductibilidad humana a través de la nocion de existencia, su-
giriendo una comprension espiritual ajena a la razon y sin garantias
aprioristicas. Mediante la irresolucion dialéctica —que amplifica su
hermenéutica luterana, en el seno de un dispositivo literario difi-
cilmente clasificable— busca dinamitar el caracter acomodaticio de
la creencia, en la inquietante forma de un aguijoneo no meramente
externo: el reconocimiento de la crisis interna ha de refundar el po-
sicionamiento del individuo, abierto a una eventual trascendencia
desde su irrenunciable concrecion.

Palabras Clave: Seudonimo, mayéutica, existencia, ironia,
trascendencia

ABSTRACT:

The ambiguous relation between life and work in Seren Kierkeg-
aard’s thought excels with the writing of a book whose publication,
after many doubts, he would end up declining, The fact that he even
considered assigning The Point of View of My Work as an Author to a
pseudonym shows a flagrant and symptomatic contrast with his en-
lightening purpose, increasing its problematic nature. Aware of the
impossibility of revealing every positive detail of the case, we aim to
illustrate how this work is highly representative of his maicutic pur-
pose, inspired by the master of irony that was Socrates. Interested in
that counter-discursive logic from the beginning, Kierkegaard would
adopt parabolic means to work on the question of human irreduc-
ibility through the notion of existence, suggesting a spiritual under-
standing alien to reason and without aprioristic guarantees. Through
dialectical irresolution -which his Lutheran hermenecutics amplify, in
the context of an unclassifiable literary display- he secks to dynamite
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the accommodating character of belief, in the form of an intriguing
and not merely external sting: the recognition of the internal crisis
is meant to re-establish the positioning of the individual, open to an
eventual transcendence from its inalienable concretion.

Keywords: Pseudonym, maieutics, existence, irony, tran-
scendence

INTRODUCCION

Los hombres postumos —yo, por ejemplo—
son peor comprendidos que los actuales, pero
mejor atendidos. Precisamente, nunca somos

comprendidos, y de ahi nuestra autoridad.

Friedrich Nietzsche

La produccion de Soren Kierkegaard, que engloba obras autografas
y otras firmadas por pseudénimos, plantea a los lectores de todos
los tiempos una cantidad de dificultades hermenéuticas. Dificulta-
des fomentadas a conciencia por el autor, quien al final de su corta
vida sopeso publicar una explicacion que aclarara, de una vez por
todas, su proposito: El punto de vista sobre mi actividad como autor.
Con ella quiso Kierkegaard resolver un problema fundamental, re-
lativo a su voluntad orientadora —conforme a su confesa vocacion
maycutica—, que, sin embargo, acabaria convirtiéndose ella misma
en problematica, parte ya indisociable de la existencia implicada,
desde el inicio, en la tarea de autocomprension. Su Gltima palabra
se mostrara imposiblemente suya y al mismo tiempo alineada con
la intencion original, aquella esgrimida en Sobre el concepto de
ironia: referir el caracter imposible de referir de la existencia del
individuo, cuya excepcionalidad se entiende como una tarea que
solo ¢l puede desplegar, en la creacion de discursos nunca del todo
universalizables; y, con todo, sintomaticos de la realizacion espiri-
tual que interpela a todo ser humano desde la negatividad y que en
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alglin momento, por su propia naturaleza, ha de experimentar en
forma de sufrimiento.

La ambigua retroalimentacion que entre vida y obra se da en el
pensamiento de Kierkegaard, habida cuenta de su tendencia a desdo-
blarse en pseudonimos -que, por un lado, elaboran cuestiones que
le interesan también a ¢l incluso si, por otro, se reivindican como
figuras auténomas, externas a su persona y para las que se recono-
cera ser mero “secretario”-, culmina con una obra voluntariamente
inédita -después de muchas dudas- en su tiempo de vida. El hecho de
que Soren Kierkegaard barajara la posibilidad de publicar EI punto de
vista sobre mi actividad como autor bajo pseudénimo la sume, ademas,
en una oscuridad sintomatica, que contrasta dramaticamente con su
caracter esclarecedor. En la paradojica obra final -la obra del finado
que es Kierkegaard cuando ve la luz- se produce la confluencia de las
diferentes vertientes de una ambigiiedad cultivada desde temprana
edad, ya con la reivindicacion de la praxis socratica en su tesis Sobre
el concepto de ironia. Se esboza el caracter irreductible de la existencia
personal desde una provocadora torsion contradiscursiva que, en el
marco de la teologia dogmatica, reaparecera tres anos después con
la publicacion de El concepto de la angustia, atribuida a Vigilius Hau-
fniensis. El vigia copenhaguense esboza una explicacion del pecado
hereditario en clave psicologica y sin renunciar a la ambigiiedad de
una experiencia -semejante al vertigo que suscita la nada, el vacio-
que las palabras no logran atajar.

La irresolucion espiritual que, seglin Seren Kierkegaard, afecta
de raiz a la filosofia -asi como a la narracion de la propia expe-
riencia religiosa- sera vehiculada mediante el recurso a los pseudo-
nimos, entroncando con una literatura formacional, reminiscente
del Bildungrsoman (en la linea de lo apuntado por un pionero en los
estudios kierkegaardianos como Billeskov-Jansen?). Representado
jocosamente por Kierkegaard, el rol de titiritero da vida a criatu-
ras que se intuyen inexistentes de_facto por los nombres emplea-

2 Billeskov-Jansen, F. J. (1961), Les grands romans philosophiques de Kierkegaard. Revue

de 1"Université de Bruxelles.
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dos —a diferencia, por ejemplo, del caso de Fernando Pessoa— lo
cual busca atizar el desconcierto del lector. Se trata este de un des-
pliegue dramattrgico que, del lado del autor, tampoco acontece en
un plano completamente diferente al de la vida afectiva. En sus nu-
merosos e incontinentes diarios —como también en hojas sueltas
(lose Papirer)— han quedado registrados los vaivenes emocionales
que acompafian el curso de su sacrificada tarea.

Refulge en las paredes falsamente estancas de la realidad autobio-
grafica, dando a entender una participacion activa/pasiva en aquella
mascarada, con el fin de explicitar interrogantes y, en el mejor de los
casos, cosechar respuestas. Pero no siempre fructifica el juego lite-
rario: en su imposible autonomia los simulacros reflejan la idea de
un autor primero que, desde la deformacion reciproca, se aproxima
asintoticamente a la (no-)coincidencia consigo mismo.

La tan aludida melancolia de Kierkegaard, el afecto del prisio-
nero —en palabras de Theodor W. Adorno—, considerada como
“encarcelamiento del puro espiritu en si mismo” (Kierkegaard,
2014), certifica la excepcionalidad de un individuo que abunda
en la paradoja de afianzarse mediante la certeza de la incompren-
sion, delineando a su vez una posibilidad salvifica: el sacrificio de
su vida, puesta al servicio de la edificacion espiritual del proéjimo
mediante la composicion de una obra con fines mayéuticos, ha de
redimirlo. Como el Socrates cristiano que aspir6 ser, el pathos que
experimenta en primera persona cabe relacionarlo con la funcion
de la espina en la carne -alusion frecuente por Kierkegaard en sus
diarios, referencia indisimulada a la Segunda carta a los corintios-;
una suerte de pasion que empodera a la victima, espiritualmente
alzada desde la conciencia de la herida, el abandono y la incom-
prension, como asimismo pudo leer en las Investigaciones filosdficas
sobre la libertad humana y los objetos con ella relacionados de Friedrich
Schelling. Para armarse de razones contra la filosofia dominante en
su época, de signo hegeliano, y profundizar en la irreductibilidad
de la existencia subjetiva Seren Kierkegaard habia asistido a sus
lecciones de Berlin en el semestre de invierno de 1841 (Caron,
1992). Una estancia que no le dejo del todo satisfecho, pero que
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via negativa le llevo a reafirmarse en que la especulacion no era su
elemento, ni habia de ser el tratado filosofico su modo de comu-
nicacion predilecta. Si, en cambio, un tipo de dialéctica en tension
perpetua y sin resolucion final, en que el desfondamiento anfmico
y la fructificacion espiritual se interpelan.

Jacques Caron ha explorado la relacion entre el aislamiento an-
gustiante en que se instala Kierkegaard —especialmente agudo en
las fechas en que concibe EI punto de vista sobre mi actividad como
autor— y la voluntad de expresarse y hacerse entender, de parti-
cipar de un sentido comtn. La angustia, que puede ser asimilada
como la “aproximacion mas vertiginosa al deseo de comunicar”™,
se actualiza la emergencia de la nada, emparentada a su vez con la
crisis radical o pérdida de sentido de la melancolia [Tungsind] que
el danés confiesa haber experimentado a lo largo de su vida. Para
Caron la soledad, tan a menudo abrazada por Kierkegaard, es in-
versamente proporcional al reconocimiento que asimismo anhela:
“el, el excluido por la sociedad, no tiene mas que un solo deseo y
una voluntad, ser comprendido”4. No parece aventurado afirmar -en
este apartado aun introductorio- que, a pesar de su indisimulada
pretension de coherencia, encarna aquella obra una indetermina-
cibn maxima, inigualada a lo largo de la produccion de Seren Kier-
kegaard: materializa la ambigtiedad de aquel que quiere despejarla
autoritariamente, ejercer el control que deleg6 en vida, a riesgo de
desautorizarse de un modo definitivo, ajeno a su dominio.

Por mucho que el lector sienta la tentacion de pactar una solu-
cion a las complejidades polidiscursivas del opus kierkegaardiano,
las condiciones en que se fragué la publicacion de EI punto de vista
sobre mi actividad como autor, asi como los sinsabores experimenta-
dos por su autor durante y después de su confeccion, contribuyen
inestimablemente a la indeterminacion y por tanto invitan a la pre-
caucion hermencutica. La duda, que el propio Kierkegaard habia
cultivado en el inicio de su carrera por medio de un alter ego (Jo-

3 Angoisse et Communication chez Soren KicrkcgaardA Odense University Press, p. 216.
4 Ibid., p. 136.
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hannes Climacus o De omnibus dubitandum est), renace al final de su
vida, amenazado con sus infulas de Icaro moderno la idea misma
de sustentacion. Desde la paradoja o la contradiccion, su propuesta
ensaya la posibilidad de una consistencia de indole espiritual, re-
veladora -en no pocas ocasiones, a traves de la peculiar Idgica de la
ironia- de la busqueda de un sentido no verbalizable e inherente a
la condicion humana. La metodologia socratica se pone al servicio
de una finalidad religiosa que orienta —segtin confesara en EI pun-
to de vista— su tarea como autor a traves de un dispositivo literario
concebido para “engafar en la verdad”’; para promover desde la
confusion de las instancias narrativas y la experiencia de la negati-
vidad el posicionamiento propio, positivo incluso si en esencia se
intuye incomunicable.

A diferencia de la duda cartesiana, que Martin Heidegger de-
nuncio en Los conceptos fundamentales de la metafisica como insufi-
cientemente hiperbolica, Seren Kierkegaard se abisma sin red a la
concepcion de un pensamiento en que la disrupcion —el salto por
encima de la logica— es invocada y practicada intensivamente con
el estudio de contra-conceptos como la ironia o la angustia, a pe-
sar de la presencia-distante de la divinidad personal. Afloran, en
este sentido, interrogantes imperiosos —imposibles de no atender,
incluso cuando su resolucion se antoja poco menos que quimeéri-
ca—, concernientes al proposito de Kierkegaard. ;Como calibrar
el exito de la empresa? ;Ofrece acaso alguna garantia a priori?
/Queé fiabilidad merece la obra que, aun llevando la firma de su
autor, nunca pudo ser autorizada en la version final? Mas que un
escollo a evitar, veremos en lo sucesivo como la ambigiiedad del
texto postumo se alinea con la irreductibilidad de un existente res-
quebrajado y, sin embargo, indubitable, fundamentado en la certe-
za de no-saber.

5  En la reciente edicion de las obras completas (SKS), claborada y digitalizada por los
especialistas del Soren Kierkegaard Forksningscenteret de Copenhague, puede leerse
“man kan, for at erindre om gamle Socrates, bedrage et Menneske ind i det Sande”
(https:/ /tekster.kb.dk/text/sks-sfv-txt-root).
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1. El problema de la “exactitud documental”

La obra que lleva por titulo Synspunkeet for min Forfatter-Virksomhed
(literalmente: EI punto de vista sobre mi actividad como autor) fue escri-
ta durante 1848, pero solo vio la luz publica en 1859, cuatro anos
despues del fallecimiento de Soren Kierkegaard. Para ello fue deci-
siva la intervencion de su hermano Peter Christian, obispo de Aal-
borg, que algunos especialistas, sin embargo, no han dudado en cri-
ticar. La version que hoy podemos leer, inevitablemente postuma,
es el resultado de un proceso editorial repleto de incertidumbres.
El hermano no solo emple6 los manuscritos del texto legado por
el difunto, sino que posiblemente se inspiro también en los diarios
de Seren. El problema fundamental, en cualquier caso, radica en el
hecho de que no conservamos, hoy en dia, el manuscrito empleado
por Peter Christian Kierkegaard para la fijacion del texto definitivo.
Su desaparicion —de la que cabe responsabilizar a la “avariciosa es-
tufa”® del obispo— representa una primera e insalvable dificultad,
si bien no la tnica.

Las dudas de Seren Kierkegaard con relacion a la publicacion
de EI punto de vista sobre mi actividad como autor han trascendido a
raiz de los materiales autobiograficos que se han podido conservar,
fragmentos descaradamente autorreferenciales —como deciamos,
hallados en sus diarios, sobre todo—, en que reflexiona acerca de
su tarea como autor. Profundamente metaliteraria, esa actitud ex-
plicita tanto la conciencia del proposito subyacente como una evi-
dente inquietud para con la legitimidad de sus pretensiones, osci-
lando frenéticamente —cual brtjula desmagnetizada— entre una
polaridad que apunta la exigencia del control y la otra que sugiere
su real imposibilidad, hallandose afectada por la accion retroactiva
de la fantasia, que le lleva a lugares en los que no puede adentrarse
si no es desde la dejacion del control. Sea como fuere, la ambi-
giliedad de la produccion kierkegaardiana cristaliza en El punto de
vista, y no casualmente, sino de forma harto sintomatica, en unas

6 Cappelorn, N. J. (1997). Written Images. Soren Kierkegaard's Journals, Notebooks, Booklets,
Sheets, Scraps, and Slips of Paper. Princeton University Press, p. 23.
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circunstancias concretas. Podriamos por ejemplo detenernos en la
ascendencia de la melancolia, maravillosamente expuesta por Mar-
guerite Grimault en su estudio de 1965 (Grimault, 1965).

La melancolia, que se autodiagnostica Soren Kierkegaard a
imagen y semejanza de su severo —y aun asi querido— proge-
nitor, puede entenderse como una afeccién psicosomatica, que se
retroalimenta con el desarrollo de su literatura. En ella, la nocion
de “existencia” —que, como es sabido, signa la irreductibilidad
del individuo— ocupa un lugar de privilegio, y al mismo tiempo
aproxima a su autor a la posibilidad de la incomprension, en un
equilibrio de funambulista tan atractivo como arriesgado. Confe-
sara Kierkegaard sacrificarse por los lectores, enmascararse y hasta
desaparecer para potenciar los efectos perlocutivos de su mensaje,
rechazando el lugar de apostol o caballero de la fe, pero asumiendo
las consecuencias sufrientes de la imitatio christi hasta el episodio
final, logicamente inexpresable. Jacques Colette ha considerado en
Kierkegaard Et La Non-Philosophie que la radicalidad de una comuni-
cacion es tanto mayor cuando la muerte efectiva media. La comu-
nicacion del “muerto que habla desde ultratumba”’ hace temblar
los cimientos de la realidad con un logos equivoco, desquiciante
pero profundamente incisivo.

Investido del poder fantasmal que emana de una aparicion —la
suya— insolita, el pensador postumo trastoca el orden de lo sabido,
como ya habia practicado el maestro agrafo por excelencia, Socrates,
cuya coherencia vital es sellada a fuego desde la asuncion de su final.
La aparicion postuma de El punto de vista resulta en esencia incom-
prensible desde la logica filosofica, que culmina una coherencia dis-
tinta a la propiamente teérica, iniciada con el estudio socratico de la
ironfa. Consciente de ello o no, Kierkegaard cerrara el circulo de la
indefinicion al querer esclarecer el sentido de su tarea vital. Prolon-
gando hasta el infinito la ironia iniciatica, la comunicacion postuma
solo es efectiva mediante un filtro, la muerte, cuyo radical alcance
resulta imposible de determinar. Asi, pese a que El punto de vista

7 Colette, J. (1994). Kierkegaard et la non-philosophie. Gallimard, p. 111.
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dice proporcionar la clave para la interpretacion de la totalidad de la
produccion kierkegaardiana, a los ojos del lector critico esa misma
obra demanda sin duda un arduo ejercicio de reconstruccion herme-
néutica. Por la ausencia de la difunta autoridad, ese texto solo puede
comprenderse indirectamente, tratando de reparar de forma critica
en los meandros, pistas equivocas o prohibidas —faux pas, pasos fal-
samente falsos, como ha explicado Maurice Blanchot— algunos de
las cuales estéticamente plasmados hasta su constitucion Gltima, en
apariencia autosuficiente.

El principio es también el fin, y desde el fin se intuye retroac-
tivamente la deriva y lejanfa de un origen matricial. El texto que
por motivos personales Kierkegaard declin6 publicar —por la po-
sibilidad de haber dicho demasiado, desliza en su diario— al mis-
mo tiempo se intuye representativo de la problematica inherente
a querer contribuir mayéuticamente, sin impartir autoridad, a la
edificacion espiritual del projimo. Una aproximacion paradojica o
en contrasentido, marcada por la logica necesidad de comprender
y afianzarse espiritualmente, integrando —ya con sentido— la ex-
periencia de la pérdida y el sufrimiento, la irreparable salida del
centro que se vive como escision o desconexion interna. La miti-
ca figura del uréboro emerge inverosimilmente cerrado sobre si,
en torsion imprudente como la cinta de Mébius, confirmando que
la retroalimentacion entre vida y obra es real y, sin embargo, no
conmensurable: la determinacion de la tarea interacttia dialéctica-
mente con la indeterminacion de los resultados, por parte de aquel
que —no lo olvidemos— tampoco pide ser educado. La modestia
de quien recusa su condicion de fuente de sentido es fascinante y
enganosa, si es que no es tomado el engano y la fascinacion como
las dos caras de la mascara que enviste aquel que, ante todo, se
descubre a si mismo en la posicion de funambulista, haciendo del
peligro su profesion.

Volviendo, por un momento, a las cuestiones propiamente
materiales, cabe recordar que el hecho de que el manuscrito em-
pleado por Peter Christian Kierkegaard para establecer la version
definitiva de El punto de vista acabara victima de las llamas ha
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suscitado una retahila de preguntas: ;por qué motivo se desharia
el obispo de los originales? ;Cémo no se preocupo, en tanto que
editor, de conservar el texto legado por su hermano?Y, finalmen-
te, ;queé garantias ofrece la version que ha conocido la posteridad?
Lejos de toda presuncion conspiranoica, esa desaparicion habilita,
con todo, una suspicacia legitima; algo que suscribe Henning Fen-
ger en The Myths and their Origins. Studies in the Kierkegaardian
Papers and Letters, al mascullar con falsa ingenuidad y una pizca
de ironia eso de que “uno solo puede esperar que el buen obispo
editara la totalidad del material” (Fenger, 1980). El alcance de di-
cha esperanza resulta, por supuesto, imposible de certificar. Ante
la duda que planea sobre la publicacion de El punto de vista, no
cabe mas opcion que remitirnos a las pruebas o testimonios que
se conservan, sin abandonar una cierta vigilancia critica. No solo
porque los textos en ausencia de su autor pueden significar lo que
el lector, intérpretes o editor quisieren —como se lamenta el So-
crates platonico en el Fedro— sino porque el propio Kierkegaard
anim6 en muchos de sus textos publicados en vida a la tarea her-
mencutica, asignada a un sujeto inevitablemente implicado en la
tarea de comprender(se), existente desde un origen inescrutable
hasta su no menos misterioso fin.

Pensando arqueologicamente, sin perder de vista los filtros
que tornan significativos los materiales que han llegado a nuestros
dias, los responsables de la nueva edicion de las obras completas
— autores de Written Images. Soren Kierkegaard's Journals, Notebooks,
Booklets, Sheets, Scraps, and Slips of Paper— recogen el testimonio de
Peter Christian, quien por cierto no dud6 en manifestarse satis-
fecho con su edicion, llevada a cabo —segan sus palabras— con
“exactitud documental” (Cappelorn, 1997, p. 23). Entre las diver-
sas hipotesis que justifican la destruccion de los originales debe
contemplarse, por supuesto, la posibilidad de que, al ser tan fide-
digna su publicacion, los papeles devinieran innecesarios. Una po-
sibilidad cuando menos problematica. Cualquier observador, con
una simple mirada a una de sus hojas manuscritas, podria dar de
la tremenda dificultad que implica la tarea de edicion, pues abun-
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dan las tachaduras, asi como las anotaciones suplementarias, tan-
to a pie de pagina como a ambos lados. Written images reproduce
con esmero algunas paginas del opus kierkegaardiano, entre las que
se cuenta, incluso, un pasaje preparatorio de EI punto de vista sobre
mi actividad como autor. Advierten los autores de aquella obra di-
vulgativa —de gran interés, con todo, para entender los criterios
filologicos—, que el sinfin de correcciones y afiadidos pudieron
complicar incluso a Seren Kierkegaard la comprension de su pro-
pio texto®.

Milagrosamente salvada, aquella pagina manuscrita permite
intuir algunas de las dificultades por las que Peter Christian hubo
de transitar para establecer una version definitiva de El punto de
vista: una marana confusa de trazos se expande en todas las direc-
ciones, sin que —a primera vista— se pueda intuir un orden de
prioridad o sentido. Como era costumbre en la época, Soren re-
servaba un espacio blanco en cada uno de los margenes -a izquier-
da y derecha- para completar el cuerpo del texto con observacio-
nes nuevas. Aprovechando ese vacio, la escritura prolifera en todas
las direcciones, se perpetia en forma de glosa, se enmienda y se
vuelve a glosar. Con una caligrafia eléctrica, matiza o amplifica las
opiniones vertidas en un primer momento, aquellas que figuran en
la parte central de la pagina. ;Como clarificar ese conjunto de hi-
pertextos fluctuantes, emergidos a borbotones, con pasion incon-
trolada? Cuesta imaginar que ese magma informe pueda ser reor-
denado, transformado en un flujo armonico y equilibrado. Aunque
irresoluble, la incognita que asi se presentifica —acerca de la de su
idealizada realidad de un original— tiene un sentido inequivoco:
poner de relieve la complicacion inherente a sopesar, con parame-
tros objetivos, la “exactitud documental”, orgullosamente confesa-
da por el hermano. Al fin y al cabo, el documento auténtico -este
si, exacto para consigo mismo- se encuentra perdido.

La quema del manuscrito empleado para establecer el texto
definitivo nos deja a la espera de una resolucion que no puede lle-

8  Ibid., pp. 160-161.
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gar, teleologicamente suspendida. Algo que, por otra parte, se an-
toja particularmente adecuado en este caso, por nuestra condicion
de lectores de Kierkegaard: el hecho de no disponer del original
—clevada su realidad a una idealidad inalcanzable— problematiza
toda forma de teorizacion, y propicia que tengamos que posicio-
narnos como intérpretes siempre provisionales, no pudiendo ser
ninguna lectura la definitiva, universalmente valida en sus pre-
tensiones. ;Acaso el hermano de Kierkegaard quiso potenciar ese
mismo movimiento de forma premeditada? Una posibilidad poco
probable, aunque imposible de determinar por completo. Lo que
si se sabe es que las aspiraciones publicacionales de Peter Christian
—con quien, por cierto, Seren mantuvo una fraternidad no exenta
de tiranteces— tampoco acabarian con la aparicion de EI punto de
vista sobre mi actividad como autor. A comienzos de 1881, despues de
que Hermann Gottsched relevara a Hans Peter Barfod en su edi-
cion de los diarios y apuntes personales, el obispo se ofrecio para
publicar un volumen compuesto de otros textos de su hermano,
relativos a la cuestion de la autoria, por entonces inéditos. Gotts-
ched, que se mostr6 sorprendido por la buena presentacion de los
materiales, rechazo, sin embargo, la propuesta editorial.

2. El problema de Sobre mi actividad como autor (1851)

En el intento de aproximacion genealdgica a un texto como el que
nos ocupa —insolitamente postumo— no puede pasarse por alto
un episodio llamativo; como es la publicacion de un opusculo escri-
to con semejante proposito a aquel y, no obstante, aparecido todavia
en vida de su autor; por tanto, con anterioridad al que lo inspiré.
En 1851, encontrandose Kierkegaard convencido del rechazo a pu-
blicar EI punto de vista sobre mi actividad como autor, decidi6 sacar a la
luz un texto breve titulado Sobre mi actividad como autor [Om min
Forfatter- Virksomhed]. Mas alla de la semejanza de sus titulos, coinci-
den en reivindicar el sentido auténtico de la produccion kierkegaar-
diana, separandose de los engafios urdidos por el autor. La logica
temporal habria de confirmar, sin problema aparente, la filiacion
tematica, en una incuestionable relacion de codependencia, sin so-
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lucién de continuidad: EI punto de vista sobre mi actividad como autor
fue escrito tres afos antes que, Sobre mi actividad como autor, lo que
garantizaria la ascendencia de uno sobre el otro.Y, sin embargo, esa
recomposicion historica —por muy logica que se antoje desde el
punto de vista temporal, tornando en objetivos los hechos— choca
de manera frontal con la inexplicable ambigiiedad que impregna
el proceso del reconocimiento postumo, en una obra editada sin
la supervision ni, por tanto, el visto bueno de su verdadero autor.
Por de pronto, es innegable que aquellos dos textos versan so-
bre los mismos asuntos y, asi, resultan similares. Pero la esencia
problematica de la cuestion radica en otro lugar: ;como puede en-
tenderse que Kierkegaard declinara la edicion de una obra para,
finalmente, acceder a divulgar otra de similar contenido, en 18517
Extraer de este cuestionamiento —en si mismo pertinente- una
conclusion se antoja tan ingenuo y precipitado como afrontar El
punto de vista sin atender a la caterva de avatares que rodearon
su aparicion y que no son ajenos a su problematica filosofica. Asi,
merece la pena reparar en que la obra postuma —en la version di-
fundida, la inica que podemos conocer— en realidad nunca pudo
preceder al texto Sobre mi actividad como autor. Si consideramos
que el texto a priori primero —valga la redundancia— fue en rea-
lidad establecido por el hermano a posteriori, exactamente ocho
afios después de la publicacion de su “version abreviada”, en 1851,
nos vemos obligados a replantear la influencia de uno para con el
otro; o —quiza, incluso— a reafirmarla, s6lo que en sentido inver-
so: cabe la posibilidad de que el obispo hubiera simplificado su ta-
rea amoldando los contenidos de El punto de vista a los de aquella
otra publicada en tiempo de vida por su hermano, evitando la pre-
sencia de datos demasiado personales, cuya incomodidad el mismo

Soren habia evidenciado en su diario’.

9 v. Journalen NBI1: 204, 1849; cfr. Journalen NBIO: 185, 1849 Siempre que se citen
pasajes de sus diarios, traducidos para la ocasion, remitiremos a la edicion critica SKS,
disponible online (https://teol.ku.dk/skc/sks). Se mencionara la entrada mediante el
titulo del cuaderno y la numeracion correspondiente a la nueva ordenacion.
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En suma, una aproximacion a El punto de vista sobre mi actividad como
autor no sujeta a sospechas —aquella que considera su existencia
textual como la de una obra acabada segtin el criterio de su autor—
necesariamente pasa por alto lo problematico del establecimiento
postumo. Sorprende, en este sentido, el uso que de ese texto llevan
a cabo algunos comentaristas, entre los cuales M. Holmes Hars-
thorne, autor de Kierkegaard: el divino burlador. En este estudio
no solo alinea la obra postuma con la voluntad kierkegaardiana, sino
que le otorga plenos poderes, como avalada por la autoridad mis-
tica que emanaria de la condicion de auctoritas: “cualquier estudio
sobre Kierkegaard deberia tener presente, como punto de partida,
que el filosofo consideraba su entera labor literaria como una labor
religiosa” (Hartshorne, 1992). La conciencia del final es asi retro-
proyectada al inicio, en clave de filtro interpretativo que desauto-
riza cualquier otra motivacion u orientacion en la pulsion literaria
del joven Kierkegaard; lo cual, mas alla de su indudable formacion
religiosa, es sencillo de contradecir a la luz de los diarios o textos
pseudonimos de época temprana. Otros intérpretes, en cambio, se
muestran mas prudentes y se detienen en los problemas que con-
ciernen a la confeccion y publicacion de una obra tan compleja, a
pesar de su voluntad aclaradora. Pensamos, por ejemplo, en como
Francesc Torralba, autor —entre muchos otros titulos— de Kier-
kegaard en el laberinto de las mascaras.

Si bien concede alli Torralba que el texto postumo es “ilumi-
nador, quiza el que mas, para comprender el alcance y el sentido
que el autor quiso dar a su obra” (Torralba, 2023), al mismo tiem-
po advierte —unas paginas antes— que “la clasificacion que ofte-
ce Kierkegaard de su misma obra es incompleta y, ademas, muy
oscura, por no distinguir pseudéonimos, ni etapas ni biograficas ni
temas”!’. Recuerda también que “el Kierkegaard joven no mani-
fiesta, en ningin momento, la finalidad de los mismos”!!. Una idea
consistente, perfectamente compatible con la explicacion vertida

10 Ibid., p. 37.
11 Thid., p. 49.
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por Kierkegaard en sus diarios y también en Sobre mi actividad
como autor, respecto de la evolucion de su propia personalidad en
el curso de su actividad literaria, actividad desplegada in fieri, sin
disponer de un plan o intencionalidad previos. “Asi es como com-
prendo ahora el todo ahora; desde el comienzo yo no pude prever
lo que ha sido mi propio desarrollo”!?, explica sin ambigtiedad ni
equivoco en su opusculo de 1851. Debe notarse el valor enfatizan-
te de la cursiva, por parte de un autor que —esta vez si— pudo
hacer seguimiento del tratamiento editorial de su manuscrito vy,
por tanto, de la version finalmente publicada.

La orientacion espiritual de la tarea de Soren Kierkegaard
como autor en la Cristiandad, que le lleva a distinguir una produc-
cion estética y una religiosa en El punto de vista —referida como
su “tactica”™— podria no haber estado en el inicio, sino que se ha-
bria despertado al hilo de la misma tarea, con la conciencia pro-
gresiva que la propia literatura otorga a la tarea, entendida por el
autor como su “educacion” Opdragelse o “desarrollo” Udvikling. Ubi-
cado en “el punto de apoyo” Standspunkt idoneo para tal retrospec-
cion —el de “el punto de vista” Synspunket, en sus diarios emplea
Kierkegaard ambos términos de forma sinénima— esa conciencia
es en gran medida un producto, inexistente como tal al inicio de
su carrera. Asi, la confesion final —publicada, en realidad, mas alla
del final— dificilmente despeja la ambigiiedad que desde la litera-
tura pseudénima se perpetia en textos como Temor y temblor o El
concepto de angustia. Alli Kierkegaard busca poner de manifiesto los
limites de la especulacion filosofica, dando a entender —eventual-
mente, mediante el recurso al storytelling— el talante incompren-
sible de la realidad espiritual del existente. Una realidad incomu-
nicable mediante conceptos, que requiere de un medio diferente
para su aprehension, si no definitiva, al menos en clave tentativa,
como aproximacion.

12 Kierkegaard, S. (1978), Om min Forfatter-Virksomhed, Gyldendal, p. 69. En la moderna
edicion, digitalizada, puede leerse: “Saaledes forstaaer jeg det Hele nu; fra Begyndelsen
har jeg ikke saaledes kunnet overskue, hvad der jo tillige har veeret min egen Udvikling”g
(https:/ /tekster.kb.dk/text/ sks-fv-txt-root).
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La estricta separacion de dos modalidades de produccion —esteética
y religiosa, seglin aparece simplificada en El punto de vista— plan-
tea problemas incluso mas en el momento en que se intenta vincu-
lar a cada una de ellas con las nociones —empleadas asimismo por
Kierkegaard de forma eventual, no sistematica— de “comunicacion
indirecta” o “comunicacion directa”. Por un lado, hay textos pseu-
donimos ricos en parabolas y tropos propios de la poesia —como
los recién mencionados, de 1843 y 1844 respectivamente— que, al
mismo tiempo, elabora cuestiones espirituales, de gran interes para
su verdadero autor, como ha sido probado al hilo de su biografia;
y, por otro lado, también encontramos textos de tematica religiosa
y “comunicacion directa” —firmados por Seren Kierkegaard— en
que los mecanismos de sugestion para despertar el interés del lec-
tor y promover su posicionamiento subjetivo parecerian propios de
la literatura pseudénima. La frontera entre ambas modalidades de
comunicaciéon puede demostrarse porosa de inicio a fin, por lo que
la resolucion final de toda forma de equivocidad se antoja, en el
fondo, poco menos que quimérica; dificil de compatibilizar con el
proposito mayéutico que le inspiré Socrates o con la entrega al pro-
jimo, no condicionada ni por supuesto autoritaria, que ejemplifica
la vida de Jesucristo.

Cabe afiadir que la cuestion de “la ambigiiedad” [Tvetydighe-
den], que la obra postuma tematiza al aclarar la confusion de su
dispositivo comunicativo, se encuentra presente en la carrera como
escritor de Kierkegaard ab initio, antes de la aparicion de los pseu-
donimos, con el tratamiento del concepto de ironia “en constante
referencia a Socrates”, asi como —pocos afios después, como se
ha mencionado en el Prologo— en el intento de clarificar el con-
cepto de angustia, para lo cual recurre el danés a una explicacion
psicologica, profundamente subjetiva (destaca, precisamente, por
una ambivalencia irresoluble, siendo entendida como una suerte
de atraccion que provoca repulsion y una repulsion que atrae, ante
el abismo de la nada que se abre a los pies del afectado). La clari-
ficadora diferencia entre comunicacion directa e indirecta es, por
tanto, ella misma fuente de oscuridad. La declaracion inequivoca
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de su estrategia ambigua supone la culminacion de una dialéctica
apasionada y necesariamente tensa, sin resolucion final, sintesis o
s/uperacién. Oracular como la palabra del mitico y pensador de
Efeso que no afirma ni niega, sino que proporciona indicio (Gar-
cfa, 1999), a quien Kierkegaard hace alusion por ejemplo en Temor
y temblor “Den dunkle Heraklit”'3, se habfa recreado asimismo en
el juego de espejos —memorable ejercicio de metaficcion— que
evidenciaba ser La repeticion, aparecida en 1843 bajo la firma de
un pseudonimo redundante e irénico, Constatin Constantius.

La humana tentacion, por parte de Soren Kierkegaard, de con-
trolar el sentido de su dispositivo literario ha sido estudiada en di-
ferentes lugares por Joakim Garff. El hecho de que, por motivos di-
versos y complejos, argumentara Kierkegaard la no-publicacion de
su obra cae a menudo en el olvido, desde la equiparacion de la obra
postumamente aparecida con la por él pergenada. Garff ha recono-
cido la mision esclarecedora de dicha obra, pero, al mismo tiempo,
se distancia de la confianza en el autor como fuente incondicional de
sentido. No solo relativiza la supremacia de El punto de vista sobre
el resto de las obras, sino que también denuncia una pretension —
de regusto posmoderno— imposible de satisfacer, la de querer “so-
breescribir los otros textos”*. A favorg y contra sus propios descos,
la incognita que siembra Kierkegaard como autor de obras estéticas
y religiosas redobla su oscuridad desde el intento de desenmascara-
miento. En otras palabras, la dilucidacion del concepto de ambigiie-
dad, que reaparece paraddjicamente mas alla del tiempo para despe-
jar toda confusion, amenaza con sembrar de equivocidad la misma
comprension retrospectiva, y por ende —al presuponer una cohe-
rencia al todo— la consistencia real de su dispositivo.

13 Kierkegaard, S. (1994). Temor y temblor. Altaya, p. 105.
14 Garft, ]. (1991). The Eyes of Argus. The point of View and Points of View with Respect
to Kierkegaard's ‘Activity as an Author’. En Kierkegaardiana 15. C.A. Reitzel, p. 35.
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3.Elproblemadelaautoridad (mascarayautoficcion)

Desde el preciso momento en que concluy6 la redaccion de EI pun-
to de vista sobre mi actividad como autor, ante la posibilidad de hacer
publico el texto, transitd Seren Kierkegaard por una retahila de es-
tados de animo sorprendentemente cambiante: desde la satisfaccion
inicial, implicita en una entrada de su diario en que la daba por fina-
lizada y, un tanto misteriosamente, confesaba hallarse muy cerca de

“la meta”!®

[Maalet], hasta el rechazo explicito de su publicacion en
vida'®, quedando desplazada a una eventual aparicion post mortem:
“No voy a hablar de mi mismo [om mig selv] de manera directa
[ligefrem], y si hablara mas, debiera hacerlo con la publicacion de
El punto de vista. Pero éste debe permanecer, acabado como esta,
hasta después de mi muerte [til efter min Dod]”!”.

La exposicion de esa obra en términos de “comunicacion direc-
ta” sera explicitada, efectivamente, en el subtitulo [ligefrem Med-
delelse]. No consta que se trate de una ironia, de acuerdo con el
estilo socratico que tanto aprecio Kierkegaard, incluso si —como
hemos podido evidenciar— salta a la vista la boutade de preten-
der sostener una comunicacion directa una vez traspasado su emi-
sor resulta. Son incontables los problemas que afectan a esta obra
desde su concepcion. Reconoce Kierkegaard en los diarios que co-
menzo la redaccion “sin pensar en su pu‘blicacic’)n”18 [uden at teenke
paa Tryk]. La indecision que lo asolo —por ¢l mismo diagnosti-
cada— presenta una variedad caleidoscopica, imprevisible pero
nunca casual, por las implicaciones emocionales de la propia tarea.
Aunque indeterminable de forma conclusiva, esa sintomatica va-
riedad puede ser simplificada dicotomicamente segin la dialectica
que enfrenta un ejercicio autoritario del control autorial y la des-
autorizacion explicita; ante la inconsecuencia que supondria decir
la Gltima palabra a proposito de una obra predominantemente lite-

15 Journanlen NB7: 36; 1848.

16 v. Journalen NBI1: 195; 1849; cfr. Journalen NB11: 204; 1849.
17 Journalen NB10: 169; 1849.

18  Journalen NB9: 78; 1849.
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raria o ensayistica, sin un nacleo ideologico que pueda ser traslada-
do de forma sistematica.

Kierkegaard experiment6 dudas en lo que respecta a la estruc-
tura de El punto de vista sobre mi actividad como autor, planteandose el
desplazamiento de parrafos y el afiadido de apartados anexos —en-
tre irénico y compulsivo— como habia hecho al final de la Apostilla
conclusiva y no cientifica a las Migajas filosoficas, de 1846. En el ane-
xo titulado “Una explicacion primera y ltima” Kierkegaard adopta
por fin la primera persona para anticipar un término —el de “du-
plicidad” [Duplicitet}— que reaparecera en El punto de vista como
sinonimo de ambigiiedad [Tvetydighed], mediante el cual solicita ser
oficialmente desvinculado de sus criaturas —con un tono notarial
que rezuma artificiosidad— y pide no se le atribuyan las obras o re-
flexiones de aquéllas. En este sentido, sobreabunda la problematici-
dad del texto postumo ante la ocurrencia, por parte de Kierkegaard,
de atribuirsela a un pseudénimo. Un creador ficticio, a modo de al-
ter ego —quicén sabe, ya, cuan distante de su verdadera personali-
dad— que le permitiera expresarse con mayor libertad. En suma,
una pirueta imposible de emular, y quiza por eso altamente coheren-
te con su proposito. En su diario reconocia: “lo que he escrito bien
puede ser empleado —en el caso de que siga ejerciendo de autor—
pero, entonces debo asignarselo a un poeta, un pseud(’)nimo”19 [men
saa maa jeg have en Digter paa det, en Pseudonym).

Resplandece el caracter ambiguo de la estrategia kierkegaardia-
na en el momento mismo de su aclaracion. Pues, ;qué autoridad
detentaria el autor que delegase a una creacion ficticia la respon-
sabilidad de su autoria? La sugestion de postular a Johannes de Si-
lentio como candidato a tan paradéjico honor no hace sino elevar
al cuadrado el misterio inherente a una literatura altamente subje-
tiva, desprendida —en su pretendida clarificacion— de todo refe-
rente objetivo. El pseudénimo autor de Temor y temblor, a quien

Joakim Garff se ha referido como rhetorician of silence?’, es reco-

19 Id; ¢fr. Journalen NB14: 8; 1849.
20 Garff, J. (1996). Johannes de silentio: Rethorician of Silence. En Kierkegaard Studies.
Yearbook 1996, Walter de Gruyter.
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nocido por manejar un lenguaje evocador desde la distancia. Ela-
bora un discurso aun reconociéndose ajeno a la verdad (espiritual)
que, sin embargo, relata, y que atafie a una fe solo delineada por
medio de una logica-paradojica; la de la pasion de quien realiza un
movimiento absurdo, en virtud del cual el particular se pone por
encima del ambito de lo general y de la eticidad, en una relacion
personal con lo absoluto. En uno de los articulos que dedico a la
obra kierkegaardiana, Paul Ricoeur sefial6 que “la paradoja repre-
senta todavia una estructura logica, aquella que conviene al tipo
de demostracion requerida por la problematica del existente, del
individuo frente a Dios” (Ricceur, 1989).

El autor que reconoce la desautorizacion por ¢l perpetrada y
exige autoritariamente que no se le confunda con las voces fan-
taseadas —en El punto de vista, como ya antes en la Apostilla—
se convierte de forma inevitable, y quiza contra su voluntad, en
narrador poco fiable; toda vez que la frontera que separa ficcion
y realidad queda desdibujada para siempre, como resultado de su
propia accion. Aquellas reivindicaciones, mediante las que remite a
su verdadera voz, se arriesgan a sonar tan patéticas como la recla-
macion de la “mirada de Linceo, aterrorizante como el suspiro de
un gigante”21
mente como “A” (responsable, como es sabido, de la compilacion

, en palabras del pseudonimo estético referido mera-

de aforismos y reflexiones que son los Diapsalmata, en el marco de
la primera parte de O lo uno o Io otro). Consecuencia tragicomica
de la permuta de mascaras, en carnaval frenético, es que no se cree
a nadie que diga “yo soy en esencia lo que ahora si parezco”. “Hic
Rhodus hic salta”, puede leerse al inicio de Temor y temblor, cita de
una fabula de Esopo que llama a una accion imposible de realizar
mediante el discurso, con la mera recoleccion. Decirlo y hacerlo
—en este caso, haberlo hecho— son realidades irreconciliables,
una contradiccion reveladora de la inadecuacion entre pensamien-
to conceptual y existencia individual. Aquel que dice haber logrado
una performance en un lugar lejano (Rodas) se enfrenta a la justi-

21 Kierkegaard, S. (2006). O lo uno o lo otro. Un fragmento de vida (1), Trotta, p. 49.
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ficada incredulidad del oyente, que le exige demostrarlo también
aqui (hic), con la dificultad anadida de que esto no es Rodas: la
accion pasada ya no puede ser lo que era. Es mas, como sugiere
el humor absurdo de los Hermanos Marx, en algtin que otro gag,
estrictamente hablando ni siquiera Rodas es Rodas.

Pensando en clave kierkegaardiana, el mayor artificio no radica
en emplear una mascara para comunicar, sino en pretender que la
ausencia de mascara puede resultar por si misma significativa. Mas
cercano a nuestro contexto, Eugenio Trias sefial6 a menudo —en
sus nietzscheanos textos de juventud, como Filosofia y carnaval—
que la mascara es necesaria para hacer sonar el discurso del auctor,
segin una etimologia de la palabra “persona” que gustaba de citar.
Aln mas recientemente, un autor como Pedro Juan Gutiérrez nos
explicaba en una conversaciéon —a raiz de la publicacion de Dialo-
go con mi sombra. Sobre el oficio de escritor— que sus textos, tan
a menudo calificados de “autoficciones”, son en realidad un pro-
ducto de la fantasia, que transforma la realidad vivida y le otorga
una apariencia de veracidad mas real a través de la plasmacion li-
teraria. Ademas de plantear el fructifero desdoblamiento y retro-
alimentacion que acontece entre su realidad como autor y la del
narrador y personaje de la mayoria de sus obras, Pedro Juan ubica
la toma de conciencia sobre su oficio en el fluctuante movimiento
tectonico de su obra: “cambio progresivamente. No daba las mis-
mas respuestas en 1998 que cinco afios después o ahora. He tenido
tiempo para reflexionar™?.

¢Como atrapar en una imagen la realidad individual una vez que
se fija por escrito, mediante palabras significativas y realizadoras de
una realidad segunda, intuidas —precisamente por ello— nunca
del todo adecuadas? Louis Mackey, autor de la referencial monogra-
fia Kierkegaard: A Kind of Poet, explica en otro lugar que “cuando un
hombre fabrica tantas mascaras bajo las que ocultarse, no se puede

22 Gutiérrez, P. J. (2021), Didlogo con mi sombra. Sobre el oficio de escritor, Anagrama, p. 9.
A proposito de aquel personaje que es ¢l mismo, y al mismo tiempo no, confiesa: “Me
invade y me arrastra. Me inyecta acido en la yugular. Es un demonio que me chupa la
sangre y un angel que toca mi corazon con la luz y me saca de las tinieblas” (id.).
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confiar en sus aseveraciones directas.Y cuando firma con su nombre,
ya no tiene el efecto de una firma” (Mackey,1986). De hecho, la pre-
tension de presentarse univocamente tal como se es resulta proble-
matica, lo intuy6 Pedro Juan al presentar su aproximacion biografica
mediante aquella autoentrevista, realizada desde el desdoblamiento
gracias a ese daimon que lo interpela y provoca, moviéndolo a la rea-
lizacion de la unamuniana condicion de creador-personaje. Contras-
ta, en este sentido, con el artificiosisimo ejercicio de desnudamiento
por parte Jean-Jacques Rousseau, quien en el apartado inicial de sus
Confessions declaro a los cuatro vientos la original excepcionalidad de
su empresa: el trasladar su biografia sin filtro, y darse a conocer tal
como es. Una maniobra que bien podria funcionar a modo de capra-
tio benevolentiae, y cuyas implicaciones tendenciosas Paul de Man ya
se ocup6 de desvelar, en una critica aplicable a otras aspiraciones de
comunicacion directa.

De hecho, en La retorica del Romanticismo el mismo estudio-
so ha trasladado una afirmacion especialmente valiosa para nues-
tros intereses, al referirse a los desdoblamientos recurrentemente
practicados en la literatura decimonénica en la forma del alter ego,
la sombra o el Doppelganger. Figuras ajenas y cercanas, variaciones
de uno mismo asimilables al autor de voces narrativas, ya sean me-
ros personajes o creadores ellos mismos, como los pseudonimos:
“parece, entonces, que la distincion entre ficcion y autobiografia
no es una polaridad tajante, sino que es indecidible” (Man, 2007).
Un especialista de los usos lingiiisticos como John R. Searle ya ha-
bia sefialado que “no hay propiedad textual, sintactica o semantica
que permita identificar un texto como obra de ficcion™3. Incluso
la caracteristica supuestamente mas objetivable, aquella que dis-

tingue las instancias de autor y narrador —ha recordado repetida-
25,

>

mente Gérard Genette?*— entra en crisis en las autoficciones
creaciones literarias en que el autor pone en boca de otros sus pro-

23 Searle, J. R (1982). Sens et expression. Ed. Minuit, p. 109.
24 Genette, G. (1991), Fiction et diction. Seuil, p. 80.
25 Ibid., p. 85.
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pias vivencias o inquietudes, en un ejercicio que, sin ser abierta-
mente confesional, se intuye terapéutico.

La infinitesimal convergencia de aquellas figuras —autor y na-
rrador, a las que puede sumarse la del protagonista— no implica,
por un lado, que la trama haya de ser necesariamente verdadera,
ajustada a la “realidad”; pero tampoco impide, por otro lado, que la
realidad paralela que la imaginacion despliega y que a efectos prac-
ticos denominamos “ficcion” no albergue una insobornable cuota
de veracidad. Frente a esa falsa dicotomia, la realidad recreada ci-
fra su verdad en la zona de indeterminaciéon que se concreta con
detalles creibles, haciendo posible la verosimilitud que Aristoteles
ya habia considerado necesaria para suscitar la identificacion y con
ella el efecto catartico. La indeterminacion, como la ambivalen-
cia o incluso la ambigiiedad —que Kierkegaard tematiza— es el
espacio vacio y lleno, colonizable, en que las posibilidades todas
concurren a tropel y fructifican, demandando para ello la partici-
pacion del lector. Es requerida para significar el discurso y poner
orden también en el espacio personal, identificando afuera, con
propuestas contrapuestas, el conflicto vivido interiormente, a par-
tir de la poco conciliable interaccion de las esferas estética, ¢tica y
espiritual. Esa irresolucion ha de potenciar, a la vez, la conciencia
del lector en su tarea (auto)interpretativa. Kierkegaard justifica el
empleo de pseudonimos como una manera de animar al posiciona-
miento del lector, y ensefarle a decir “yo” en un contexto de im-
personalidad generalizada: “comenzar de inmediato con el propio
yo en un mundo tan acostumbrado a no oir jamas ningan yo, era
algo imposible. Mi tarea consistié en crear personalidades de autor
y proyectarlos en medio de la realidad de la vida para asi acostum-
brar un poco a los hombres a hablar en primera persona”26.

Testimonio del proposito de Kierkegaard como autor, esa co-
nocida cita no cuestiona la veracidad de los discursos proferidos —
contrarios entre si, pero eventualmente compatibles en el marco
de una existencia abierta a la experiencia de la paradoja y el absur-

26  Journalen NB 11:223.
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do— sino que sugiere el caracter plurivoco de la vida personal; en
otras palabras, ofrece diferentes perspectivas para la aproximacion
a la verdad, ensayadas mediante una variedad de formulaciones o
personajes, filtros necesarios para acoger la inabarcable contingen-
cia en que nos movemos y reconocemos, y abrir la posibilidad de
una realidad no contingente y completamente otra, inalcanzable
mediante el pensamiento racional. La practica de la “autoficcion”,
subgénero que evidencia la mencionada porosidad entre ambitos
nunca del todo estancos, participa intensivamente de la inadecua-
cion e ilustra como el camino mas corto a la comunicacion de lo
real no siempre es la linea recta, sino mas bien la parabola, que
se delinea gracias a la inestimable accion de la imaginacion; la fa-
cultad que conecta nuestras percepciones externas o internas —
como son las emociones— con la significacion conceptual de lo
mundano. Correlativamente, el mundo asi constituido no se com-
prende en su anhelada y ya quimerica puridad, sino de acuerdo con
mociones pasionales que suministran los materiales para el pensar,
como sugiere Eugenio Trias en su mas atrevido tratado?”’.

En el sentir del afecto maximamente relativo, el sujeto actuali-
za una realidad inalienable, que le pertenece en tanto que existente
——si se nos permite una inocente contorsion de una cita husser-
liana— aun cuando no existiera “el mundo™. Alejada del anhelo
de objetividad, la deformacion inherente a la apariencia —Illamese
mascara, ficcién o razon pura— baliza el camino de reencuentro
con uno mismo a partir del reconocimiento del trayecto protago-
nizado junto con el otro que se es, en el despliegue de una com-
prension sintomaticamente errada. Perderse y encontrarse confor-
man el proceso identificacion con uno mismo, siempre distinto al
ser afectado en su ser mas intimo. El desdoblamiento narrativo ha-
bilita el espacio para la conexion, mediada paradéjicamente por un
tercero, que la torna sublime o demoniaca. Queda ilustrado en un
conocido soneto de Gongora, en que el autor se identifica con un

27 Trias, E. (1997). Tratado de la pasién. Taurus.
28 Husserl, E. (1986). Meditaciones cartesianas. Tecnos, p. 6.
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sujeto errabundo y enfermo; aquél halla alojamiento y sosiego en
el lugar que ha de perderlo definitivamente, cayendo enamorado
de quien le acoge: “mas le valiera errar en la montafia que morir
de la suerte que yo muero”, concluye el yo lirico, que en realidad
siempre ha estado alli, desde el inicio apasionado, en la prision de
un sentir inalienable pero nunca del todo suyo. La ficcion del re-
encuentro con uno mismo a través del eros no solo no repara la
escision —Ila enfermedad que se padece— sino que confirma la
sentencia del afectado, abundando en la tristaniana retroalimenta-
cion de amor y muerte.

El estatuto irreal de la fantasia alimenta la realidad fantasmal
del yo, la identidad que no podemos dejar de ser, a pesar de la im-
posibilidad de su aprehension definitiva. Lo ilustran creadores epo-
calmente cercanos a Seren Kierkegaard, como el fantasioso E. T.
A. Hoffmann —cuya “frescura” como autor aprecio, segin puede
leerse en su diario— o incluso Guy de Maupassant —que, curio-
samente, pasa por ser un escritor “realista”. En su obra encontrare-
mos testimonios inmejorables de esas realizaciones impensables de
la realidad, que Gérard Genette ha aludido como “cumplimientos

indirectos””’

. Maupassant, mas alla del costumbrismo socarréon de
algunas de sus historias, también produjo relatos fantasticos y, de
hecho, explicito la necesidad de sobreabundar en la vision ilusoria
de la realidad para que su recreacion se apareciera tanto mas con-
vincente. Intuye que el poder de la ficcion radica en la invitacion a
realizarla, a vivirla en gozosa seminconsciencia, siendo participes
del engano que nos empuja a buscar la verdad en tanto que lecto-
res, intérpretes o incluso personajes, como le sucede al creador
del entramado narrativo: “nos diversificamos en nuestros persona-
jes al cambiar la edad, sexo, situacion social y todas las circuns-
tancias vitales de nuestro yo (...). La pericia consiste en no dejar
reconocer este yo por el lector, encubierto asi bajo una diversidad
de mascaras” (Maupassant, 1984).

29  Genette, G. (1991). Op. cit., p. 60.
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El festival de mascaras escenificado por Seren Kierkegaard devie-
ne especialmente sugestivo desde la perspectiva de su imprevisible
intermitencia. Joakim Garff ha escrito, respecto de la aclaracion de
la estrategia comunicativa en El punto de vista sobre mi actividad como
autor: “el deseo de construir el ‘yo’ narrativa o subjuntivamente im-
plica la destruccion del yo empirico o ‘indicativo’ que, en un doble
sentido, proporciona a la biografia el aspecto de deconstruccion del
yo. Estos son los términos de esta biografia, que hacen imposible
el determinar de manera definitiva donde (y cuando) Kierkegaard
engana con su texto y donde (y cuando) el texto engafia a Kier-
kegaard”ao. Lo que podria parecer una consideracion posmoderna
—mnecesariamente intempestiva— desde el rechazo de toda signi-
ficacion aprioristica o de alcance universal, en el fondo se alinea
con el parecer esquivo de su autor, logicamente emitido por una de
sus mascaras. Ya en Temor y temblor, de hecho, el no-tan-silencio-
so pseudonimo afirmaba “que la subjetividad es inconmensurable
con la realidad, a la que tiene incluso el derecho de engaﬁar”?’l.
La no-adecuacion entre realidad (objetiva) y pensamiento (subjeti-
vo) escinde y constituye la realidad del existente kierkegaardiano.
Una crisis significacional, sublimada como torsion del logos oficial
mediante la proliferacion de instancias narrativas; figuras con una
vision propia de la realidad que, sin ser achacadas esencialmente al
autor primero, puedan ser adoptadas por los lectores.

Paul Ricoeur (1990) abundo en ese proceso de desdoblamiento
e identificacion en Soi-méme comme un autre. La ficcion es alli
asimilada a un ambito de experimentacion intimamente vincula-
do al personaje que se lee, en que cuestiones axiologicas y hasta
ontologicas —de inequivoca trascendencia— se ponen en juego:
“las experiencias del pensamiento que desplegamos en el gran la-
boratorio de lo imaginario son asimismo exploraciones dentro del
reino del bien y del mal”3?. Esta suerte de reflexiones se prodi-

30 Garff, J. (1991). The Eyes of Argus. The point of View and Points of View with Respect
to Kierkegaard's ‘Activity as an Author’. En Kierkegaardiana 15. C.A. Reitzel, p. 43.

31 Kierkegaard, S. (1994). Temor y temblor. Altaya, p. 95.

32 Riceeur, P. (1990). Soi-méme comme un autre, Seuil, p. 194.
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ga asimismo en titulos como La métaphore vive o Temps et récit. La
literatura decimonoénica cultivé con ejemplos preclaros la partici-
pacion del lector en la ficcion, en algunos casos inspirada por el
remoto y, sin embargo, atemporal —extrano y siempre fascinan-
te— caso de El Quijote. Fomentando la conciencia del otro que
somos desde la proyeccion o identificacion especular ya sefialada y
practicada por Guy de Maupassant, podriamos mencionar los dis-
positivos narrativos de Jean Paul o E. T. A. Hoffmann, muy apre-
ciados por Seren Kierkegaard. O, tambien, la siniestra artificiosi-
dad de Edgar Allan Poe, estricto contemporaneo del danes, cuyos
dispositivos narrativos confrontan a los lectores con posibilidades
impensables. En uno de sus relatos mas siniestros, La mascara de la
muerte roja, Poe ensaya la distension entre apariencia y realidad,
binomios de una dialéctica sin superacion o sintesis; especialmen-
te inadmisible cuando la apariencia se corresponde con aquello en
esencia irrepresentable, y que la mente solo atisba a concebir en
escorzo irreal, como la calavera en anamorfosis que rasga el lienzo
Los embajadores, de Hans Holbein el Joven.
Desconcertantemente se explicita la negatividad que subyace y
anima una empresa de improbable éxito, o, cuando menos, impo-
sible de garantizar. Tampoco el engreido protagonista del relato de
Poe —un principe, alguien “superior”, ajeno a la realidad munda-
na que condiciona a la masa— puede comprender y asi superar,
mediante una concepcion esforzadamente hegeliana; porque lo que
tiene ante sus ojos es la ausencia de rostro que ¢l mismo, desde
su plenipotencia malcarada, acabara siendo. Cuando a la figura que
representa a “la muerte” le ordena retirar su mascara, en realidad
esta firmando su propio final, ignorante de que realmente no hay
mascara que pueda recubrir el no-ser que somos (siendo la mas-
cara empleada eventualmente como mero recordatorio de lo que
podriamos ser y sin embargo dejaremos atras, cuando el tiempo se
acabe). No es equivoca, errada o problematica la apariencia, sino la
pretension de quien la encara como esencialmente representativa,
envestido por la creencia de poder ver las cosas sin filtro, tal como
son. Para creer que en la propia capacidad de (poder) saberlo todo.
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Lo que, en este sentido, mas admira Kierkegaard en Socrates es su
capacidad para separar lo que sabe de lo que no sabe (que no sabe),
consciente de lo arduo que resulta el darse cuenta de que no se
esta viendo o entendiendo cuanto acontece, en suma, de que no se
esta sabiendo. En el inicio de su autoria —en Sobre el concepto de
ironfa, concretamente— trae a colacion una leyenda nordica, que
le permiti6 acercarse parabolicamente a la praxis de Socrates, de
quién dijo “aun suponiendo que yo fuese un contemporaneo suyo,
aun asi seguiria siendome dificil concebirlo”3. Pensamos en el cé-
lebre pasaje de su tesis de magisterio en que afirma que aquel es-
curridizo pensador se esconde y se revela bajo el manto de la ironfa
de la misma manera que un nisse —una especie de elfo— puede
ausentarse a la vista de todos gracias a las propiedades magicas de
su vestimenta. “Si decimos que la ironia constituia lo sustancial en
su existencia (esto es, por cierto, una contradiccion, pero es que
ast debe ser), postulamos con ello que la ironia es un concepto ne-
gativo. Evidentemente, fijar un retrato suyo es tan dificil que hasta
parece algo imposible, o al menos algo tan fastidioso como retratar
a un duende dotado de la capucha que todo lo vuelve invisible”3*.
Aquel, su inexplicable poder, es avalado por la suerte de participa-
cion mistica que promueve Socrates desde la distancia inabarcable
de la ironia, con la practica de una logica que subvierte el discurso
establecido del logos para susurrar que lo que es puede al mismo
tiempo no ser, siendo distinto a lo que parece ser o dejando de ser
lo que se piensa que es.

4. El problema de la historia (sobre la imposibilidad
objetiva de la existencia)

El punto de vista sobre mi actividad como autor no s6lo aspira a ser
considerado “una comunicacién directa” sino también —segtin pre-
cisa Kierkegaard en la segunda parte del subtitulo— un “reporte a
la historia” [Rapport til Historien].Ya hemos sehalado algunas de las

33 Kierkegaard, S. (2000). Sobre el concepto de ironia. Trotta, p. 83.
34 Ibid., p. 84.
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principales dificultades que afectan a la idea de comunicacion direc-
ta. A la problematica de publicarla postumamente, o bajo la firma
de un pseudonimo, se le anade de forma correlativa un peculiar
afan de objetividad historica, lo cual contrasta con lo planteado en
la Apostilla conclusiva y no cientifica a las Migajas filosoficas —o,
incluso, en las previas Migajas filosoficas.

Una nocion, la de historia, que se antoja diametralmente
opuesta al ideal de subjetividad, caracteristica intrinseca del exis-
tente o “individuo” [Enkelte] que Kierkegaard reivindica como fi-
gura irreductible. Con indisimulada ironia, su alter ego en la oca-
sion —Johannes Climacus— diagnosticaba en el capitulo de la
Apostilla titulado “Llegar a ser subjetivo” que la tarea asignada al
contemplador del s. XIX es “la historia mundial” [Verdenshistorien],
cuya “tendencia objetiva” [objektive Retning] es equiparada a “la Via
y la Verdad®®. La parodia que ese pasaje denota le permite a Kier-
kegaard censurar la constitucion racional de la historia, como la
hegeliana, la cual cancelaria la tarea ética por antonomasia, cifrada
en la implicacion del sujeto concreto, a través de la temporalidad
propia de su existencia. El irénico pseudonimo de Kierkegaard —
con el que se reconoce emparentado, en sus diarios— considera,
asimismo en la Apostilla, que ese encuentro con la historia mundial
podria conllevar consecuencias opuestas a las deseadas; pues en lu-
gar de afirmarse de manera auténoma, el individuo que ast —ob-
jetivamente— se comporta acaba resultando inapto para la accion
y los asuntos mundanos, como un siglo antes habia sugerido David
Hume en la primera seccion de su Investigacion sobre el entendi-
miento humano.

En nuestro contexto, pensando desde el trasfondo critico para
con la comprension y configuracion objetiva de lo historico, no deja
de sorprender la confianza que con el subtitulo de su titulo postumo
muestra Soren Kierkegaard. Mucho mas breve que la subsiguiente-
mente provocadora Apostilla, que apareceria dos afios después, el

35 Kierkegaard, S. (2009). Afsluttende Efierskrift til de philosophiske Smuler. Gads Forlag, p.
125.
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autor trastoca la secuencia temporal para demostrar la falsedad de
los presupuestos sobre los cuales se fundamenta la comprension his-
toriografica. Advierte Kierkegaard que “el pasado no se vuelve nece-
sario por haber sucedido, sino al revés: por haber acaecido demos-
tro que no era necesario”®. Tomando distancia de la creencia en la
reconstruccion logica del tiempo, parece desconfiar de la secuencia
causal contra el sentido comun; como para dar a entender que la
aprioristica nocion de necesidad es en realidad aplicada a posteriori,
de forma retroactiva, siendo mas casual que participe de algin tipo
de causalidad inquebrantable. Igual que el pasado solo es resultado
de la proyeccion que desde el presente pergefiamos con mayor o
menor consciencia —entendiendo lo que hay como resultado de lo
previo— el futuro se vislumbra resultante de la situacion actual. En
ambos casos, la aproximacion esta vinculada a acontecimientos cuya
naturaleza esencial —la de acontecer— es relativa, anclada como
se halla en las particularidades que conciernen a la subjetividad del
existente; instancia fundamentadora de la realidad, pero sujeta al pa-
decer, necesariamente inestable.

En las paginas de su diario de 1848, practicamente coetaneo a
la confeccion de EI punto de vista sobre mi actividad como autor, Kier-
kegaard senalaba, ademas: “con la ayuda de la historia queremos
comprender todo —y con la ayuda de la historia no podemos sino
comprenderlo todo inversamente, o retrospectivamente, o no en-
tender nada del todo. Constantemente llegamos a una conclusion
errénea”’. Contra lo exhibido en el subtitulo de su publicacion fi-
nalmente postuma, se distancia sin margen para la duda de la 16gi-
ca historica, entendida como una cronologia unidireccional; sefiala
criticamente la imposicién retrospectiva de una nocion —Ila de ne-
cesidad— que ignora la aleatoriedad de todo cuanto existe. Podria
pensarse que se trata ésta de una consideracion marginal, registra-
da acaso ex abrupto en el marco de sus paginas intimas. Nada mas
lejos de la realidad, pues ya en las Migajas filosoticas —cuatro afios

36  Kierkegaard, S. (2001). Migajas filosdficas o un poco de filosofia, Trotta, p. 85.
37 Journalen NB5: 108; 1848.

437



Jacobo Zabalo Puig

antes, como sabemos— habia apuntado Kierkegaard, similarmen-
te, al caracter falaz de la comprension historica. Frente al modelo
positivista, la temporalidad es reconsiderada desde un devenir que
no rehtye las incongruencias o incertezas, como tampoco la con-
tradiccion de expectativas, resultantes de la proyeccion humana;
un devenir, el que concierne a todo lo existente en la physis, en
esencia incontrolable que —proximo en espiritu al sin embargo
distante, y “oscuro”, eleata— alude Kierkegaard con un término
tan sencillo como disruptor: el “cambio”8. Principio genealogico
inherente a la fluctuacion, desafia la ordenacion previsible de los
hechos, y asi su posible registro y comprension historica. La natu-
raleza esquiva de ese principio abre la puerta a la libertad, que se
actualiza como posibilidad asumida en un tiempo propio por el in-
dividuo, como Martin Heidegger —lector confeso de Kierkegaard
desde sus apuntes preparatorios de Ser y tiempo”, y muy critico
con la comprension historiografica en sus textos de época media,
la década después— abordaria mediante la torsion terminologi-
ca del sustantivo “existencia”: Da-sein (a través de una separacion
que sefala la concrecion inalienable del ser que es en la medida
que esta siendo en el horizonte temporal que signa el sentido de su
existencia desde la conciencia del fin, entendiendo la finalidad de
su comprension mundana).

Volviendo a la cuestion que nos ocupa, resulta palmario que la
concepcion historica de Kierkegaard —ejemplarmente plasmada
en la entrada del diario de 1848, refrendando los planteamientos
de Climacus— amenaza con desautorizar el ntcleo duro de la jus-
tificacion subyacente a la comunicacion postuma, El punto de vista.
Puesto que la comprension historica opera siempre en retroceso, in-
virtiendo el proceso natural de lo que acontece —por mucho que,
objetivamente considerado, se presuponga como necesario— ese
“reporte a la historia” se intuye vehiculado necesariamente bajo la
forma de una comunicacion “indirecta”. El caracter fantasmal de su

38  Kierkegaard, S. (2001). Migajas filoséficas o un poco de filosofia, Trotta, p. 82
39  Heidegger, M. (2000). Ontologia. Hermenéutica de la facticidad, Alianza.
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publicacion —aparecida mas alla del tiempo de vida y mas aca de
la fe en la historia— resplandece en una incertidumbre inatacable;
producto sintomatico del ironista que no se deja atrapar siquiera en
los Gltimos respiros, cuando mas vulnerable pareceria. Socrates se
permite chanzas de este estilo en la no menos postuma Apologia,
que remata con la inquietante e inspiradora sentencia: “pero es hora
ya de marcharnos, yo a morir y vosotros a vivir. Quién de nosotros
se dirige a una situacion mejor es algo oculto para todos, excepto
para el dios” (Platon, 2007). Ya antes, por su condicion de dead man
walking, habia reivindicado estar en disposicion de profetizar, augu-
rando a los atenienses —con indisimulada vehemencia— un futuro
peor si finalmente lo condenaban a beber cicuta.

A fuego sellara el despliegue de su praxis vital Socrates —co-
herente hasta el final— con la asuncion de su no-saber, aplicado
aqui al asunto mas acuciante para el comin de los mortales: el
fin la propia vida. El abrazo de la incertidumbre en su manifes-
tacion mas radical —a tenor de su aparente irreversibilidad— es
sorprendentemente lo que resulta liberador en su caso, lo erige
en modelo para la posteridad. Desde la distancia, no pocos se han
inspirado en su mitico desapego. Uno de los mas célebres, Michel
de Montaigne, autor del ensayo elocuentemente titulado De como
filosofar es aprender a morir. El humanista, que pasa por ser el in-
ventor del género, es consciente del caracter siempre provisional
del conocimiento humano, en aproximacion necesariamente asin-
totica a un sentido definitivo que le ha de rehuir. La concepcion de
un saber absoluto es puesta de relieve como ensonacion metafisica,
movimiento que llama a la prudencia, a la conciencia del artificio
inherente a ese su movimiento mas natural —como de hecho ya
habia explicitado Petrarca, quien, en gran medida, inaugura la con-
cepcion del sujeto moderno— siendo el investigador incluido en
la investigacion de st mismo de una manera u otra, poniéndose a
prucba de forma paradigmatica en el trance final.

En diversos lugares de sus diarios verbaliza Kierkegaard una
creencia tan indemostrable como sintomatica de la autoimagen
que elabora al hilo de aquella su vocacion, y cuya veracidad radica
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en el caracter sintomaticamente anti-representativo. Pues no refie-
re un estado de cosas objetivo, sino la intuicion maximamente sub-
jetiva de la interpretacion que sobre su produccion habria de tener
lugar, en una sorprendente torsion de la —ya antes aludida— cri-
tica de la escritura que volcaba Platon en el Fedro (en un contexto
diametralmente lejano, que puede entenderse como el alfa de un
despliegue filosotico que ¢l, entre otros, como Holderlin o Niet-
zsche, culminan y sentencian). Nos referimos a la entrada en que
advierte: “solo puedo ser comprendido después de mi muerte™?.
La inclinacién espiritual de su tarea como autor de autores sale a
flote en dos pasajes de sus diarios frecuentemente citados: “mien-
tras viva jamas seré ni podré ser apreciado, justamente porque em-
pleo la mitad de mis esfuerzos a impedirlo. Desde el momento en
que, todavia vivo, comenzara a ser apreciado, me encontraria im-
partiendo autoridad; y al mismo tiempo mi mision se habria aca-
bado™!. La dialéctica entre engano y autoridad se explicita como
en pocos lugares: solo desde la deformacion mascara, no siendo
Kierkegaard ¢l mismo, comunica fehacientemente sus inquietudes
mas genuinas, lo cual no contradice la articulacion teologica de su
dispositivo literario: “yo, como autor, soy un penitente, pero si los
hombres llegaran a percibirlo, dejarfa de serlo eo ipso, y hasta qui-
za me tendrian aprecio, es decir, que me los ganaria de manera di-
recta, es decir, que los engaﬁarl’a’AZ.

Las reminiscencias neotestamentarias, tan presentes en los
diarios de Kierkegaard, denotan la participacion de un régimen
espiritual incomunicable por las vias ordinarias, y que en su ex-
plicitacion se arriesga a desvirtuarse. No hay lenguaje ni logica
que permita confirmar o denegar de forma universal esa nue-
va realidad del logos encarnado que Kierkegaard adopta como
propia; representativa precisamente de lo que no puede ser re-
presentado, y asi rehtye toda concepcion, como la existencia de
aquel individuo excepcional que fue Socrates: “la ironia presenta

40  Journalen NB4: 67; 1848; cfr. Journalen NB: 194; 1847; Journalen NB2: 31; 1847.
41 Journalen NB: 24.
42 Journalen NB5: 146.
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un semblante ambiguo. Por un lado, expresa la significacion de la
vida en cuanto aspiracion al infinito; mas como lo infinito es inac-

43 escribio

cesible, la ironia pone en evidencia una imposibilidad”
Enzo Paci en “Kierkegaard vivo y la verdadera significacion de la
historia”. La imposibilidad de alcanzar aquella infinitud —familiar
pero extrafa, siempre otra— es lo que fundamentara su verdad,
desde la peculiar logica de la ironia, esto es, desautorizando con
determinacion equivoca cualquier discurso auctoritario. Un logos
evanescente pero que instiga o molesta cual tabano —aguijonea-
dor insecto, con que fue comparado Socrates—, aunque también
de efectos taumatirgico*. Con el desparpajo propio de quien es
consciente de la boutade y la disfruta, trastocando la coordinacion
de los tiempos verbales, en EI punto de vista sobre mi actividad como
autor afirmara Kierkegaard a propésito de Socrates: “cierto que no
fue cristiano, eso ya lo s¢; aun asi, estoy absolutamente convencido
de que se ha convertido™®.

Hay en la necesidad de justificarse algo que condiciona inequi-
vocamente su aclaracion postuma, y la condena a la oscuridad:
inexplicable, y sin embargo consistente para con su trayectoria,
pues mantiene la dialéctica tanto mas activa con la imposible his-
toria del final de la dialéctica —mas alla del hecho objetivo de su
final historico—, culminando sensacionalmente su antonomastica
irresolucion bajo la forma de un desdoblamiento increible, a pesar

43 PACI, E. (2005). Kierkegaard vivo y la verdadera significacion de la historia. En
Kierkegaard vivo. Una reconsideracion. Ediciones Encuentro, p. 59.

44 Aspecto curativo o consolador que censurarfa Friedrich Nietzsche, como signo de
la escuela de filosofos que supuestamente inaugura. En El nacimiento de la tragedia,
su incipiente y atrevida tesis, no dud6 en reprobar la confianza en una adequatio
mistagogica y reparadora (una critica que cabe pensar como dirigida a Platon o, an mas
probablemente, al neoplatonismo decimononico que irrit6 asimismo a Kierkegaard).
Aquél su Socrates pasa por ser “el prototipo del optimismo teérico, que, con la sehalada
creencia en la posibilidad de escrutar la naturaleza de las cosas, concede al saber y
al conocimiento la fuerza de una medicina universal, y ve en el error el mal en si”
(Nietzsche, F. (2002). El nacimiento de la tragedia. Alianza, p. 135).

45 Kierkegaard, S. (1978). Synspunktet for min Forfatter-Virksomhed. Gyldendal, p. 105. En la
moderna edicion, digitalizada, puede leerse esa misma expresion: “Sandt han var ingen
Christen, jeg veed det, medens jeg rigtignok ogsaa holder mig overbeviist om, at han er
blevet det” (https:/ /tekster.kb.dk/text/sks-sfv-txt-root ).
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de la intencionalidad mayéutica. El maestro se rebaja a la condicion
de discipulo —afirma Kierkegaard en El punto de vista— para
que los otros (se) comprendan, pero a traves de esa comprension
¢l mismo reconoce su posicion; en lo que representa un giro mas
de tuerca a las recreaciones dialogicas que el discipulo socratico
foment6 con la practica de la escritura, sin perder por completo
de vista la falsamente falsa modestia de su maestro. Concluyamos
con una cita visionaria que, si bien procede del inicio de su carrera,
s6lo al final refulge en su imposeible potencial de significacion: “La
ironia es salud en la medida en que libera al alma de su embelesa-
miento por lo relativo, y es enfermedad en la medida en que no
puede cargar con lo absoluto sino en la forma de la nada; claro que
esta enfermedad es una fiebre tropical que s6lo contraen unos po-

cos individuos, y de la que un ntimero atin menor se recupera”%.

Conclusiones

En la ciudad holandesa de Delft, un marinero se coloc6 una mafnana en
uno de los accesos al mercado, fuertemente concurrido. En la mano
izquierda sostenia un arenque, en la derecha una hucha que presentaba
a los que pasaban, preguntandoles cual era la mejor parte del arenque.
Si no contestaban esta era la demanda: “O debe echar usted un cénti-
mo en la hucha”. Un céntimo era tan poco que la gente se animaba y
decia que la cabeza, la parte central o cualquier otra parte del arenque.
Ante cada respuesta (...) el marinero negaba con la cabeza y recogia el
centimo en la hucha; no queria discutir, o nadie suponia que lo quisie-
ra. Al final de la tarde, cuando la hucha estaba llena y el marinero se di-
rigia ya a disfrutar de la ganancia, alguien hizo por fin de tripas corazon
y le interpel6: “Usted nos ha dicho todo el rato que no sabemos que
parte es la mejor, asi que diganoslo por fin de una vez para que lo se-
pamos”. El marinero hubo de reconocer que ¢l tampoco lo sabia. Pero

46 Kierkegaard, S. (2000). Sobre el concepto de ironia. Trotta, p. 281.
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para que todo quedara en orden se sometio ¢l mismo al convencional
castigo, echo un céntimo en la hucha, y se marché con ella.

Hans Blumenberg

un reconociéndose Seren Kierkegaard seguidor lejano del maestro
Al dose S Kierkegaard seguidor lej del t
mayeuta, sabiendose poeta —pero de un tipo peculiar, ajeno al ele-
mento estético— el cultivo de su vocacion plurivoca contamina cual-
quier pretension de fiabilidad. ;Como certificar su curacidn, esto es,
a enunciacion seria —sin quiebros ni contrasentidos— de la verdad?
1 quicb t tid del dad?
o poco sospechosa resuena la intencionalidad de poner punto fina
No p pech la int lidad de p punto final
a los juegos para decantarse por un discurso literalmente asimilable,
junto a la explicitacion excluyente del artificio. En Mirando al sesgo
.Y . . .
Slavoj Zizek ha precisado que la “revelacion del secreto que esta de-
ajo de una mascara deja intacto el poder de fascinacion ejercido por
bajo d j p j p
a mdscara en si”'. La verdad del encantamiento se mantiene con e
1 77 La verdad del t t t 1
escubrimiento de la necesidad de creer, mas alla de las circunstancias
descub todel dad d ) lla de 1 t
y de las contingencias que intervienen en aquella misma necesidad.
onvertido en incondicional foco de sentido, el autor que decide
C tid d I foco d tido, el autor que decid
quitarse la mascara esta realizando una pirueta que rezuma hybris, y
despierta la admiracion; maniobra inverosimil que transforma el dis-
curso de un muerto en vida —un melancolico, reconoce haber sido
Kierkegaard— en obra de un ser tocado por el amor divino, que dice
ponerse al servicio de la providencia. Dificilmente puede emancipar-
se del disfraz que no so6lo le permite comunicar, sino que también le
permite comprender, reconocerse a través de su mision.

El beneficio del avispado marinero de Delft es cuantificable,
mientras que lo cualitativo, incluso trascendente del movimiento
kierkegaardiano se basa en una dependencia para con aquellos que
pretende educar en el cristianismo con la mirada puesta en su pro-
pia salvacion; y que, como tal, se vive en clave autoculpable, alterna
frenéticamente entre las polaridades de la dialéctica amo-esclavo,

47  Zivek, S. (2004). Mirando al sesgo. Paidos, p. 143.
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sintiéndose fuente de sentido —y de verdad propia, la del existen-
te— sin embargo, insuficiente. La tematizacion de la vivencia del
pathos, extrema en el episodio inconcebible de la Pasion de Cristo
revela, de forma consustancial y paradéjica, una disrupcion con la
idea de sustancia en el individuo, vivida como imposibilidad de al-
canzar una adecuacion valida para toda experiencia y precisamente
por ello constituye la marca indeleble e intransferible de la celebrada
irreductibilidad. La ganancia es inequivoca, si se asume el caracter
irremediable de la pérdida: el estar siempre en una disposicion in-
suficiente, por debajo de la suprema fuente de sentido que permi-
te comprender la propia incomprension. Al individuo —que es uno
mismo— dirige Kierkegaard aquella literatura nunca del todo suya: la
suma de discursos dispares, orientados hacia la verdad que, al mismo
tiempo, no puede llegar a proferir de forma literal o exclusiva.

La sobreabundancia de palabras y voces narrativas que des-
pliega Soren Kierkegaard a lo largo y ancho de su sacrificada tarea
como autor, en flagrante contraste con el maestro agrafo, lo apro-
xima al vértigo de la disolucion, tanto mas inminente en el mo-
mento en que reclama su fundamentacion utopica. Con todo, solo
desde la aceptacion del riesgo supremo, como tal inconcebible —
la pérdida de lo mas querido, en Temor y temblor— cobra realidad
la idea misma de salvacion; como siguiendo el dictum hélderlinia-
no, inserido en “Patmos”, que hizo las delicias de Heidegger. Mas
presente en la mentalidad de Kierkegaard —confirman sus apun-
tes intimos— es la angustia de Cristo en la cruz, experimentada
ante la posibilidad incomprensible de la muerte. Ese sufrimiento
extremo reverbera de forma inversamente proporcional como sa-
lud espiritual; una salvacion que crece impensablemente, desde la
asuncion de la condicion mas miserable. En El concepto de angustia,
escribe: “Si el hombre fuese una bestia o un angel, no serfa nunca
presa de la angustia. Pero es una sintesis y, por tanto, puede angus-
tiarse, y cuanto mas hondamente se angustia, tanto mas grande es
el hombre™®. Ya que hemos citado a ese espiritu afin, no estric-

48 Kierkegaard, S. (1963). EI concepto de la angustia. Una sencilla investigacién psicolgica
orientada hacia el problema dogmatico del pecado original. Espasa-Calpe, p. 152.
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tamente contemporaneo, pero si cercano —como es Friedrich
Hoélderlin—, podemos mencionar una de sus cartas filosoficas, en
que, en la linea del influyente Johan Georg Hamann —*el mago
del norte”, que Soren Kierkegaard cita en una nota fundamental al
pie de la Gltima pagina de aquella obra— alumbra la problematica
espiritual inherente al ser humano. Ofreciendo consuelo a su ami-
go Neuffer, deja entrever Holderlin la presencia de una escision a
su vez fundamental: “s¢ que también a ti te abandonan a veces los
animos, s¢ que es el sino comun a todas las almas que tienen algo
mas que necesidades animales™’.

La pretension de desmarcarse del engafo y desvelar la estra-
tegia literaria, mayéuticamente desplegada a lo largo de su vida,
sume a Kierkegaard en la mas incomoda de las posiciones; una
suerte de auto-afeccion, que lo aproxima al vértigo de la angustia
Ys al mismo tiempo, le impide emanciparse de su estrategia, como
ya intentara sufridamente en el apéndice de la Apostilla. Conver-
tido ¢l mismo en un personaje, le persigue la sombra de la duda
acerca de sus verdaderas intenciones. Una sospecha que le acompana
como estigma, contrapeso necesario de la idea de una realizacion
subjetiva, que se revuelve paradojicamente contra su origen pla-
tonico. Ese movimiento de retorno a la plenitud anhelada —la del
individuo emancipado de lo exterior y replegado luminosamente
sobre si— ha sido aludido como “la gran comunion” por Riidiger
Safranski en su ensayo ;Cudnta verdad necesita el hombre? (cuya edi-
cion castellana exhibe el sugerente subtitulo Lo que se puede pensar y
lo que se puede vivir, y que muestra en su portada a Socrates bebien-
do cicuta, en la version de la mitica escena pintada a mediados de s.
XVII por Charles-Alphonse Dufresnoy). Recordando al problema-
tico ejercicio confesién de Jean-Jacques Rousseau, el filosofo ale-
man deslinda la ambivalencia del movimiento de la libertad en un

49 Holderlin, F. (2020). Cartas filosdficas. La Oficina, p. 88. Una consideracion que
complementa, pocos meses después -en abril de 1795- al dirigirse a su hermano, con
palabras que asocia a Fichte: “si no aspirasemos a ser infinitos, libres de toda limitacion,
tampoco sentiriamos que hubiera nada que se opusiera a esta aspiracion y, por lo tanto, y
para decirlo una vez mas, tampoco sentirfamos nada distinto en nosotros, no sabriamos
de nada, no tendriamos ninguna conciencia” (ibid., p. 98).
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sentido que ilustra antropologicamente el modus operandi de Soren
Kierkegaard, a su vez inspirado —como se ha documentado— en
el ensayo de Schelling sobre la libertad. Por un lado, gracias a ella
“se obtiene una mismidad que no se deja encerrar en ningan inte-
rior, sino que sale a la luz. La libertad convierte las afecciones del
alma en acciones”; por otro lado, como corolario amenazadoramen-
te contraproducente —advierte Safranski—, “mi actuar tiene con-
secuencias imprevistas. Provoca malentendidos y reacciones que,
sin haberlos deseado, me determinan. A partir de cierto punto mis
acciones ya no me pertenecen” (Safranski, 2023).

La actividad propiamente mayéutica, que describe Platon en el
Teeteto —donde Socrates refiere su praxis como continuacion de la
de su madre, partera—, es retomada por Seren Kierkegaard al final
de su vida; tanto con la mencionada inversion de roles entre discipu-
lo y maestro, en El punto de vista sobre mi actividad como autor, como en
El instante, revista con que ataco al statu quo espiritual de su tiempo,
que consideraba falso por acomodaticio, exento del genuino pathos
que acreditaba la (in)comprension del misterio de la fe. En el borra-
dor del texto para su tltimo nimero —a la postre inédito, por causa
de su fallecimiento— se exclamaba Kierkegaard:

“;Oh, Socrates! Si te hubieras proclamado a bombo vy platillo el mas
sabio, los sofistas habrian terminado rapidamente contigo. No, ti eras
el ignorante, pero tenias al mismo tiempo la maldita cualidad de que
(gracias a tu ignorancia) podias poner en evidencia que los otros eran
menos sabios que tl; ni siquiera sabian que eran ignorantes (...) y
asi como se te imputo ser aquello que podias mostrar que los otros
no eran y entonces empezaron a odiarte por envidia asi también me
ha ido a mi. Ha despertado encono contra mi el hecho de que pueda
poner en evidencia que los otros son ain menos cristianos que yo, que,
sin embargo, mantengo una relacion tal con el cristianismo que en
verdad veo y reconozco que no soy cristiano. Y se me quiere imputar
que el hecho de llamarme no cristiano es una forma velada de sober-
bia, que yo seguramente debo ser lo que soy capaz de probar que los
otros no son. Pero éste es un malentendido”. (Kierkegaard, S. (2006).
El instante. Trotta, p. 190.)
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Ese malentendido, alineado con el caracter conflictivo de la expli-
cacion y con el caracter infructuoso de la propia libertad —libertad
que brota de una afeccion que sana y retroalimenta— conforma
el contenido mismo. Como un Socrates cristiano, ajeno al saber
absoluto, no puede reconocerse espiritual, y en consecuencia evita
exhibirse como tal. Es mas, la espiritualidad luterana, en la radica-
lidad que reivindica, es entendida como vivencia sufriente para con
esa realidad espiritual; realidad inalcanzable, de la que —sin embar-
go— tampoco puede ser completamente ajeno. Asumir la tension
dialéctica sin poder resolverla o superarla le otorga una conciencia
irreconciliablemente enfrentada con la filosofia de Hegel, incluso
si un critico como Theodor W. Adorno ya sugirio que la anticipa
y liquida en la Fenomenologia del espiritu bajo la forma de una
“conciencia desgraciada”, condenada a la insatisfaccion por no po-
der reconocerse en la realidad en que se es, desvelada por el anhelo
de un infinito imposible.

En sus tltimos afios, de hecho, Kierkegaard se muestra espe-
cialmente contundente frente al statu quo intelectual y religioso al
reclamar una espiritualidad incomprensible desde el positivismo fi-
losofico y, al mismo tiempo, irrenunciable. En aquella publicacion
—en el namero aparecido el 4 de junio de 1855— habia llegado a
afirmar: “realmente clarificaré hasta qué punto es verdad que todos
seamos cristianos. Lo somos hasta el punto de que, si entre noso-
tros viviera una persona, un librepensador que con las expresiones
mas fuertes declarara que todo el cristianismo es mentira, y del
mismo modo con las expresiones mas fuertes declarara no ser cris-
tiano, no le servirfa de nada; él es cristiano”°. Alguno podria iden-
tificar ecos remotos de la argumentacion de Anselmo de Canter-
bury, quien en el marco de su célebre Proslogion (1078) puso en
boca del insipiens o “ignorante” la prueba para la existencia de Dios,
en lo que ha trascendido como el primer intento de demostracion
filosofica. Sea lo que fuere, las idas y venidas del propio Kierke-
gaard acerca del ser o no ser cristiano no pueden no descolocar al

50 Ibid., p. 38.
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auditorio que anhele algln tipo cuantificable de ganancia, i.e., una
razon objetiva para seguir una doctrina, profesar una fe, afiliarse
a una causa provechosa... Alin mas distante, pero no menos mis-
teriosa, resuena la advertencia de “el Oscuro”: “pues oro los que
andan buscandolo tierra excavan mucha y encuentran poco” (Gar-
cla, 1999). Aunque incompresibles literalmente, los fragmentos de
Heraclito parecen atesorar una significacion descifrable mediante
la accion o el posicionamiento ubicuo, con un mucho de juego que
trasciende la logica filosofica, pero no el sentido comtn (recuérde-
se aquel que refiere en que se habla del fracaso del mas sabio de los
griegos todos, Homero, ante el enigma planteado por unos humil-
des nifios). Lo que se le pasa a aquel marinero en el entretiempo
de sus viajes, acumulando penique a penique una improbable for-
tuna —que en ningtn caso lo salvara de su condicion mortal—
es, como a los algo-mas-ambiciosos “embajadores” de Holbein, la
propia vida.

Jacques Caron ya explico en su monografia que la propues-
ta kierkegaardiana debe entenderse como “una comunicacion de
la ‘habilidad’”, en que “el desarrollo significante concierne sobre
todo al destinatario”. Este, en efecto, “debe ser tentado en su posi-
bilidad, debe practicar el mensaje”!. Semejante libertad conlleva
riesgos para quien comunica. La coherencia de la praxis socratica,
hasta en su movimiento altimo y absurdo —la finalizacion de toda
praxis, mediante la asuncion voluntaria del final— contrasta con
la incomprension de quienes arguyen defender la estabilidad de-
mocratica de la polis, amenazada por una actividad filosofica que
literalmente no puede tener lugar. La indeterminacion teérica de
la doctrina socratica no solo hace que su posicion resulte inde-
fendible en el juicio, sino que establece un modelo de conducta
inexpugnable; la de una interioridad impermeable a todo arbitrio
impuesto desde el exterior, ajeno a la variabilidad de circunstancias
¢ intereses humanos —incluido el suyo propio, que trasciende con

51 Caron, J. (1992). Angoisse et Communication chez Soren Kierkegaard. Odense University
Press, p. 224.
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la aceptacion de la condena, mas alla de su injusticia. Trasciende asi
la propia capacidad para desear quién sabe si aplicando esa inspira-
da advertencia de Heraclito “no es para los hombres mejor que les
sucedan cuantas cosas quieren”. La verdadera liberacién acontece
con la aceptacion de lo que hay, mas alla de lo que deberia ser (me-
jor para él).

La sentencia final de la Apologia de Socrates muestra su igno-
rancia con relacién a toda forma de saber absoluto, que como tal
incluye el fin Gltimo de la existencia —la muerte—, y la coheren-
cia en la practica de ese su no-saber. Asombrosa e incomprensible
para sus contemporaneos —y para Kierkegaard, reconoce desde la
distancia— se convierte en paradigma espiritual. Una escena que
puede ser comparada con el final de otro dialogo, mas abiertamen-
te platonico por el contenido y el momento de su concepcion, que
—en cualquier caso— aporta una nueva perspectiva sobre la ina-
tacable logica de la ironfa. En las altimas paginas del Fedon una voz
de otro mundo detonara toda determinacion objetiva e impersonal
acerca del propio sentido cuando, tras ingerir el veneno, Socrates
aparte el velo que cubre su cara para recordar a Criton el gallo que
le deben en sacrificio a Asclepio, dios de la medicina®2. Todo ello,
después de preguntarle al verdugo —cuya nobleza en el trato rele-
va Socrates— si ha preparado cantidad suficiente para poder hacer
una libacién a un dios. Enunciados contradiscursivos, semejantes a
los cumplimientos indirectos de Gerard Genette, que resuenan la-
pidarios sin manifestar directamente su sentido, y que Kierkegaard
contempla desde la distancia ponderando el poder de la sonrisa de
Socrates, “ambiguamente reveladora de tantas cosas™3.

La necesidad de adoptar una mascara para emitir un discurso
significativo, que Friedrich Nietzsche ilustro con su mitico Zara-
tustra, ha llevado a Peter Sloterdijk a expresar la ambivalencia del
lenguaje, en Sobre la mejora de la Buena Nueva. El quinto “Evan-
gelio” seglin Nietzsche, “como un médium definido por la falta y la

52 Platon (2007). Feddn. En Didlogos (11), Gredos-RBA, p. 140.
53  Kierkegaard, S. (2000). Sobre el concepto de ironta. Trotta, p. 274.
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deformacion, aunque en ocasiones también como 6rgano de la hi-
persensibilidad y de la compensacion, un mecanismo encaminado
a resarcir y a la terapia. En todas partes aparecen el lenguaje y lo
hablado como sintoma y problema”54. La inadecuacion lingiiistica
se antoja reveladora, como contrapartida de la necesidad de masca-
ra, disfraz o engafio estético. Se ponen en juego formas expresivas
no literales o univocas, sino parabolicas, incluso inquietantemente
alusivas, que demarcan la busqueda de sentido o reparacion; se-
nalamientos de la escision que aleja al ser humano de si mismo,
al tiempo que abre el espacio para un reencuentro, eventualmente
satisfecho como plenitud o fructificacion espiritual. Ya en Finitud
y culpabilidad habia escrito Paul Ricoeur: “esa fisura secreta, esa
no-coincidencia de si consigo mismo es lo que revela el sentimien-
to; el sentimiento es conflicto y muestra al hombre como conflicto
originario; manifiesta que la mediacion o limitacion es solo inten-
cional, apuntando a una cosa o a una obra, y que, dentro de si, el
hombre padece distension™>.

El pathos que el luteranismo de Kierkegaard actualiza como
herida o “espina en la carne”, como dolor por la actualizacion de la
original separacion de uno mismo a través del incumplimiento de
los designios divinos, que estudio en El concepto de angustia aden-
trandose en el complejo problema del pecado hereditario (posi-
blemente a tenor de su propia biografia, pero esa es materia para
otra indagacion, inevitablemente psicoanalitica), a su vez lo alinea
con el anhelo de salud espiritual, literariamente promovido como
semiconsciente forma de autocuidado. La seduccion del lenguaje
es condena, pero desde el reconocimiento de su poder traslaticio
puede ser salvacion. De ahi que Kierkegaard se reconozca poeta
de un tipo especial; consciente de que el recurso estético, necesa-
riamente insuficiente, no es mas que un —como dice en El punto
de vista— un medio para “enganar en la verdad”. Un engafio para
los otros que revierte en la constitucion del sentido de su propia

54 Sloterdijk, P. (2005). Sobre la mejora de la Buena Nueva. El quinto “Evangelio”seguin Nietzsche.
Siruela, p. 18.
55 Ricoeur, P. (2004). Finitud y culpabilidad, Trotta, p. 159.
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existencia, y le otorga un tipo de consistencia que acaso no hubiera
alcanzado, de no haberse desdoblado. Por supuesto, se trata de una
consistencia que no oculta la fragilidad, al contrario, se hace fuerte
desde la debilidad o la flaqueza que el apostol deslizaba.

Esta dialectica reaparece en ejercicios de escritura que el ego
moderno busca potenciar con ahinco —y, no pocas veces, orgu-
llo— desde la conciencia de autor de Petrarca al elocuente arti-
ficio de Rousseau, pasando por los ensayos de Montaigne. Un ego
herido en su pretendida fortaleza, henchido por la sobrehumana
responsabilidad de un Atlas, que habra de afligirse ante la presencia
inmisericorde de la grieta. Por mencionar un autor contempora-
neo, antes traido a colacion, Pedro Juan Gutiérrez ha confesado en
Estoico y frugal, una de sus recreaciones ficticias mas recientes, y
cercana en confeccion a su posterior Dialogo con mi sombra. So-
bre el oficio de escritor: “necesito tener un pie en cada terreno.
Ese sentido ambivalente es un modo de sobrevivir. Quiza solo es-
cribo para evitar el viaje al fondo del infierno. Hay tanta angustia y
espanto dentro de cada uno de nosotros que es necesario idear me-
canismos de control y ponerlos a funcionar antes de llegar al punto
del naufragio” (Gutiérrez, 2019). Mecanismos de control, que son
en realidad proliferacion de simulacros del yo que nunca, mas aca
de la ficcion, llega a coincidir absolutamente consigo mismo, como
confes6 descubrir con asombro San Agustin y que en la era de las
Luces trat6 Kant de explicar con la explicitacion de un dualismo
inherente a la facultad de conocer, con la que el ser humano habia
de lidiar en el uso especulativo de la razon y aprender a trascender
—aun mas complejo— en su uso practico.

Mucho menos seria o sistematica que la Critica de la razon
pura es la primera gran obra de Seren Kierkegaard, y no solo por
la cuestion en que pone el foco —pensamos obviamente en Sobre
el concepto de ironia en constante referencia a Socrates— sino por
las sintomaticas implicaciones de ese su temprano interés, mante-
nido hasta el final. Alli podemos leer una sentencia del diplomati-
co Charles-Maurice de Talleyrand-Périgord, que funcionara como
leitmotiv iniciatico, aplicado gozosamente a lo largo de su carrera:
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“que al hombre se le concedi6 el habla no para revelar, sino para
ocultar sus pensamientos contiene una profunda ironia para con el
mundo y desde el angulo de la prudencia politica corresponde con
exactitud a aquella otra proposicion auténticamente diplomatica,
mundus vult decipi, decipiatur ergo”%. El problema y el poder del en-
gano radica en la porosidad de la frontera que separa al enganado
del enganador. El segundo bien puede engafarse acerca del efecto
de su engano en el primero, pues —por un lado— no hay manera
de saber como es que (no) esta entendiendo aquel a quien se dirige
por escrito, y —por otro— aquel que prepara el dispositivo para
imponer la liberacion al sometido, en lo que supone una variacion
de la dialéctica amo-esclavo —como escenifica Lars von Trier en
Manderlay—, bien puede acabar ¢l mismo sometido a sus ansias de
liberar al otro, supuestamente victima de su ignorancia.

Si nos ubicamos del otro lado del Idealismo, con la filosofia
herida de muerte sin apenas saberlo, aquello que se intuye, pero
acerca de lo cual —en el contexto luterano, tan influyente en
Kierkegaard— solo puede no-saberse, es la realidad del espiritu
y, de forma correlativa, la salud del individuo. Una plenitud pre-
sente solo desde su real anhelo, como la invocada Holderlin con
desconcertada nostalgia (“Pero amigo, llegamos tarde... solo a
veces soporta el hombre la divina plenitud”). La emergencia de
la faz siniestra del Idealismo, que Martin Heidegger atribuy6 a la
triada Holderlin-Kierkegaard-Nietzsche, no hace sino apuntalar
el caracter humanamente irrealizable de la metafisica, a pesar de
la legitimidad de las pretensiones, que Kant habia advertido en el
incipit de su Critica de la razon pura. Las ideas, pensables por la
Razon, no pueden sin embargo ser conocidas, incluso cuando des-
de el punto de vista practico si poseen una funcion orientadora,
para el perfeccionamiento moral del sujeto. No se puede saber lo
que es el bien, pero si (querer) actuar bien. Pierre Hadot recuerda
en sus Ejercicios espirituales y filosofia antigua que el Socrates de
Jenofonte habia contestado a sus interlocutores, hastiados por sus

56 Kierkegaard, S. (2000). Sobre el concepto de ironta. Trotta, p. 281.
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muchas preguntas y ninguna respuesta en torno a la definicion de
la justicia —como imaginamos a los paseantes consultados en el
mercado de Delft en torno a lo mejor del arenque— que “a falta
de palabras, doy a entender lo que es la justicia con mis actos™”.

Volviendo por un instante a la historia del marinero de Dellft,
que Hans Blumenberg toma de Friedrich Nicolai y trae a colacion
en su ensayo “Ningtin Socrates”, hay que sefalar que el ingenioso
enganador no incide solo en el provecho que se extrae al mostrar
la ignorancia ajena, rematado por la conciencia de la ignorancia
propia, sino también en el engafio en que se incurre cuando se pre-
tende saber lo que (se sabe que) no puede saberse. A proposito de
los asuntos divinos, el Socrates platonico decia saber en la Apologia
“ni mucho ni poco”, es decir, nada. Retroactivamente, recusaba la
caracterizacion mistagogica de su praxis por Aristofanes, quien en
su comedia Las nubes habia ofrecido una imagen deformada con
el mero proposito de hacer reir, pero que se habia ido infiltran-
do en la opinion publica. Cual sea la mejor parte del arenque es
un asunto tan prosaico, en comparacion con las alturas metafisicas,
como el que entretenia a los nifios sin que Homero pudiera desen-
trafiarlo (seglin una amplificacion de la leyenda, no menos increi-
ble, la stibita conciencia de su ignorancia lo habria precipitado a la
locura). En ambos casos, la creencia positiva en el saber conlleva
un peaje, mientras que conciencia del no-saber resulta liberadora,
como el movimiento de la ironia, que se zafa de toda contradiccion
al afianzarse en lo imposible del contrasentido. Una logica extrana
y eventualmente molesta, pues invita a encarar el espejo de lo que
se cree saber; insinuandose alli en ningtin lugar que todo es reflejo,
cuando no el resultado de una proyeccion tendenciosa.

En la madurez de su carrera, habiendo explicitado el sentido
de su tarea como autor, escribe Kierkegaard: “Socrates creyo tener
el encargo divino de mostrar que todos los hombres son ignoran-
tes —lo cual esta bien, porque la divinidad no se habia dejado oir
en aquellos tiempos. Pero después de que la revelacion haya sido

57 Hadot, P. (2006). Ejercicios espirituales y filosofia antigua, Siruela, p. 89.
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compartida con los hombres, la cuestion es (socratica ad modum:
;sabes algo 0 no?): jcrees o no crees?”®. La alternativa parece no
admitir termino medio y, sin embargo —por poco que se pien-
se—, dificilmente excluye alguno de sus extremos, instigadores
ambos, conjuntamente, de la propuesta espiritual. La traduccion
teologica de la ignorancia aproxima a Kierkegaard a las intuiciones
mas potentes y ambiguas de Lutero, como el reconocimiento de
que no hubo un solo momento de oracién en que no se le cruzara
un pensamiento demoniaco, aguijoneador. Extrapolada a la fe, la
sabiduria de la incertidumbre dinamita el caracter acomodaticio de
la creencia y ocupa su lugar. Desde la certeza de la irresolucion
dialéctica acaso pueda vislumbrarse una solucion a aquella pregun-
ta, intima e incomunicable, que trasciende humanamente la nocion
de respuesta, y es vivida como celebracion del misterio, también,
en su dimension inmanente.
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Segun el prologo de Maria Jos¢ Binetti: "Doce matices
de Kierkegaard retine a los mas prominentes especia-
listas del pensamiento kierkegaardiano bajo la consig-
na de una voz propia que multiplique sus potencialida-
des y abra campos de sentido inexplorados. El volu-
men colectivo surgio por la iniciativa y coordinacion
del filosofo Fabio Bartoli [...]. El titulo dice ‘doce’,
pero en realidad son muchos matices mas, son legion
y desatan infinitud de posibilidades”. En especifico, se
ofrecen diferentes lecturas del pensamiento kierke-
gaardiano que abarcan, entre otros, su dimension
sociopolitica y ética asi como sus implicaciones
existenciales, espirituales y ontologicas, los desafios
que se encaran a la hora de traducir su obra al espafiol,
y su relacion con algunos temas y autores del Roman-

ticismo aleman.
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