Instituto Tecnologico
y de Estudios Superiores de Occidente

Reconocimiento de validez oficial de estudios de nivel superior segin acuerdo secretarial

15018, publicado en el Diario Oficial de la Federacion del 29 de noviembre de 1976.

Departamento de Filosofia y Humanidades
Maestria en Filosofia y Ciencias Sociales

DESDE EL FENOMENO FILOSOFICO DE LA ANGUSTIA
SEGUN KIERKEGAARD HACIA UNA CRITICA DE LA
FELICIDAD EN NUESTRO TIEMPO

TESIS que para obtener ¢l GRADO de
MAESTRO EN FILOSOFiA Y CIENCIAS SOCIALES

Presenta: DIEUDONNE RIZINDE MAHIRWE
Director: DR. HECTOR GARZA SALDIVAR, S.].

Tlaguepaque, Jalisco. Octubre de 2020.



A todas las personas que han

sido fuente de inspiracion.



EPIGRAFE

Antropoldgicamente, experimentamos una insatisfaccion constante y una
inclinacion a lo absoluto, porque somos seres limitados con un dinamismo ilimitado.

Antonio Kuri Brefia

Todas las posibilidades, en tanto son posibilidades en cuanto son posibilidades
de realizarme en una forma o en otra. De ahi que el momento de realidad tenga un
caracter posibilitante: es lo que posibilita precisamente que mi ser sea un ser humano.

Xavier Zubiri



RESUMEN

En esta tesis se nos revela la relevancia de la concepcion de la angustia en la
medida en que nos permite abordar cuestiones fundamentales para entender quiénes
somos como seres humanos frente a nosotros mismos en el mundo y frente al Ser
Absoluto. En otras palabras, el analisis que hemos hecho del fendmeno filosofico de
la angustia segun Kierkegaard es un indicio de que la filosofia no se limita sélo al
ambito cognitivo de la busqueda de la verdad, sino que concierne sobre todo al hombre
gue se encuentra en una “situacion existencial”’. Desde el enfoque con el cual hemos
tratado este tema, comprendemos que el sentido de la existencia humana propicia una
reflexion rigurosamente filoséfica segun la cual puede decirse que el hombre
verdaderamente existe cuando esta puesto frente al compromiso consciente de
voluntad para elegir lo que debe ser. Por eso, apoyados en los autores estudiados en
este trabajo, nos hemos preguntado si la angustia es una categoria constituyente del
ser humano que permite la libertad y la autoconciencia, pudiendo incluso conducir a
una relacion con el Ser Absoluto. Esta orientacion nos ha llevado a considerar que la
angustia tiene un caracter ontologico en el ser humano por estar ligada a la vida misma,
compuesta a su vez por pares existenciales siempre opuestos o irreconciliables. El
factor mas asombroso que ha resultado de esta investigacion ha sido el afrontar el
pensamiento del filésofo danés, que enfatiza la concepcién del ser humano como un
vacio de si mismo, aunque paraddjicamente revelador de quienes Ssomos
auténticamente. Esto permite considerar que, sin olvidar el aspecto que muchas
personas conciben como aterrador, hemos descubierto que la angustia, al ser una
categoria esencial en la vida, fundamenta y posibilita la felicidad. Por ello, hemos
concluido que la angustia no es patoldgica ni patdogenay que deshacerse de ella podria
incluso ser catastroéfico, ya que comprometeria el rumbo del proyecto de vida. Por eso
esta reflexion ha servido finalmente para llevarnos a de descubrir lo absurdo que es la
felicidad. La angustia no ha sido un tema facil de abordar, por lo que suscita
interrogantes y sospechas, hasta encontrar que la “felicidad verdadera” del hombre de

fe encierra un caracter absurdo.
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INTRODUCCION

Hay que pensar por qué en su condicion humana el hombre es un ser
angustiado, y que jamas dejara de estar en esa situacion a menos de que se encuentre
en una condicién suprahumana. “Dios escucha a los suyos y los libera de la angustia”
(Salmo 34,18), ha sido una peticién extremadamente importante para muchos que
sienten que necesitan curacion y terapia. No es necesario recurrir a un diagnostico
especializado para comprender los movimientos de personas de todos los estratos
sociales que buscan soluciones a sus angustias, y asi pasan del chaman al psicélogo,
del psicologo al sacerdote, del sacerdote al guru, del gurd al chaman, etcétera.

Sin embargo, es necesario contemplar escrupulosamente que nadie ha
encontrado alivio para este “fendmeno humano de angustia”. Por lo tanto, me pregunto
si la angustia tendré sentido mas all4 de la forma en que se nos manifiesta y si no es
algo que compartamos como seres humanos, en cuyo caso estariamos ante un
fenomeno existencial.

Honestamente no tengo claro si esta aventura de investigacion nos ha llevado
a una solucion al problema que afecta a toda la humanidad, pero estoy totalmente
satisfecho del provecho que tuvimos de este tiempo privilegiado para reflexionar, con
el rigor que se merece, sobre algo que afecta al hombre de todas las épocas.

Dicho esto, en este trabajo se hard un analisis sobre el sentido de la angustia
en la existencia, sentido que se vincula con la experiencia del sufrimiento interno en la
vida humana. Esta situacion angustiante o sufriente suele tener un carécter esencial

al ser del hombre, mas alla de la condicién existencial en que cada uno se encuentra.



Al constatar esta situacion muchos pensadores han llegado a considerar que el
sufrimiento es inherente a la vida humana, ligado a nuestra existencia.

Esta consideracion seria ya un paso importante para definir la hipotesis de esta
investigacion, en la cual el sentido filoséfico del sufrimiento se vincula estrechamente,
o incluso puede coincidir totalmente, con el sentido de la angustia. Para Max Scheler,
en su obra Le sens de la souffrance, el ser y el sufrimiento no se separan de ninguna
manera, Sino que se acompafnan. Esta perspectiva existencial nos indica claramente
gue, desde el inicio de la existencia del ser humano, el dolor de existir se instala
también.

En cierta forma, el concepto del sufrimiento de Scheler puede tener un
paralelismo con el concepto de la angustia de Sgren Kierkegaard en su obra Temor y
temblor; pero en este trabajo el problema del sufrimiento intervendra solo para hacer
referencia al problema que constituye el interés de esta investigacion: el fenémeno
existencial de la angustia. Sabiendo que no podemos agotar todas las preguntas con
respecto al sufrimiento y a la angustia, Scheler y Kierkegaard sostienen que debemos
penetrar en su realidad porque tienen un significado existencial. Por lo tanto, a pesar
de la relacion semantica entre el sufrimiento scheleriano y la angustia kierkegaardiana,
esta investigacion se limitara a analizar el sentido de la angustia en Kierkegaard y
Jean-Paul Sartre. Mientras que el filosofo francés tomé la angustia como una categoria
constituyente al ser humano que posibilita la libertad; en Kierkegaard esta categoria
lleva a la conciencia de si mismo, e incluso puede elevar esta a la relacion con el Ser
Absoluto.

Sin embargo, algunos pensadores se mantienen en la postura de que la
angustia representa una situacion de miseria como una sefial de la vida infeliz del
hombre. Por esta razOn en esta investigacion tomaremos en cuenta algunos
pensamientos que mantienen la postura de lucha contra la angustia o el sufrimiento
para alcanzar una vida digna y feliz. En la misma perspectiva aludiremos a algunos
fildsofos contemporaneos que al constatar la situacion de angustia en el ser humano
tienden a rendirse frente a la vision catastrofica del sufrimiento y la angustia en la vida
humana. A esa pluralidad de posturas frente al fendmeno de la angustia se puede

afadir la actitud moderna en la cual se despliegue la imperativa categorica de ser feliz.
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Razon por la cual serd importante considerar la aportacion de Pascal Bruckner, que
considera que en nuestra época el deber de ser feliz lleva en germen el nihilismo en
forma de crisis que corta el proceso de humanizacion y lleva al fracaso.

Por esta razon para recuperar la unidad de nuestra tesis tras la pluralidad de
planteamientos del fendmeno de la angustia es importante considerar el andlisis de la
felicidad de Benjamin Olivares Bggeskov en su obra El concepto de felicidad en las
obras de Sgren Kierkegaard, como contrapeso del sentido existencial de la angustia
para averiguar si la angustia es inherente al hombre, incluso del que pretende haber
logrado la felicidad. Entonces, se emprendera este camino para saber si la angustia,
deseable o indeseable, tiene algun sentido en la existencia del hombre, y si tiene
alguno, ¢ cual seria?

Si Kierkegaard y Sartre entienden al hombre como un ser constitutivamente
angustiado, y que “el no angustiarse significa una carencia pasmosa del espiritu”, esto
significa que ningln hombre escapa a la vigilancia de esta categoria existencial. La
critica de la felicidad en la obra de Bruckner, cuya agudeza se nota en el subtitulo
Sobre el deber de ser feliz, da peso a la eleccion de tratar este tema con mucho interés,
ya que segun este autor “el hombre de hoy sufre también por no querer sufrir”.?
Basados en esta consideracion, en la investigacion se tendra que examinar si la
vivencia de la angustia beneficia nuestra existencia y por qué la angustia nos
acompaiia en la vida.

De lo anterior surgen una serie de preguntas: ¢tendria la angustia algun sentido
en la existencia humana? Y si la angustia esta constitutivamente ligada a la vida del
ser humano, ¢ cudl seria su sentido existencial? O bien, ¢ podemos deshacernos de la
angustia para ser felices? Y si la existencia humana tiene que impregnarse de la
angustia para poder ser llamada existencia, ¢ qué actitud tendra el ser humano frente
a este fendbmeno que nos ha marcado esencialmente: luchar con ella para eliminarla y

evitarla o aceptarla como acompafnante natural?

! Jorge Manzano-Vargas, Apuntes de historia de la filosofia: 8 Soren Kierkegaard, DFIH ITESO, Guadalajara, 2012,
p.132. En linea: http://hdl.handle.net/11117/1309.
2 pascal Bruckner, La euforia perpetua. Sobre el deber de ser feliz, Tusquets, Barcelona, 2001, p. 18.
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El problema se hace mas complejo cuando profundizamos en Sartre y
Kierkegaard, que nos dicen que la angustia es una posibilidad de libertad. Entonces,
¢ qué sentido tiene esta libertad revelada por la angustia?, ¢ es libertad moral o libertad
como posibilidad en el sentido existencial de ambos autores? Desde el pensamiento
kierkegaardiano y del sartriano se concibe la angustia como una categoria
necesariamente ontoldgica y de condicion de posibilidad de la libertad. Por ende, si el
ser humano esta condenado a ser libre, la vigencia de la angustia tendra siempre una
actualizacion imprescindible en el hombre. Asi, la vida y la libertad estarian
condicionadas a tener una relacion estrecha con la angustia.

Con base en el pensamiento de Kierkegaard y de Sartre, tendremos suficientes
elementos para abordar el problema de la felicidad. Por tal motivo, si el ser humano
busca siempre la felicidad, como lo han demostrado Bruckner y numerosos
pensadores, desde Aristételes hasta actualidad, nuestra hipotesis se fundamenta en
dilucidar si se puede pretender la experiencia de la felicidad que carezca de la
angustia.

El orientar el tema de investigacion en el sentido de angustia como lo entienden
Kierkegaard y Sartre, permite buscar y ahondar en estudios correlativos de otros
pensadores. Por ejemplo, los apuntes de la metafisica antropoldgica de Aristoteles
(precisamente en su decimosegundo capitulo de la Metafisica) y algunos dialogos de
Platon ( Mendn o de la virtud, Protagoras o de los sofistas e Hipias Mayor o de lo bello).
También se puede vislumbrar una relacion con el cogito de Descartes en Meditaciones
metafisicas, con el Tratado de la naturaleza humana de Hume, con la Critica de la
razon pura de Kant, Fenomenologia del espiritu de Hegel, y Ser y Tiempo de
Heidegger.

Ahora bien, me limitaré a las perspectivas de los pensadores que se han
enfocado en el tema de la angustia. Es decir, el punto central de esta investigacion es
la perspectiva de Kierkegaard con el propésito de llegar a una teoria antropoldgica
existencial que nos permita profundizar en el fendmeno de la angustia. Sera necesario
visualizar la similitud entre la concepcion de Kierkegaard y la de Sartre para alcanzar

la vigencia que tiene la angustia en el analisis que hace Bggeskov de la felicidad.
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La perspectiva existencial nos llevara a entender el fendmeno de la angustia
como un acercamiento a fin de captar el ser problematico del hombre de nuestra
época. Por lo tanto, el profundizar en este problema seria una pedagogia
epistemoldgica para entender quiénes somos como seres humanos existentes: “en la
angustia, me capto, a la vez, como totalmente libre y como pudiendo evitar que al
mundo el sentido le llegue por mi”.2 Asi, somos angustia, por lo que huir de ella seria
una forma de tener buena conciencia ante la angustia misma. De ella no podemos huir
de ninguna manera.*

En cuanto a la metodologia, en este trabajo se usara el método comparativo,
para comprender mejor el problema de la angustia desde la perspectiva de los autores
de base, y el método analitico para poder desarrollar el punto critico y para finalmente
tratar de llegar a una sintesis de comprension.

El enfoque que se utilizar4d constara de tres fases. Primero, se harad una
presentacion fenoménica de la angustia desde Kierkegaard. En segundo lugar, se
realizara un estudio que establezca los puntos comunes entre el sentido de la angustia
de Kierkegaard y el sentido de la angustia de Sartre, especialmente al tratar de analizar
el problema de la libertad del hombre en su vida. Finalmente, se hara una analisis de
la critica al problema de la felicidad en las antiguas corrientes de pensamiento. Existe
también la posibilidad de examinar a lo largo de la reflexiébn en este trabajo, algunas
situaciones concretas de la vida humana para identificar los posibles tipos de angustias
gue el hombre postmoderno podria experimentar en su existencia. Este analisis
culminara en la probacion de nuestra tesis segun la cual la angustia y la libertad son
condicion de posibilidad de la felicidad.

De esta manera, el trabajo se dividira en cuatro capitulos:

El primero tratara el entendimiento del fendmeno de la angustia segun
Kierkegaard. En este capitulo examinaré el origen, la definicion y los diferentes
aspectos de la angustia. La experiencia clave de este asunto se coloca en los

personajes de Kierkegaard a partir de los cuales podriamos conocer las diferentes

3 Jorge Martinez Contreras, Sartre. La filosofia del hombre, Siglo XX| Editores, México, 1980, p. 48.
4 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant. Essai d’ontologie phénoménologique, Librairie Gallimard, Paris, 1943. pp.
81-82.
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formas de la angustia. Constataremos que Kierkegaard parte de un personaje
especifico para ahondar en la perspectiva de su propia vida. Por eso narra la angustia
como la experimenta.

El segundo capitulo tendrd una dimensién antropologica existencial: constituira
el meollo de este estudio en la medida en que nos coloca frente a la inquietud de saber
gué es el ser humano en su existencia. Inquietud que llevoé a André Frossard a titular
su obra, L’homme en question.> Por su apetito epistemoldgico el hombre busca saber
muchas cosas, pero no ha encontrado todavia respuestas adecuadas a preguntas que
le conciernen a si mismo, tal vez confirmando a Blaise Pascal que dice que “el poco
ser que tenemos nos esconde la vista del infinito”.6 Por eso trataremos de vislumbrar
el vinculo que tiene la angustia y la libertad en el planteamiento de Kierkegaard.
Asimismo, con base en el sentido de la angustia este segundo capitulo expondra la
vision critica de Kierkegaard frente a otros pensadores como Hegel y Kant.

El tercer capitulo tendra una dimension ontoldgica, con el fin de entender las
implicaciones ontolégicas y preontologicas de la realidad humana. Aqui se discutira el
paralelismo entre Kierkegaard y Sartre y se centrara en el analisis de la naturaleza de
la libertad. En cuanto a Sartre, él comienza desde la condicién general del ser humano
como ser libre, condenado a ser libre en su constitucién existencial, por lo tanto, la
angustia es un inductor que posibilita la libertad. Su enfoque se ubica en la manera en
gue un individuo tiene que tomar decisiones, un fenémeno que genera inevitablemente
angustia, ya que esta se coloca en el asunto existencial de decision. Hay que sefalar
gue en ambos filésofos (Kierkegaard y Sartre) el hombre es existencialmente
angustiado, ya que la angustia es un fendmeno inherente en su ser.

El dltimo capitulo (Critica de la felicidad) se dedicara a averiguar si la angustia,
en la perspectiva de Kierkegaard y Sartre, es compatible con el fenomeno de la
felicidad. Por lo tanto, se usara el método analitico y el método comparativo para
confirmar si seria utopico pretender buscar una felicidad que no abarque la angustia.

Este capitulo expondra la postura de diferentes autores y escuelas antiguas de

5> André Frossard, L’homme en question, Stock, Paris, 1993.
® La Biblioteca de nadie, “Pensamientos por Blaise Pascal”, consultado el 10 de noviembre 2018 en
labibliotecadenadie.blogspot.com/2012/10/blaise-pascal-pensamientos-seleccion.html|.
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pensamiento teniendo como hilo conductor la tesis que se presume en este trabajo.
En esta perspectiva se pretende hacer un diagnostico de la felicidad en nuestra época.
Como veremos, ¢.acaso la felicidad no se confunde con la vida facil, el bienestar, el
tener lujo y placer? ¢Acaso los que se aferran tanto en buscar la felicidad no terminan
siendo infelices, como se demuestra a menudo en los medios de comunicacion en la
actualidad? Asi se presenta esta paradoja de la felicidad que segun vemos no se
puede pensar sin aludir a sus condiciones de posibilidad que son la angustia y la
libertad. Sin embargo, las preguntas planteadas a lo largo de nuestra meditacion nos
llevaran a vislumbrar el papel del filosofo sobre esta idea de felicidad que pensamos
gue rige todas las cosas y que todo el mundo busca, pero nadie encuentra.

Tengo esperanza en que esta mirada critica al problema de la felicidad nos
llevara a pensar en la posibilidad de una existencia auténtica, y con esto basta decir
gue la reflexion en este trabajo nos sirve de referente fundamental de comprension del
proceso de humanizacion hasta que se puede culminar en una relacion absoluta del
individuo con el Ser Absoluto, lo cual puede llevar hacia el fin dltimo y feliz en el
porvenir esencial (donde el hombre es esencia). En este ultimo capitulo se hara un
giro breve en la cosmovision filosofica africana con la intencionalidad de hacer hincapié
en la idea que nos ha acompafiado a lo largo de toda nuestra reflexion y esto conducira

a la conclusion final de este trabajo.
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Capitulo |

Analisis del fendmeno de la angustia en Kierkegaard

Saren Kierkegaard, autor y filésofo danés encuentra que, en su existencia, el
hombre se esfuerza por ser mas de lo que es. Al igual que él, muchos otros fil6sofos
han ahondado en el hecho de que el hombre no ha permanecido estéatico a lo largo de
la historia, sino que siempre busca transcender en todos los ambitos. En este sentido,
Albert Jacquard ha considerado que la naturaleza ha engendrado al hombre, pero el
hombre no cesa de inventarse.” También el filésofo espafiol Xavier Zubiri (1898-1983),
cree que el hombre no es un producto terminado definitivamente, sino que es un ser
abierto a la realidad de posibilidades para realizarse.®

Sin pretension de citar exhaustivamente a todos los pensadores que tocan esta
perspectiva, veamos que entender al hombre en esta condicion existencial es ya un
punto de partida de mayor esplendor para abordar la problematica de la angustia en
Kierkegaard por su “caracter posibilitante™ de autotrascendencia. Lo que significa que
el hombre siempre se estd moviendo de un nivel de vida a otro. Esta elevacion del
hombre hasta su plenitud final no puede suceder sin desesperacion.

En este primer capitulo discutiremos cuatro puntos: el origen de la angustia, la
naturaleza de la angustia, los tipos de angustia y, por ultimo, la autotrascendencia del
hombre que nos pondréa en la posicion de examinar mas la pregunta por la libertad en

Kierkegaard, que analizaremos en el siguiente capitulo.

7 Inventer ’homme & partir du mystére de I’homme, consultado el 10 de noviembre 2018, en
https.//books.openedition.org/iheid/3309?lang=es.

8 Xavier Zubiri, El hombre y Dios, Alianza Editorial-Fundacién Xavier Zubiri, Madrid, 1984, p. 393.
% Idem.
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1.1 Origen de la angustia

Antes de evaluar su origen, es importante sefalar lo que Kierkegaard entiende
por angustia, porque desde el inicio nos encontramos con el uso de dos términos:
angustia y desesperacion, que el autor usa frecuentemente en sus obras, en las cuales
nos estamos apoyando.'® Sin embargo, cabe aclarar que no nos preocupa resolver la
polisemia en las obras del autor, sino buscar el sentido filoséfico del fenébmeno de la
angustia. Por tal motivo al igual que Kierkegaard, usaremos indistintamente los
términos angustia y desesperacién en este trabajo.

La angustia es considerada un tema actual que ha atraido la atencién con
mucho interés en diversos campos a partir de la época modernay que ha tenido mayor
énfasis en estos dias, debido al despliegue del hombre angustiado; esto “no implica
gue la angustia estuviese ausente de los avatares de la existencia humana”.* Por eso,
no cabe duda de que el problema de la angustia es tan antiguo como la humanidad.
Es decir, que es dificil ubicar el momento exacto en que surge, pero con Kierkegaard,
el padre del existencialismo, y con los demas existencialistas, el concepto de angustia
ha sido considerado con mayor auge como una categoria necesaria en la vida del
individuo.

Debido a la similitud que tiene Max Scheler con Kierkegaard empezaremos a
considerar que el primero asimila los sufrimientos y todos los estados del animo a los
sentimientos, incluso la angustia. Por tal motivo, cabe la pregunta: ¢sera que la
angustia es solo un sentimiento?, ¢, acaso sera solamente un estado de &nimo? Ahora
veremos que el filésofo aleman consider6 que la angustia esta ligada a los
sentimientos. Un sentimiento para él es un “indicador” que revela nuestro estado de
sery da sentido a nuestra existencia. Asimismo, sostiene que tanto el sufrimiento como

la angustia son una fuente trdgica de conocimiento. El significado de nuestros

10 Sgren Kierkegaard, Diario de un seductor, Alianza, Madrid, 2008, pp. 14-16.

11 Francisco Pizarro Obaid, “La inscripcion de |la angustia en el campo psicopatolégico: referencias etimolégicas,
consideraciones filosdéficas y categorias precursoras”, en Revista de la Asociacion Espafiola de Neuropsiquiatria,
2011, vol. 31, no. 110, pp. 229-241.
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sentimientos es importante, porque los sentimientos estan alli para advertirnos, a
través de la experiencia, lo que esta a punto de suceder.

El cansancio, por ejemplo, es una manera de indicar la incapacidad de nuestro
cuerpo para continuar con el trabajo.*? Por lo tanto, Scheler subraya la idea de que los
sentimientos siempre tienen valor y significado. Sin embargo, considera que pueden
ser experimentados de diferentes maneras y, por lo tanto, tienen diferentes
significados dependiendo de las disposiciones espirituales, sociales, econémicas y
psicolégicas de la persona.'® Por eso dos personas no sufren de la misma manera
cuando se someten al mismo estado de dolor. Por otra parte, la misma persona puede
disponer de diversas formas de experimentar el mismo dolor dependiendo de su
estado de animo (estado afectivo), lo que la llevaria a abandonarse al sufrimiento o
resistirse, aceptarlo o combatirlo.'* Incluso nuestros sentimientos pueden tener una
cualidad diferente dependiendo de la disposicidén espiritual de nuestra personalidad.
Esto significa que el mismo estado de dolor podria sentirse diferente dependiendo de
si estamos comprometidos en la reflexion, en actividades espirituales o del entorno en
gue vivimos. De modo que el sufrimiento tiene sus raices en los sentimientos.

Esta referencia al sufrimiento es importante, no porque consideremos que el
sufrimiento es lo mismo que la angustia, sino porque constituye un hito relevante que
conduce a la comprension del pensamiento existencial de la angustia en Kierkegaard,
gue examinaremos en este capitulo. Por eso no podemos detenernos mucho aqui,
solo reconocemos que el andlisis del sufrimiento en Scheler nos ofrece un método para
aproximarnos al fenémeno de la angustia en Kierkegaard como si fuera un detonador
hacia una serie de preguntas: ¢ la angustia es un sentimiento?, ¢,cual es su origeny su
naturaleza?, ¢tendra algun significado en la existencia humana?

Antes de considerar lo que dice Kierkegaard acerca del origen de la angustia y
para no caer en la trampa de la precipitacion, haremos una breve pausa considerando
lo que dice John Douglas Mullen acerca de este asunto. En su obra Kierkegaard’s

Philosophy..., sefiala que “la desesperacién no es un sentimiento, una actitud, una

12 Max Scheler, Le sens de la souffrance, Aubier, Paris, 1952, p.1.
13 Ibidem, P. 3.
¥ Idem.
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emocion, o cualquier otro estado cognitivo o eficaz. Estar en la desesperacion, no es
lo mismo que no tener esperanza como lo indicaria la etimologia de la palabra.
Tampoco es necesariamente estar ‘deprimido’. La desesperacion es una condicion del
ser humano, ya sea que se sienta 0 se conozca o si estd completamente fuera de la
conciencia”.!® Esta interpretacion de Mullen nos ilumina en este trayecto y nos ilustrara
mas adelante, aunque a partir de este momento nos enfocaremos Unicamente en el
pensamiento de Kierkegaard.

Una idea fundamental que el filésofo danés nos da es que el hombre tiene una
gran ventaja: es capaz de angustiarse, porque la angustia es una cualidad humana y
no es para los animales.® Pero ¢ de donde proviene la angustia? La angustia proviene
de la naturaleza del hombre como un ser dotado con el espiritu, el intelecto, el yo. Por
eso Kierkegaard dice que “el hombre es espiritu”,” (man is a spirited being),* es decir
el hombre es un ser espirituado. Presenta al hombre como una sintesis entre el cuerpo
y el alma (o una sintesis entre lo temporal y lo eterno), dos elementos cuya unién esta
constituida por un tercer elemento llamado espiritu.®

Resulta que en el fondo del ser humano hay una constante contradiccion porque
la experiencia le impone dinamicas contradictorias: lo que hago tiene un tinte de pureza
si lo realizo con todo mi esfuerzo, pero a la vez tiene un tinte limitante y temporal
porque en otro momento habra que hacer otra cosa. En este sentido, debemos
considerar que en cada momento hacemos elecciones porque lo que se hace hoy, no
se puede sostener mafnana. El fildsofo maravillosamente lo dice: “Si un hombre fuera
un animal o un angel, no podria angustiarse. Puesto que es una sintesis, puede
angustiarse, y, cuanto mas profundamente se angustia, tanto mas grandioso es el

hombre; pero no en el sentido, comunmente aceptado por la gente, de la angustia por

15 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy. Self-deception and cowardice in the present age, New
American Library, New York, 1981, p. 60.

16 Sgren Kierkegaard, Fear and Trembling and the sickness unto death, Doubleday Anchor, New York, 1954, p.
148.

17 Sgren Kierkegaard, Tratado de la desesperacidn, Grupo Editorial Tomo, México, 2013, p.21.

18 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy ..., p. 44.

19 Sgren Kierkegaard, Tratado de la desesperacion ..., p. 27.
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algo exterior, por algo que esta fuera del hombre, sino de manera tal que sea él mismo
quien produce la angustia”.?°

La facultad de ser espiritual distingue al hombre de los animales.?* El hombre
siempre ha vivido como espiritu y no hay ningin momento en que haya vivido de otra
manera, esto no es una caracteristica de los animales. Entonces, “en el estado de
inocencia no es el hombre meramente animal; porque si el hombre fuera meramente
un animal en algin momento de su vida, no importa cuando, entonces jamas llegaria
a ser hombre”.??

Esta tesis que define el pensador danés tiene un fundamento ineludible porque
si no fuera asi, caeriamos entre los pensadores del estado natural como Hobbes y
Locke que definen el momento especifico del estado natural del hombre en el cual el
espiritu podria estar ausente. Incluso podriamos decir que el concepto kierkegaardiano
de sintesis o espiritu es interesante, a diferencia de la concepcidbn que otros
pensadores como Descartes y Hegel han tenido. Claro que, aunque todos puedan
coincidir en que el hombre es espiritu 0 ser espiritual, no en el sentido arbitrario o
aleatorio, sino de autocontrol, Kierkegaard tiene una perspectiva muy peculiar del ser
humano: lo concibe como una sintesis que forma parte de “tendencias
contradictorias”.?® Esta perspectiva sugiere que nunca habrd una combinacion
armoniosa de dos lados opuestos que forman una tercera parte que constituye el
hombre concebido como espiritu. Cabe decir que este no se desarrolla naturalmente
puesto que es el resultado del esfuerzo de la voluntad humana. Por esta razén, el

filosofo danés sostiene que la vida es una “paradoja existencial”.?* No hay que buscar

20 Sgren Kierkegaard, Escritos: Migajas filoséficas - El concepto de angustia - Prélogos, Trotta, Madrid, 2016, p.
261.

21 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and sickness ..., p. 147.

22 sgren Kierkegaard, El concepto de la angustia, Alianza, Madrid, 2007, p. 104.

23 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s Philosophy..., p. 45.

24 a paradoja existencial consiste en mantener ambas tendencias, y ese es un problema de vida sin resolver. No
se puede dejamos de imaginar quiénes quisiéramos ser y, al mismo tiempo, no podemos dejar de mirar las
limitaciones personales en esa red imaginaria. Sin embargo, segin Kierkegaard estas dos tendencias se
mantienen unidas por el espiritu como libre albedrio para elegir quién ser mas alld de mi estado natural. Esto
exige esfuerzos constantes y trabajar en opciones para convertirse en una persona. Se necesita esfuerzo
constante para ser un ser humano. Al aferrarse a estas ideas de paradoja existencial, el filésofo danés rechaza
completamente el uso de la dialéctica de Hegel para describir a una persona. Dibuja una guia para aclarar su
propia perspectiva de pares dialécticos como: "finito/infinito, necesario/posibilidad y temporal/eterno". Ser una
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solucion de esta porque vivir es siempre ponerse en riesgo sin tener una categoria que
predominaria sobre una o subordinaria a otra, y en esto se constituye la verdadera
subjetividad. Por eso, la “paradoja existencial” es un problema que esta integrado en
los requisitos de ser una persona,?® ya que ser verdaderamente humano significa
enfrentarse al problema existencial del que nadie puede escapar, y esto trae consigo
la angustia.

Con Kierkegaard podemos confirmar que el espiritu esta siempre presente en
cada etapa de la existencia humana, aunque en diferentes grados de intensidad. Por
lo tanto, la angustia proviene de las diferentes condiciones del espiritu segun las
etapas de la existencia humana.

Primera etapa: la posibilidad del espiritu. Kierkegaard afirma que esta es la
etapa de la inocencia o una etapa “antes de que nazca la conciencia”.?® Y para él, la
inocencia es la etapa de la ignorancia donde el espiritu esti presente en el hombre,
pero como un suefio. Es una etapa elemental que todavia distingue al hombre de un
animal por el hecho de que aquel es el Gnico propenso al espiritu, sin embargo, no es
consciente de ello. En este nivel, el hombre no es capaz de distinguir entre el bieny el
mal; es una etapa de desconocimiento e inconciencia, de falta de familiaridad con la
realidad. En este nivel de inocencia, el hombre vive en paz y tranquilidad sin algo con
lo que tenga que lidiar. Kierkegaard llama a este algo como la nada. La nada esta
presente para generar la angustia, es el “angustiarse por nada”,?’ es decir, es cuando
la angustia esta en su estado de gestacion porque se presenta como una realidad que
escapa de la comprension del espiritu o de la mente.

El espiritu existe aqui como una posibilidad, no como una realidad. El tipo de

angustia que reside en esta etapa tiene la funcion de elevar al hombre a la capacidad

persona es tener un sentido de la mente libre para ver las cosas de una manera nueva y mas amplia hasta imaginar
lo inconcebible como, por ejemple, convertirse en presidente de una nacién (infinito) y sin dejar de lado los
hechos, las exigencias y las circunstancias reales (finito). No existe una regla clara sobre cémo determinar la forma
en que una persona se construye a si misma. Solo sucede dentro de los limites de la propia voluntad. En otras
palabras, “las reglas son imposibles para una persona genuina; la vida es demasiado ambigua”. Es en esta
perspectiva que debemos entender el concepto de "corrupcion espiritual" como un fracaso de no llegar a ser si
mismo. Eso es perder lo eterno y, junto con esto, a si mismo. Ibidem, pp. 46-49.

5 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s Philosophy..., p. 47.

26 | ouis Lavelle, Evil and suffering, Alba House, New York, 1974, p. 47.

27 Sgren Kierkegaard, El concepto de la angustia...., p.103.
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de madurez profunda. Por consiguiente, cuando observamos a los bebés tienen la
desesperacion de conocer y maravillarse de todo lo que existe a su alrededor. El nifio
quiere captar por su capacidad espiritual la realidad en la que se encuentra, pero no
puede hacerlo porque el espiritu todavia esté en la etapa elemental de la posibilidad.
La realidad escapa a la comprension de su mente. De manera que deducimos que el
nifio se encuentra en la angustia.

Esta forma de angustia es esencial para el crecimiento humano, ya que es
inherente al ser del hombre en su condicion de inocencia donde el espiritu sigue siendo
una posibilidad. Por tal motivo,

La angustia que hay en la inocencia no es, por lo pronto, ninguna culpa; y ademas
no es ninguna carga pesada, ni ningun sufrimiento que no pueda conciliarse con la
felicidad propia de la inocencia. Por ejemplo, si observamos a los nifios
atentamente, nos encontraremos con esta angustia sefialada de la forma mas precisa
como una busqueda de aventuras o de cosas monstruosas y enigmaticas. El hecho
de que se den nifios en los que no se encuentra esta angustia no prueba nada;
tampoco se da en los animales, y cuanto menos espiritu, menos angustia.?®

Hasta ahora hemos vinculado el origen de la angustia a la condicibn humana
de la inocencia. Sin embargo, la angustia se encuentra en otra etapa que es mas
profunda, y que estudiaremos a continuacion.

Segunda etapa: la alternativa como problema de eleccion. Esta también es una
fuente de angustia. Ahora bien, el hombre no permanece en la condicion de inocencia.
De hecho, la inocencia nunca es recuperada, no se puede volver atras. Una vez
perdida, solo puede ser trascendida.?® El hombre tiene que crecer y pasar de la esfera
de la posibilidad del espiritu a la esfera de la libertad como posibilidad. Aqui vemos
gue la libertad implica la eleccidn, y elegir es arriesgarse.

La habilidad del hombre para elegir presupone la angustia en el sentido de que
la posibilidad de libertad se manifiesta en la angustia, dice Kierkegaard.®° Elegir un
elemento de valor superior es abandonar otro de valor inferior o viceversa. Es
imposible elegir dos cosas al mismo tiempo, siempre y cuando estemos en el dominio

de la ética que constituye esta segunda etapa de la vida, segun Kierkegaard.

28 Sgren Kierkegaard, El concepto de la angustia..., pp. 102-103.
2 Louis Lavelle, Evil and suffering..., p. 48.
30 Sgren Kierkegaard, Index terminologique, Ed. de I'Orante, Paris, 1986, p. 76.
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Debemos considerar fundamentalmente que el filosofo danés admite la
posibilidad de elegir dos cosas al mismo tiempo solo en la esfera estética. En esta
ultima, la persona estética se asegura de que no pierda ninguna oportunidad de placer
o disfrute, asimismo esta idea de un esteta se despliega en lo que fue el propésito de
la aparicion del “Diario de un seductor”,3! un prototipo de no eleccién como si fuera
creatura hecha por el dios Janus en la mitologia romana que miraba en ambas
direcciones aun opuestas, ya que “con su actitud rechaza de plano la trascendencia y
vive bajo el frontispicio de la mas absoluta inmediatez, sin ningln compromiso ni
proyecto vital mas alla de la instrumentalizacion de todo cuanto le circunda en aras de
satisfacer sus ansias de diversion y de placer”.3? Es por eso que Stumpf dice que
“Kierkegaard ilustra el contraste entre el hombre estético y el hombre ético en su actitud
hacia el comportamiento sexual, diciendo que mientras que el primero cede a sus
impulsos dondequiera que haya atraccién, el hombre ético acepta la obligacion del
matrimonio como una expresion de la razon, la razén universal del hombre”.33

Si bien un hombre estético no tiene una postura frente a sus decisiones morales,
el hombre ético “toma una postura sobre cuestiones morales y, como argumenté
Sécrates, asumiendo que saber lo bueno es hacerlo”.3* Kierkegaard deja claro que
incluso en el estado ético también existe la posibilidad de vivir en la angustia a pesar
del hecho de que el hombre vive en lo que él llama “seriedad de vida”.3® En esta etapa,
el hombre toma la vida de manera seria y se compromete diariamente; sin embargo,
la desesperacion es inherente a su existencia porque tiene que elegir entre dos cosas.
Por lo tanto, para el fildsofo danés, la libertad de eleccién es una condicion existencial
perenne que causa la angustia.

En esta perspectiva hablando de la desesperacion que aqui es lo mismo que
angustia, Kierkegaard dice que “no estar en la desesperacion puede significar estar en

la desesperacion, [...]. En este sentido, la desesperacion es diferente a la enfermedad

31 Sgren Kierkegaard, Dario de un seductor..., 2008, p. 16.

32 Ibidem, p. 23.

33 Samuel Enoch Stumpf, Socrates to Sartre. A history of philosophy, McGraw-Hill, New York, 1982, p. 449.
3% Idem.

35 Sgren Kierkegaard, discours édifiant a divers points de vue, Ed. de I'Orante, Paris, 1966, p. 244.
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corporal; porque no estar enfermo no puede significar estar enfermo; pero no
desesperarse puede significar precisamente estar desesperado”.36

Tercera etapa: la eleccion de lo eterno. Es la eleccion final, esto significa la
eleccion de Dios. Dicho de otro modo, “al hacer la eleccion de Dios, el hombre
trasciende la finitud y la temporalidad de su propia existencia y establece una relacion
personal con su creador”’.®’ Esta Ultima eleccion se realiza en la tercera esfera
denominada etapa religiosa; la mas importante para Kierkegaard porque aqui no hay
vuelta de hoja, y la llama “existencia mas auténtica”,*® porque “claudicar y no asumir
la tarea de buscar la plenitud en Dios es aceptar una vida inauténtica”.3® Sin embargo,
esta eleccion de Dios no puede realizarse sin desesperacion, porque en esta esfera
religiosa de la fe, el hombre es incluso obligado a ir “contrariamente a las normas
éticas” o establecidas por la misma sociedad.

La desesperacion también estd presente en esta etapa, pero es una
desesperacion necesaria y ventajosa para el hombre que aspira a vivir ante su creador.
Esta es la razon por la que el pensador Lescoe considera que “en la fe, el hombre
corre el riesgo de todo, pero recibe a cambio infinitamente mas de lo que ha sido capaz
de dar”.4

Por otra parte, la desesperacion en esta etapa religiosa aparece en forma de
una paradoja.*! Tal desesperacion, segin Kierkegaard, es similar a la paradoja que
vivio Abraham cuando Dios le pidié que ofreciera a su unico hijo Isaac como sacrificio
en el monte Moriah.*? Abraham se encontré ante Dios y no tuvo otra opcién que actuar
de acuerdo con su mandamiento. En esta etapa, el hombre se convierte en presa de
la angustia porque la eleccion suprema que tiene que hacer va mas alla de la
comprension humana, y mas alla de la razon que alaban pensadores como Hegel al

gue nuestro filésofo ataca con mucha rigidez; de hecho, nadie entiende por qué

36 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and the sickness ..., p. 157.
37 Francis J. Lescoe, Existentialism with or without God, New York, Alba House, 1974, p. 39.
38 Sgren Kierkegaard, Diario de un seductor, ..., p. 17.

3 Idem.
40 Francis J. Lescoe, Existentialism with or without God ..., p. 40.
4 Ibidem, p. 68.

42 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and the sickness..., p. 81.



24

Abraham levant6 el cuchillo contra su hijo en el monte Moriah.*® En este sentido,
también hay un contraste entre la esfera ética y la religiosa. Mientras que en la primera,
el hombre actua de acuerdo con las normas universales que se entienden claramente
por todos, en la ultima el hombre se encuentra solo ante Dios.

La eleccion en la esfera religiosa es tan absoluta que el hombre esta incluso
obligado a actuar contra las normas éticas universales. Por eso si tenemos que
considerar a Abraham desde la perspectiva de Kierkegaard, debemos decir que “desde
el punto de vista estético, Abraham estaba loco. Desde la vision ética que era malvado.
Religiosamente, él era un héroe”.*4

Para Kierkegaard, la angustia tiene un origen gradual durante la existencia
humana. Se origina en primer lugar de la inocencia del hombre cuando el espiritu sigue
siendo una posibilidad. La desesperacién no alcanza su climax en esta condicion de
inocencia. Esto se debe a que, en otro nivel, es mucho mas profundo, ya que esta
determinado por la libre eleccién de aceptar un elemento y rechazar otro. El fildsofo
danés encuentra la eleccion definitiva en la esfera religiosa donde el hombre es
colocado ante el absoluto, mas alla de lo general en donde el hombre se realiza
coincidiendo con su particularidad. Entonces, consideramos que hemos logrado
bastante en este analisis del origen de la angustia que el autor no coloca meramente
como sentimientos, sino como la condicion esencialmente existencial del ser humano.

Diremos entonces que “la jerarquia de los estadios constituye una suerte de
senda hacia la plenitud de la cual el hombre puede realizarse conforme a valores cada
vez mas elevados hasta plantarse frente a Dios”.*° Sin embargo, la 6ptica filoséfica de
Kierkegaard considera que “el paso de un estadio a otro no esta exento de
dificultades”.*® Todos estos origenes de la angustia son pruebas de que es necesaria
en la existencia humana porque el hombre tiene que pasar de posibilidad a posibilidad

y, por lo tanto, debe experimentar continuamente la angustia. Habiendo determinado

3 Ibidem, p. 122.

44 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s Philosophy..., p. 140.
4 Sgren Kierkegaard, Diario de un seductor..., p. 18.

46 Idem.
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el origen de la angustia, ahora podemos discutir su naturaleza en lo que concierne a

Kierkegaard.

1.2 Naturaleza de la angustia
1.2.1 Angustia indeseable

La angustia nos puede parecer un fendmeno indeseable. Bajo esta forma, viene
a nosotros como ansiedad metafisica que resulta de la reflexion sobre la existencia. El
vivir es doloroso, porque es de una forma desesperada y angustiada. Esta inestabilidad
nos muestra el fenémeno de la angustia, ya que a primera vista la existencia humana
aparece con “temor y temblor” y como una “enfermedad mortal”’, de tal modo que, si
Nno pensaramos a priori que existiera otra cara de este fendmeno, encerrariamos la
filosofia de nuestro autor en un circulo de pesimistas y juzgariamos definitivamente su
filosofia de vana e inutil para la humanidad por no tener posibilidad de salida en la
miseria del ser humano. Por consiguiente, con el tormento de la angustia la existencia
aparece como condicion en la que el hombre desearia no vivir. Es precisamente lo que
Kierkegaard afirma como angustia o desesperacion en relacién con el concepto de la
enfermedad mortal.#

Normalmente el término de la enfermedad mortal significa literalmente
enfermedad que terminaria en la muerte. Naturalmente un enfermo espera su
recuperacion, pero una vez que la enfermedad se vuelve muy molesta, se puede
desear morir. Lo curioso es que en ese momento tan particular se espera algo que no
esta disponible porque la muerte no esta cerca; y suicidarse es forzar a la muerte a
venir.

En la perspectiva de Kierkegaard, la desesperacion es ya una enfermedad de
muerte, aungque esta como tal esté ausente. Es una sefial de vida constante, un
impulsor de la vida, pero si vives en la desesperacion vas a vivir una vida agonizante.
En la desesperacion el hombre es constantemente un moribundo.*® Por tal motivo, la

angustia es la enfermedad que ataca a la parte mas intima del hombre, el yo, pero esa

47 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and sickness..., p. 150.
48 Ibidem, pp. 150-151.
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parte no muere porque esta enfermedad es existencial. A su vez esta enfermedad
mortal no da como resultado la muerte como un fin, sino la muerte que continuamente
dura,*y entre los seres vivos, solo el hombre puede padecer este tipo de muerte.

Nos preguntamos entonces, ¢,qué justificaria la presencia de la angustia?, ¢ .cual
es su razon de ser en la existencia humana? Es una angustia reveladora de lo que
somos como seres humanos, con ella se despliega la verdad existencial del hombre
puesto que en el fondo la pregunta que se nos presenta es ¢ quién es el ser humano?
Entonces el punto de partida del pensador danés en este andlisis de la angustia no es
el hombre natural, ya que lo que le preocupa es el hombre angustiado dotado de la
categoria espiritual, el hombre que vive su vida y que se realiza dia a dia segun las
circunstancias existenciales que se le presentan.

Regresando a la pregunta, ¢para qué la angustia?, Kierkegaard diria que el
hombre tiene que ser angustiado en su constitucion como hombre espiritualizado, es
decir, la angustia debe ser deseable y aceptada porque es una categoria fundamental
gue nos humaniza. En cambio, la angustia indeseable persigue al hombre que vive en
lo finito y en placeres y gozos como su opcion fundamental. Podriamos decir que un
hombre desangustiado vive una vida privada del espiritu o del yo. Por eso, “una vida
dedicada a la coleccién de experiencias agradables o ‘interesantes’ es una vida vacia.
No es una vida de espiritu, sino una en la que el espiritu desaparece en la multitud de
diversiones. No es una vida en busca de espiritu, sino mas bien a la inversa”.*°

En este sentido, el fildsofo danés no ignora el aspecto aterrador de la angustia
que a menudo resulta en angustia como tormento, y en el fondo es una angustia
desesperante. Nadie desearia experimentar una situacion desesperante en la vida
porque el sufrimiento puede llegar a tal grado que se tengan deseos de suicidarse. Y
para Kierkegaard, sin olvidar esta parte monstruosa de la angustia, tampoco lo deja en
suspenso, vivir en la angustia, es como habitar en la intranquilidad, la perturbacion, la

discordia y el temor.5! Pero incluso en esta situacion desagradable, Scheler estaria de

 Ibidem, p. 154.
>0 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 100.
>1 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and the sickness..., p. 155.
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acuerdo con Kierkegaard en que el terror esta presente en nosotros por la actividad
espiritual. Es decir, a menor actividad espiritual, menor terror.

Para Scheler, la angustia de la muerte que él considera la mas aterrorizante
para el hombre, es muy particular porque tiene un significado diferente en el animal,
puesto que el animal solo tiene miedo de la muerte, mientras que el hombre tiene
angustia. Ademas, en los hombres se vive de maneras diversas porque se ha
observado que la angustia de la muerte esta reducida en el hombre primitivo, pero esta
muy vigente en el hombre moderno vestido del chaleco de la civilizacién.>? Este
planteamiento se puede ilustrar mejor si vemos el avance tecnolégico y cientifico en
los udltimos afios. El hombre actual estd muy equipado pero muy desorientado. La
angustia es una realidad que siempre esta presente en el hombre, incluso le ocasiona
una confrontacion trivial que involucra la mente y el espiritu; esta alli esperandonos
cada vez que nos esforzamos para evitar esta o aquella situaciéon. Por lo tanto, se nos
presenta como si fuera un watch dog (perro de guardia), que esta siempre alerta de
nuestra conciencia. Queremos que nuestros mas leves problemas pasen
desapercibidos, sin que nos dejen huella para que ni siquiera les echemos un vistazo
y asi sean olvidados en nuestra falta de atencion y distraccion. A este tipo de angustia
le podemos llamar desesperada esperanza y no se nos permite escapar de nuestros
problemas.

Kierkegaard considera que amar lo que temes es lo mas ambiguo en la vida, en
este sentido es un poder que el hombre tiene y que sucumbe al desear o amar lo que
al mismo tiempo teme.>3 La angustia nos regresa los problemas a la mente. Mullen
considera que el hecho de que la angustia exista, demuestra que la vida humana no
es facil, es mas bien dolorosa, y que no es consecuencia de las circunstancias, sino
de la misma naturaleza de la vida humana.>* Por ello, la angustia desesperante es
permanente en la existencia humana, es tan inquietante que incluso puede causar la

degradacion de nuestra salud fisica. Entonces, la angustia puede aparecer como una

52 Max Scheler, Le sens de la souffrance..., p. 25.
>3 Sgren Kierkegaard, El concepto de la angustia..., p. 104.
>4 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 47.
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situacion indeseable. En esta perspectiva, aparece como irracional e injustificada en
la existencia humana porque nadie lo pediria gratuitamente, a nadie le encantaria.

La angustia siempre esta ahi acompanando al hombre en cualquier situacion
de su existencia. Por consiguiente, es imposible considerar un momento sin
desesperacion y ansiedad. De lo contrario caeriamos en la situacion de “insensibilidad
espiritual”’, una esfera donde la angustia se oculta malévola para atrapar y aplastarnos,
como diria Scheler cuando habla del sufrimiento. Cito: “Et tant que la souffrance te
sera pénible et que tu chercheras a lui fuir, pour lui échapper, il ne t'adviendra que
malheur et injustice, et en tout lieu t'attendra le flot des tribulations”.>® Sin embargo, la
angustia tiene otra funcion cuando somos conscientes de nosotros mismos. No sélo
persigue nuestra existencia, sino que también elimina la mascara del mundo finito y
todo lo que el hombre posee de contingencia. Tal angustia es ventajosa o beneficiosa
porque nos abre a la posibilidad de una existencia auténtica. Por eso, es imprescindible

tratar el punto de la fecundidad de la angustia.

1.2.2 Lafecundidad de la angustia

La angustia puede ser productiva en nuestra existencia, por eso quien esta
parado en su miseria esta en una posicion mas elevada “he who steps upon his misery
stands higher”.5¢ Genera una condicién en nosotros gue nos mueve a una vida
superior. En esta perspectiva, la angustia aparece como un criterio para la verdadera
existencia humana. Toda persona humana debe afrontarla si no quiere ser arrastrada
por el camino hacia la perdicion o a la ruina. El hombre pierde su ser si nunca
experimenta la angustia o si se desorienta cuando esta frente a una situaciéon de
angustia. Es imposible que digamos que nunca hemos experimentado la angustia, ya
gue es inherente y constituye una condicion de existencia, sin la cual no hablariamos
de un hombre como tal, sino de otra cosa que no sabriamos como describirla, incluso

no podriamos llamarlo hombre.

5 Max Scheler, Le sens de la souffrance..., p. 71.
%6 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 16.
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Por supuesto, Kierkegaard no concibe una situacion en que la angustia esté
totalmente ausente. Por tal motivo, al hablar de la universalidad de la angustia dice: “it
is not a rare exception that one is in despair; no, the rare , the very rare exception is
that one is not in despair”;>” este es el punto culmen de la consideracion filoséfica de
nuestro pensador porque se lo repite en el Tratado de la desesperaciéon para asegurar
Su resonancia, y yo personalmente lo asumo como idea cierta e irrevocable haciendo
claramente la mencién de que “lo raro no es estar desesperado, sino, por el contrario,
lo raro, lo rarisimo, es verdaderamente no estarlo.”>® Nadie de carne y hueso ha vivido
nunca en paz y tranquilidad sin la angustia. Esto se debe a que la desesperacion
también puede tomar la mascara de paz y tranquilidad para alguien que no es
consciente de si mismo. Segun Kierkegaard, “no estar en la desesperacion puede
significar estar en la desesperacion, y también puede significar ser liberado de estar
en ella. Un sentimiento de seguridad y tranquilidad puede significar que uno esta en la
desesperacion, precisamente esta seguridad, esta tranquilidad, puede ser la
desesperacion”.>®

A menudo escuchamos a la gente hablar en una situacion dada, ‘tengo
experiencia’. Esto significa que en un momento determinado atravesaron una terrible
situacion llena de desesperaciéon que los hizo conscientes de su verdadera existencia.
Es por eso que, refiriéndose al sufrimiento, Louis Lavelle hace una observacion
importante: “algunas personas adquieren una sensibilidad, una seriedad, un valor
interior y personal como resultado de ciertos sufrimientos que han vivido, mientras que
otros que no han conocido tal sufrimiento no tienen una comparacion y son
indiferentes, estos a la vez son impermeables y superficiales”.®° Podemos decir, por lo
tanto, que la angustia es esencial para el hombre porque lo hace consciente de su
situacion finita y de la condicion efimera de este mundo. EI mundo finito se caracteriza
por mascaras ilusorias que pueden engafiar al hombre. En esta perspectiva, Philippe

Madre pensé que “Celui qui suffre est un étre vrai”,®* (el que sufre es un ser verdadero).

57 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and the sickness..., p. 155.

%8 Sgren Kierkegaard, Tratado de la desesperacién, Grupo Editorial Tomo, México, 2013, p. 36.
%9 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and the sickness..., p. 157.

80 Louis Lavelle, Evil and suffering..., p. 33.

61 philippe Madre, Le scandale du mal, Paris, Lion de Juda, 1990, p. 81.
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Madre considera que el momento del sufrimiento o la desesperacion es el Unico en
gue una persona se inclina a ser consciente de su ser o0 a ser consciente de si mismo.
La angustia o el sufrimiento es el momento en que el hombre entra profundamente en
su ser para examinarlo para dialogar y buscar consejo. Al considerar la fecundidad de
la angustia, descubrimos que Kierkegaard esta de acuerdo con Max Scheler.

El sufrimiento y la angustia en las esferas metafisicas y religiosas son
necesarios y deben ser aceptados como amigos del alma. Esto se debe a que crean
la posibilidad de que el individuo sea elevado al nivel superior de existencia donde
tiene que relacionarse con el Ser Absoluto. Cuando el hombre pierde lo que tiene de
eterno en él, se pierde a si mismo. Deja de existir porque la naturaleza esencial del
hombre implica su relacién con Dios, el infinito.®? ¢ Seria mejor sofiar con un mundo
ideal donde no experimentemos la angustia? Tanto Scheler como Kierkegaard
coinciden en que la existencia del hombre sin desesperacion y ansiedad significa una
existencia sin sentimientos (Scheler), sin espiritu (Kierkegaard) y sin conciencia, por lo
tanto, seria absurda la existencia porque significaria no existir. El argumento de Lavelle
apoya esta consideracion, ya que afirma que “la peor ilusidbn en que podemos caer
cuando consideramos el sufrimiento como un mal que debe ser abolido es pensar que
solo una cosa importa: volver a un estado en que no sufrimos, es decir, al mismo
estado en que estdbamos cuando comenzé el sufrimiento”,®3 al estado natural del
hombre. El sufrimiento de Scheler y la angustia de Kierkegaard dan la pauta para
hacernos conscientes de nuestro yo interior.

Ahora bien, volviendo la atencién a la consideracion de la angustia, coincido
con el pensador danés en que la ausencia de angustia significaria la ausencia de
trascendencia en el hombre. En la misma perspectiva, la angustia es una condicion
gue conduce a una existencia superior. Debido a esto, se requiere trascender en las
experiencias diarias con la sociedad, para tomar la alternativa en lo individual, y asi

encontrarse en relacién con lo absoluto quitando toda posibilidad de fingir. Desde esta

62 Samuel Enoch Stumpf, Socrates to Sartre..., p. 448.
83 Louis Lavelle, Evil and suffering..., p. 80.
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Optica es imperativo que discutamos la autotrascendencia del hombre donde pueda

alcanzar su plenitud. Este es un camino que Kierkegaard mismo ha tomado.

1.3 Autotrascendencia del hombre

El hombre siempre se encuentra en situaciones de crisis, en las que se expone
a las desgracias, la enfermedad, la vejez y finalmente a la muerte. La condicion
humana en la etapa inicial de su presencia en el mundo estéa afectada por tribulaciones
dolorosas y por sufrimientos ineludibles. Sin embargo, el hombre puede trascender o
superar todas las situaciones ya sean de goce o de crisis profunda.

Tomando en cuenta que no hay ningun aspecto de la angustia o el sufrimiento
gue limite absolutamente las posibilidades del hombre, la autotrascendencia que nos
concierne aqui tendrd que ver con la capacidad de autoconciencia que Kierkegaard
piensa que coincide con la “interioridad del sentimiento”®* de si mismo, como un
movimiento transcendental del mas aca desde donde se alcanza el mas alla de lo
eterno, para evitar a toda costa el peligro de convertirse “en la cosa mas ridicula: en el
yo puro”® que se piensa “de modo puramente metafisico”,%® de modo que se podra
afirmar que aniquilar la autoconciencia imposibilita lo eterno en el hombre.

Por lo tanto, analizando al hombre en su situacion trascendental se evidenciara
una pregunta sumamente espinosa que puede llevar al torbellino de la angustia, sin
saber aun si se puede alcanzar una salida, pero hay esperanza de que, con la
autoconciencia, el hombre esté definitivamente abierto a un ser transcendente que
pueda llevarlo a esperar una libertad plena. Una vez que tengamos el horizonte de

autoconciencia, podremos analizar el concepto de lo eterno en el hombre.

64 Sgren Kierkegaard, Escritos: migajas filoséficas..., p. 254.
8 Ibidem, p. 258.
% jdem.
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1.3.1 Autoconciencia

Debemos aclarar que la autotrascendencia no encaja con un esquema
metafisicamente predeterminado o del mas alla del hombre concreto, sino que implica
su vida de acciones concretas, que incluye la tarea de formarse constantemente a si
mismo. La autoconciencia tiene importantes consecuencias filoséficas porque es lo
gue constituye absolutamente a un individuo. Esto se refiere al hecho de que soy un
yo Unico y, cuando me enfrento a otro yo, no se trata de alguien como yo, como suele
decirse, sino de alguien que tiene que llevar su propio yo porque cada individuo
constituye su propio fin. Segun el fildsofo, tengo que experimentar ser yo. Es decir, no
hay otra forma de existencia que no sea la de decidir constantemente en quién
convertirse eligiendo una y otra vez. En este sentido, existir es autoconciencia y esto
me angustia porque no tengo ninguna referencia mas alla de mi fuerza de voluntad
gue no sea mi verdadero yo para resolver el problema de la sintesis que
fundamentalmente soy. Entonces, la autoconciencia es volver a la existencia, que
sigue siendo la tarea constante de hacerse.

Seguramente Kierkegaard fue admirador de Socrates del cual hemos tomado
la famosa frase, “condcete a ti mismo”®’ que él convierte en “sé ti mismo”.%8 Y yo diria
gue el pensador nos ofrece un camino bipolar aparentemente simple pero que en
realidad es espinoso ya que es un camino de angustia, porque es necesaria una
introspeccién que nos llevara a alcanzar un nivel superior de existencia.®® No es de
extrafar que el filésofo danés hable de la seriedad con que debe considerarse la
interioridad de la vida, que no se reduce a ninguna descripcidn por muy consciente
gue sea de si mismo, pues “la interioridad es precisamente el manantial que fluye hacia
la vida eterna, y lo que brota de ese manantial es precisamente seriedad”.”® Para ser
mMAs preciso, “volverse serio en la vida” es considerar la eminencia de la individualidad,

la Gnica manera por la que todo humano puede ser él mismo con total disponibilidad a

67 Platén, Didlogos, Porrda, Mexico, 2001, p. XI.

%8 Traducimos “be thyself” por “sé ti mismo”. John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 51.
% Ibidem, p. 33.

0 Sgren Kierkegaard, Escritos: migajas filosdficas..., p. 252.
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la libertad.”* Aqui descubrimos que la autoconciencia esta estrechamente relacionada
con la autodeterminacién y es también voluntad. Lo cierto es que “ya sea que nos
volvamos o no nos volvamos nosotros mismos, no se trata de saber sino de querer”.”?

Esta vision nos lleva a una perspectiva que no habiamos podido considerar.
Gran parte de este intento filoséfico de Kierkegaard fue movido para criticar a G.W.F.
Hegel (1770-1831);”® cuyas ideas habian influido en la vida sociopolitica, religiosa y
econdmica en Europa especificamente en Alemania y Dinamarca, rechazando toda su
filosofia de la ética de lo general y anteponiendo la ética de lo individual. Todo esto
movio sus entrafias de una forma tan apasionada que lo llevé en busqueda de aquello
gue esencialmente pertenece a la persona, buscando el corazén de su existencia sin
rechazar del todo la razon.

Para lograr la autoconciencia y la autosalvacion se necesita hacer un esfuerzo
de transcendencia como eleccion suprema de la libertad responsable, y esa es la
libertad individual cuya perfeccién solo se encuentra en la dialéctica del hombre cara
a cara con Dios.

Por ende, la autoconciencia es fundamental en el esfuerzo del hombre por
trascender sobre cualquier situacién en la que se encuentre.’ En este sentido, Mullen
sefiala que “cada persona debe ser consciente de quién y qué es ahora, para poder
determinar quién puede ser y quién no puede ser”.”> El hombre siempre debe
esforzarse para conocerse mejor a si mismo. Necesita ser el espejo de si mismo para
interrogarse y analizarse. De manera que, un hombre que conoce Su ser es
“auténticamente humano”’®, porque conocerse es una via segura para ser si mismo.

A muchas personas les resulta facil vivir una vida superficial, lo que significa
una vida fuera del yo. Para Kierkegaard, esa vida estd basada en los principios
externos de la existencia frivola. Tal modo de existencia solo puede conducir a la

pérdida total de la personalidad, que implica la pérdida del yo y la interioridad. Por eso,

Y Ibidem, pp. 254-255.

72 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 51

3 Ibidem, p. 24.

74 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and the sickness..., p. 195
75 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p.50.

78 Ibidem, p. 49.
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toda la empresa del hombre se resumiria en la basqueda de interioridad sin la cual se
reduciria a un no-existente, pues, “la ausencia de interioridad se expresa como la
angustia de adquirirla”.”’/Ademas si el hombre se sabe ya finito, faltaria descubrir lo
eterno en él por medio de interioridad porque “la interioridad es la eternidad, o la
determinacion de lo eterno en un hombre”’®. El fil6sofo danés nos recuerda que ser
una sintesis no es tener la solucion de problemas existenciales, sino ser lo que el
hombre debe ser. La tentacion es la tendencia de favorecer la dominacion de lo finito
sobre lo infinito o viceversa. La desesperacion viene justamente de lo que el hombre
es finito e infinito pero sin cesar de ser o lo uno o lo otro. Pues no hay que olvidar que
“el yo es una sintesis de finito que limita y de infinito que ilimita”.”® Diria que solo aqui
he tratado de ubicar la diferencia en el sentido kierkegaardiano entre el concepto de
angustia y el de desesperaciéon. Rechazar la angustia que trae consigo la sintesis de
los “pares dialécticos” es rechazar la libertad y la humanidad propia; y la desesperacion
es precisamente la tentacion de alejarse de la angustia inclinAndose hacia un lado para
buscar solucién, algo parecido a la “corrupcion espiritual”.8® En cambio la angustia
existencial esta incorporada en la naturaleza de una vida humana verdadera y, por lo
tanto, en lugar de ser patoldgica es esencial para la vida humana.

La autoconciencia es la capacidad humana para contemplar al ser existente, el
yo. El hombre es un problema para si mismo y la vida es mi vida para mi. El puede
entender todo, pero si no se entiende a si mismo, cualquier otra cosa que llegara a
entender equivaldria a nada. Es decir, filos6ficamente el nihilismo kierkegaardiano se
funda en la negacién del yo interior, y negandolo no podemos alcanzar ningun
conocimiento. Y esa es la desesperacion del hombre: el autoengafio en el
conocimiento de si mismo. Por lo tanto, entender el yo es entender todo. La angustia
tiene la funcion de hacer que la persona llegue a lo que debe ser. “Por el contrario, el
yo que no deviene €l mismo permanece, a pesar 0 no suyo, desesperado. No obstante,

en todo momento de su existencia el yo se encuentra en devenir, pues el yo en

7 Sgren Kierkegaard, Escritos: migajas filosdficas..., p.249.
78 |bidem, p. 256.

® Sgren Kierkegaard, Tratado de la desesperacion..., p. 48.
80 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 54.
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potencia no existe realmente y no es mas que lo que debe ser. Por lo tanto, mientras
no llega a devenir él mismo, el yo no es €l mismo; pero no ser uno mismo es la
desesperacion”.?!

Kierkegaard considera la angustia como un impulso a entender el propio ser,
por ello la angustia no es bienestar. Y por consiguiente, quien pide a Dios liberarse de
Su angustia esta equivocado, y todo aquel que hace a un lado la angustia es un hombre
muerto. En esto nuestro autor coincide con “el hombre ha muerto” del filésofo francés
Michel Foucault, cuando se niega al yo interior. En el momento en que el hombre
experimenta la angustia se convierte en “verdaderamente humano” porque solo en
€s0s momentos sabe quién es realmente. En esta Optica, ambos fildsofos estarian de
acuerdo con la siguiente afirmacion de Friedrich Nietzsche en Asi habl6 Zaratustra: “El
hombre debe preparar el terreno para su propio ocaso, debe avanzar con alegria hacia
su ocultamiento, como hace el sol durante el dia, avanzando hacia la noche”®? para
que amanezca el superhombre. El sufrimiento y la angustia constituyen esa zona
solitaria de didlogo con el yo; una zona para participar en la dialéctica de la
individualidad.®® La angustia es un medio propicio para la reflexiéon profunda del
hombre, para que sea consciente de quién es en su interioridad, sin pretension. El yo
gue nos concierne es inviolable y autbnomo. En esta perspectiva, el hombre es un ser
incognoscible cuando oculta su propia individualidad. Significa que una persona es
Unica e irremplazable.

Las personas se equivocan cuando hablan de “gemelos idénticos”. De hecho,
nunca ha habido un caso en que un hijo sea idéntico a su padre sin que eso se
convierta en sindnimo de usurpacion del yo. Puede haber similitudes fisiol6gicas, pero
un hijo nunca sera idéntico a su padre. Por esta razén Kierkegaard batallé para lograr
romper con las perspectivas que tenia su padre hacia él. Esta es la razon por la que el
“filésofo de la interioridad”, como lo llama Haecker,®* considera el yo como una

categoria fundamental subjetiva que caracteriza al hombre en su grandeza.

81 Sgren Kierkegaard, Tratado de la desesperacion, pp. 47-48.

82 Friedrich Nietzsche, Asi hablé Zaratustra, Grupo Editorial Tomo, Mexico, 2005, p. 7.
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84 Sgren Kierkegaard, La época presente. Introduccidn, traduccidn del danés y notas de Manfred Svensson,
Trotta, Madrid, 2012, p. 36.
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Sin embargo, no es automatico que se pueda alcanzar este nivel del yo. En
primer lugar, el ser humano puede dejarse llevar por una vida facil sin ninguna
implicacion del yo. También el yo puede estar ausente cuando la vida del individuo
depende de la masa o del grupo y de las regulaciones y preceptos. Es en esta
perspectiva que nuestro autor levanta una aguda critica de la concepcion de lo general
en Hegel por haber consolidado un sistema® filoséfico basado en la premisa de la
condicion general del hombre en la historia. Todo aquel que funda la finalidad de su
existencia en la ética de lo general no es amigo del fildsofo danés, tampoco lo es quien
pertenece a la cristiandad sin tener una fe basada en la dialéctica individual con lo
divino.86

Al hacer una consideracion de los valores éticos examinamos que las reglas
generales se definen de acuerdo con el cédigo general de conducta del grupo. En esta
ley general se diluye la verdadera identidad y el autoconocimiento del hombre. No hay
que olvidar que para Kierkegaard la multitud elimina al individuo y ahoga su
autenticidad. El grupo o la masa impide que el individuo sea él mismo. Lo general mata
al ser. ¢Podria ser que el filbsofo danés sea un antisocial? Si fuera asi, ¢coémo el
hombre puede llegar a tener una cultura? Mas bien considero que no ataca
directamente los valores establecidos siempre y cuando no obstaculicen el
conocimiento del yo y su crecimiento por medio de la angustia, que saca al hombre de
la “esfera de inautenticidad”.8” No ser uno-mismo es un grave fracaso para el hombre,
gue equivaldria a “desembarazarse de toda instancia fundamentadora, unificadora y
legitimadora”.®8 En consecuencia, Mullen observa que “lo peor que me puede suceder
como persona, mi forma mas basica de fracaso es que no me convierta en quien soy”.&°
Esta es una consideraciéon muy importante en Kierkegaard; y Samuel Stumpf hace un
buen comentario al respecto:

No es de ninguna ayuda perder a uno mismo en una multitud. Cualquiera que sea la
naturaleza de una multitud o colectividad, ya sea rica o pobre o politica en

85 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 23.
86 Spren Kierkegaard, La época presente..., p. 26.

87 Ibidem, p. 18.
88 Jesus Conill, El poder de la mentira. Nietzsche y la politica de la transvaloracién, Tecnos, Madrid, 2001, 22. ed.,
p. 23.

8 |pidem, p. 51.
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estructura, o incluso a congregacion en una iglesia —en todos los casos, dice
Kierkegaard, ‘una multitud en su propio concepto es la falsedad, por razén del
hecho de que hace el individuo completamente impenitente e irresponsable, o al
menos debilita su sentido de responsabilidad al reducirlo a una faccion’. El estar en
una multitud aparece como un intento sobre la naturaleza del hombre como
individuo diluyendo el yo. Desde el punto de vista de la fe cristiana, estar asi
inmerso en una multitud aparece como un intento de la parte del hombre de entregar
algun significado para su existencia. Pero este es un intento equivocado, porque
‘relacionarse con Dios es algo mucho mas alto que estar relacionado con’ cualquier
otra cosa, ya sea una persona, una raza, o incluso una iglesia. Hasta que el hombre
actualice su ser esencial en Dios, dice Kierkegaard, su vida esté llena de ansiedad.®

El yo es fundamento donde el hombre existe como individuo, es el punto mas
alto y la forma suprema del ser humano. El hombre llega a esta zona interior por la
libre elecciéon de su ser en la medida en que es Unico; elegir el yo “es ser libre”.°! La
persona individual es capaz de llegar al conocimiento propio para estar atento a sus
dificultades y alegrias. La otra persona tiene que hablar de si mismo para que
tengamos indicio de quién es.

Hemos considerado que la autoconsciencia constituye la condicio sine qua non
de todo el conocimiento fundamental del hombre, del mundo y de Dios. Segun
Kierkegaard, la interioridad es el punto de partida para que el ser humano se encuentre
con los otros y con el Eterno para su intervencion redentora. Sin embargo, el ser no es
la eleccion definitiva del individuo sin la intervencion divina. Para el filosofo danés un
individuo esta “en desesperacion total y continua” si no se alinea con Dios o con el plan
gue Dios tiene para él. Por eso, “el yo no tiene salud y no esta libre de desesperacion,
sino porque habiendo desesperado con claridad para si mismo, se sumerge hasta
Dios”.?? Debe desearse la ayuda de Dios para salir del circulo de desesperacion. Por
lo tanto, es imperativo que hablemos del deseo de lo eterno antes de aventurarnos en

la perspectiva kierkegaardiana de la libertad.

9 Samuel Enoch Stumpf, Socrates to Sartre..., pp. 447-448.
91 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 50.
92 Sgren Kierkegaard, Tratado de la desesperacion..., p. 48.
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1.3.2 El deseo por el eterno

El hombre es capaz de lo eterno. El yo es el punto fundamental de partida del
hombre para descubrir lo eterno y lo lleva mas alla de lo temporal y de la finitud. El
individuo que es consciente de su ser profundo se encuentra limitado y contingente, lo
cual lo impulsa a buscar aquel Ser Absoluto que le pueda dar su plenitud porque no
puede por si mismo alcanzar su plenitud final, ni puede satisfacerse de este mundo
finito. Por lo tanto, las aspiraciones profundas del hombre estan méas alla del
contingente y del finito. Tal vez de esta consideracion se puede abrir un camino de que
la metafisica es posible, esta idea ha causado estragos en mi cabeza al pensarla,
porque a este nivel veo que hay semillas metafisicas en el hombre que algunos
llamarian semillas divinas o la sombra de Dios de acuerdo con el primer capitulo del
Génesis de la Biblia: el hombre fue creado aimagen y semejanza de Dios. La dialéctica
ultima en la vida verdadera debe ser la que implica al hombre y a su Creador, que la
teologia cristiana llama el ultimo juicio, la suprema realidad que concluye en la
existencia de todo lo que hemos hecho, lo que hemos tenido y lo que hemos sido, todo
esto implica la suma dialéctica de dos sujetos: el yo individual creado y el Yo Absoluto
Creador. Aqui toda ciencia y todo conocimiento debe tener su finalidad en esta
dialéctica suprema, sin este punto de vista todo conocimiento adquirido es vano y sin
fundamento, viene y pasa como el viento.

Por lo tanto, cuando el hombre es consciente de su impotencia y sus
limitaciones, tiene la posibilidad de elegir lo que es infinito o eterno, que significa Dios.
Aqui el caso analdgico de Abraham no carece de ensefianza, porque es una historia
gue implica la suspension teleolégica de la moral general incluso la individual. Por eso
esta es una paradoja capaz de hacer del crimen de Abraham un acto santo y agradable
para Dios, paradoja que no puede reducirse a ningun razonamiento, porque como dice
el filésofo la fe comienza precisamente donde termina la razén.%?

Esta es la eleccién definitiva del hombre por la cual existe como un ser

verdadero. Cuando €l desea a Dios, logra la bienaventuranza eterna. Y, segun

93 Sgren Kierkegaard, Crainte et tremblement, Aubier Montaigne, Paris, 1946, p. 81.
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Kierkegaard, solo el salto de fe puede atraer al individuo a la opcién fundamental de
Dios. Considera la fe como un movimiento apasionado de la voluntad, cuya Unica
preocupacion es la bienaventuranza eterna en la que el hombre estd siempre
interesado.%* La relacién entre el hombre y Dios eleva al primero al nivel superior de la
existencia. En esta perspectiva, Kierkegaard considera que el hombre realmente existe
cuando es consciente de lo eterno en su ser. En otras palabras, no tener la idea de
Dios es negar la propia existencia, es decir, “el hombre ha muerto”. Por tal motivo el
hombre vive en una miseria interminable y una ignorancia imborrable si no tiene lo
eterno en él; vive en la desesperaciéon maléfica que afecta su existencia noche y dia
porque la desesperacion es precisamente haber perdido el eterno y por ende a uno
mismo.% Si busca refugio en el mundo finito, es un maldito hombre que se encuentra
derribado por las limitaciones. La vida sin el eterno o sin Dios es muerte dolorosa
porque el horror mas grande para Kierkegaard es vivir sin Dios.%

Podemos decir que tenemos un halo de luz de lo que Kierkegaard pretende
decirnos en su obra de La enfermedad mortal. Es claro que el autor no niega la
presencia universal de la muerte natural en el hombre, pero él elige lo eterno a la
experiencia mortal del individuo, ya que considera que el yo elevado a la eternidad por
medio de la angustia es la libertad, y asi se podria decir “la muerte ha muerto”, ya que
la misma transcendencia del ser humano hace que la muerte ya no exista por vivir ya
en la eternidad.

Para Kierkegaard, el hombre que escoge vivir sin Dios es aquel que
experimenta tragicamente la angustia maléfica, es decir lo conduce a la muerte eterna.
Rechazar lo eterno es elegir la angustia desesperante hacia uno mismo. En cambio,
un hombre que siente el deseo de lo eterno aspira a una existencia auténtica. El
hombre tiene que experimentar el temor de soltarse de si mismo con el fin de
encomendarse a Dios.

En Dios, la existencia del hombre esta segura e imperiosamente mantenida.

Kierkegaard habla de autorrenunciacion por el bien eterno dejando a un lado el bien

9 Sgren Kierkegaard, Index terminologique..., p. 44.
9 Sgren Kierkegaard, Fear and trembling and the sickness..., p. 195.
% Ibidem, p. 209.
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temporal. En este sentido, el hombre es consciente de que su ser depende de un
principio mas alto que la misma existencia. La relacion entre Dios y cada individuo es
fundamentalmente una “experiencia Unica y subjetiva”.®” Ademas, es solo por un acto
de fe que el individuo existente asegura su relacion personal con Dios. Esto significa
que, por la fe, cada individuo sabe que debe de abandonarse a su Dios.

Cada persona esta dotada de la capacidad de autotrascendencia, pero es libre
de aceptarla o de rechazarla. Esta es la categoria que permite al hombre ser
consciente de su ser y del Absoluto. Aqui yace el nicleo del pensamiento filoséfico del
autor. Entonces podemos decir que cada persona posee la semilla de un yo esencial,
gue debe actualizarse,®® seglin va viviendo las tres etapas de la existencia.®®

En este primer capitulo, basicamente hemos llegado a aterrizar en suelo firme,
el cual consiste en considerar que la angustia Kierkegaardiana es fundamental y
constitutivamente existencial. Hemos descubierto que la angustia esta siempre
presente en todas las etapas de la existencia humana, a veces como angustia
necesariamente benéfica para el que la acepta como compafiera de vida o en forma
de desesperacion por el que la rechaza.

En pocas palabras, en Kierkegaard podemos identificar tres niveles de angustia.
El primero se describe como una “angustia inauténtica”, porgue nace de la ignorancia
y la inconsciencia del yo. El segundo nivel tiene una angustia experimentada en el
mundo de las alternativas dentro de la esfera ética. Y el tercer nivel de angustia se
ubica en la conciencia del yo que hace transcender al ser humano. Aunque también
hemos visto que al rechazar lo eterno para preferir lo finito o viceversa trae consigo
una angustia maléfica o desesperacion, que de ninguna manera lo lleva a salir de si
mismo y que lo deja estancado en una vida superflua e inatil. Sin embargo, la
interioridad hace que sea consciente de si mismo y esto da pie a la posibilidad de la
dialéctica entre el yo individual auténtico y el Ser supremo.

Ahora bien, el diagndstico del problema de la angustia en Kierkegaard nos sitta

frente a una categoria imprescindible y a la vez extrafia para el ser humano, pero que

97 Samuel Enoch Stumpf, Socrates to Sartre..., p. 450.
% Ibidem, p. 450.
% Ibidem, p. 448.
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lo impulsa a tomar una decision incluso del salto al vacio, y al mismo tiempo lo deja
libre de eleccidon, esto abre la ventana hacia el tema de la libertad. Pero ¢ estamos
libres de esta condicion existencial de la angustia? Si la angustia de la conciencia del
yo y sus implicaciones en la autotrascendencia nos abre a la dialéctica relacional con
el ser eterno, ¢qué es la libertad? Estas preguntas nos motivan a ahondar mucho mas
en la problematica de la libertad en Kierkegaard haciendo hincapié en el tratado de la

libertad de Jean Paul Sartre que veremos en el tercer capitulo.
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Capitulo 1l

Problematica de la libertad en Kierkegaard

Podemos decir que hemos identificado el sentido de la angustia en la
perspectiva de Kierkegaard. En esto reconocemos que hemos establecido una base
firme porque ahora sabemos donde ubicarnos para avanzar un poco mas en el camino
de la libertad. Somos conscientes de que la cuestibn que nos concierne en este
capitulo todavia no es facil de entender y esto puede causar algo de inquietud porque
el ejercicio de pensar sobre la libertad atemoriza hasta el punto en que me siento
abrumado cuando me hago la pregunta del sentido filosofico de la libertad en
Kierkegaard. Estructuraremos este capitulo en tres puntos: la pregunta por la libertad,

la posibilidad de libertad y la existencia auténtica de la libertad.

2.1 La pregunta por lalibertad

Desde el principio, Kierkegaard va a tratar de entender la diferencia entre libre
albedrio y la verdadera libertad, y va a enmarcar lo que separa a estas dos categorias
existenciales colocando cada una en su propio estadio. Podemos decir que la libertad
No es una categoria conceptual para poder analizarla. Seguramente el autor estuvo
consciente de las discusiones de muchos pensadores modernos sobre el tema de la
libertad, aunque no haya habido ningun acuerdo, y de antemano nosotros no sabemos
con certeza a donde nos podra llevar esta reflexion.

Para empezar, lo que nos concierne es preguntarnos por qué el filbsofo ha
tenido este interés en desarrollar la cuestion de la eleccion y, por lo tanto, de la libertad.
Por esta razon podemos expresar la siguiente frase, “libre es entonces el hombre”.10°

La pura observacion de la vida del filbsofo danés muestra que hay una inquietud

desde su juventud. Era un joven serio, siempre exigiendo saber lo que significaria vivir

100 sgren Kierkegaard, Mi punto de Vista, Fontamara, México, 2016, p. 14.
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desde su visién particular e ir asumiendo las consecuencias de “esta independencia
de su medio cultural’.’® Cuestionaba todo lo que le recomendaban, sobre todo su
padre que era exigente, y que le exigieran seguir una forma de vida, pues sentia que
le estaban imponiendo.1%? Esto se traduce en la problematica que asume el filésofo,
segun la cual el hombre suefia con ser totalmente libre a fin de irse construyendo a si
mismo!%, sin embargo, llegar a serlo implica un “riesgo existencial’.

El filésofo descifr6 el engafio en cuya trampa muchos pensadores anteriores
habian caido: pensar que “la vida se divide en dos partes y que el periodo de la
juventud pertenece a lo estético mientras que la edad madura se inserta en lo
religioso”.1%* Asi la mayoria limita su pensamiento solo a tratar al hombre socialmente
ético haciéndole imposible alcanzar la libertad absoluta. Pero si Kierkegaard entiende
radicalmente que el hombre es un ser que tiene que “hacerse”, esto lo deja en una
total libertad, sin la cual no es posible pensar en una humanizaciéon completa, y esto
significaria “alcanzar su verdadero limite”.10°

Por consiguiente, Kierkegaard dedica su pensamiento a liberar al hombre que
se ha quedado atras de las rejas de un sistema creado por el “ser general de la
sociedad”, lo cual no significa que el hombre de buena naturaleza, responsable, ético
y disciplinado sea inadecuado, sino mas bien que lo han puesto en un sistema dentro
de las categorias éticas e histéricas generales, lo cual ha sofocado la misma libertad
gue se pretendié defender. Dicho de otra manera, en la naturaleza bruta o animal el
hombre era solo impulsado por instintos, posteriormente se creo la necesidad de una
sociedad que le ayudara a complementarse, lo que significa que la sociedad moldea
al individuo. Pero esto no le quita la responsabilidad de hacerse a si mismo como un
hombre nuevo y alcanzar una “existencia auténtica”, que trataremos mas tarde. Esto
significa para Mullen que ya nunca puede volver como ser humano al estado anterior
de ignorancia y paz. El retorno humano es imposible, aunque el hombre esta

condenado a buscar un estado analogo a su estado pre-caido, pero que incluya las

101 sgren Kierkegaard, La época presente..., p. 14.

102 john Douglas Mullen, Kierkegaard’s Philosophy...p.34.

103 Sgren Kierkegaard, Mi punto de vista, Fontamara, México, 2016, p. 12.
104 Ipidem, p. 15.

105 Ipidem, p. 16.
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caracteristicas humanas del conocimiento y la libertad.1°¢ Punto en el que coincidimos
con el autor de tal forma que consideramos que hay un estado de libertad total posible.
Este es el punto de partida para el desarrollo de la problemética de la libertad.

De esta manera, el filésofo insiste en que ha de evitar el modelo de convertirse
en “un héroe de la historia universal”?’ que siempre se deja llevar por aplausos “en el
teatro de la historia universal”.1%8 Ser un héroe universal no es lo mismo que quien se
plasma basandose unicamente en “su modo personal de existencia, es decir, mediante
la reflexion sobre la propia biografia, en la que se asienta la eterna cuestion psicologica
de su filosofia existencial”,%® aungque esto nos lleve a emprender un camino aspero y
dificil, algo asi como meterse en una tormenta violenta, pero que al final nos llevara a
buen puerto de la libertad absoluta. Es un camino complicado; y el mismo filésofo
reconocié que “hay algo doloroso al estar obligado a hablar tanto de uno mismo”.*1°

De ahi que la filosofia de Kierkegaard sea una toma de conciencia y una
interrogacién continua. Va quedando mas claro que hemos empezado a hacernos una
pregunta por la libertad no como puro concepto sino mas bien como una categoria
existencial. De modo que esta pregunta todavia en gestacion va convirtiéndose poco
a poco en una exigencia vital, ya que la libertad se transforma en inquietud existencial
gue también trae consigo el ansia y busqueda de la verdad. El anhelo de esta
busqueda se despliega en esta declaracion del autor: “Tengo que hallar una verdad
para mi, encontrar esa idea por la que quiero vivir y morir”. 11

De la pregunta por la libertad se deriva otra: ¢ qué es vivir verdaderamente como
ser humano? Esta interrogante nos muestra que el problema de la libertad va teniendo
otros matices diferentes de manera especifica al pensamiento hegeliano.'?
Kierkegaard rechaza todo pensamiento que pretende encerrar al hombre en lo general

donde segun él, “no es posible uno ser lo que quiera ser”.

106 John Douglas Mullen, Kierkegaard'’s philosophy..., p. 15.

197 Sgren Kierkegaard, Escritos: migajas filoséficas..., p. 265.

108 1dem.

109 sgren Kierkegaard, Mi punto de vista..., p. 15.

10 1pidem, p. 16.

11 sgren Kierkegaard, Temor y temblor, Alianza, Madrid, 2016, p. 46.
112 sgren Kierkegaard, La época presente..., p. 14.
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Esta perspectiva hace del danés un luchador para justificar filoséficamente “lo
personal y biografico”,1*3 para abrir el campo de la total libertad y asi exhortar a los
demas a reconocer en ellos mismos el “ansia de autenticidad” que permita configurar
la propia individualidad. Esto llevé a que el filésofo “defendiera a capa y espada que
cada individuo se realiza en la medida en que se esfuerza su singularidad eligiendo de
manera libre y responsable entre las alternativas de vida que se le plantean”.t** Al
contrario de Hegel para quien el estado ético, que corresponde a lo general, es lo mas
sublime; por eso mantiene la idea de que el hombre particular es una “conciencia
infeliz’, mientras que para Kierkegaard el estado general es un estadio inferior v,
aungue no lo desprecia, considera que es un estadio a superar para lograr que el
hombre en su singularidad pueda alcanzar la libertad plena.*®

El pensador danés se enfrenta al ambiente sociopolitico e intelectual de su
tiempo, al fuego revolucionario que estaba presente en Europa, que arrastraba a
muchos jovenes al movimiento del Romanticismo que era un claro ejemplo de la
voluntad de revertir los valores preestablecidos.'® Tal vez con esto bastaria para
darnos cuenta de que el pensamiento del filésofo estaba en proceso de superar los
pobres valores éticos y religiosos considerados como lo més pleno y absoluto en su
tiempo, pero eran insuficientes para otorgar una vida plena. La auténtica se basa mas
bien en la libertad individual que es esencialmente la libertad que ha de buscar todo
ser humano de forma personal.

La afirmacion enfatica de la libertad individual y personal lo lleva a un cierto
escepticismo parecido a la duda metddica de Descartes: va a dudar de todo lo que oye
y todo lo que le proponen personas de su circulo intimo, tanto de la familia, como de
los miembros de su iglesia. Va a aparecer como un revolucionario que hubiera sido
animado a apartarse de lo preestablecido. En Kierkegaard se manifiesta un espiritu
critico que lo lleva hasta dudar de la alternativa hegeliana y de las tendencias del

“romanticismo nérdico”*'’, asi como de las propuestas de los rasgos sociopoliticos e

113 Sgren Kierkegaard, Mi punto de vista..., p. 13.

114 sgren Kierkegaard, Diario de un seductor..., p. 10.

115 sgren Kierkegaard, Temor y temblor..., p. 48.

116 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., pp. 20-21.
117 spren Kierkegaard, Temor y temblor..., p. 21.
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intelectuales fundadas en la razén porque, a diferencia de Hegel, lo real no es lo
racional sino mas bien lo personal.!*®

El filbsofo danés llego incluso a romper su amistad con Andersen a causa de la
concepcion que tiene de la vida con base en ideas abstractas que expuso en su novela
bajo el titulo de Tan solo un mal violinista (1837), lo cual lo llevé a escribir Papeles de
un hombre todavia vivo, publicados muy a su pesar,''® contraponiéndose a su amigo.
No se trata tanto de vengarse a través de la burla en el arte y el teatro como lo hacia
el grupo de sus comparieros, ni se trata de humillar a Regina, su prometida, ni de
mofarse de sus padres y tampoco de su grupo religioso danés, sino en el fondo se
trata de interrogarse sobre la posibilidad de vivir la libertad en él mismo, y asi “ver claro
cual debe ser su auténtico destino”.1?0

Sin duda, aqui nos parece que Kierkegaard habia leido el Leviatan (1651) de
Hobbes y el Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los
hombres (1755) de Jean Jagues Rousseau, porque su postura acerca del hombre trae
una afirmacién que se condensa en lo que él considera radicalmente imposible: no
volver a la inocencia porque esta no es una perfeccibn que uno podria querer
recuperar, ya que se ha perdido y no es una imperfeccion para que quien la perdié no
piense entrar en la perfeccion ahora.'?! Que el hombre regrese al estado bruto en su
vida, eso es igual que considerar la metafora de la sabiduria popular que dice que “las
mismas aguas jamas cruzan el mismo rio”, solo para decir que el hombre evoluciona.

Este horizonte kierkegaardiano es muy convincente, porque el fildsofo nos lleva
a considerar que el proceso de la humanizacién es continuo, de tal modo que no hay
vuelta de hoja. Y su aportacién en el ambito del conocimiento es muy clara, pues nos
exhorta a dejar de perder el tiempo pensando en el hombre que no existe, o0 sea el
hombre en su animalidad (incluso en el hombre abstracto de Hegel), y mejor pensar
en el hombre actual de la experiencia individual que no se puede objetivar

exteriormente, es decir el “hombre de carne y hueso”.1??

118 spren Kierkegaard, Diario de un seductor..., p. 10.

119 sgren Kierkegaard, Temor y temblor..., pp. 22-23.
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121 sgren Kierkegaard, Escritos: migajas filosdficas..., p. 155.
122 sgren Kierkegaard, Temor y temblor..., p.10.
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He aqui el nacleo de su pensamiento: “Si un hombre fuera un animal o un angel,
no podria angustiarse. Puesto que es una sintesis, puede angustiarse, y cuanto mas
profundamente se angustia, tanto mas grandioso es el hombre; pero no en el sentido,
comunmente aceptado por la gente, de la angustia por algo exterior, por algo que esta
fuera del hombre, sino de manera tal que sea él mismo quien produce la angustia”*?3.

Nos encontramos, pues, con un Kierkegaard que nos lleva a dudar de la
legitimidad de todo lo que le han propuesto y toda la educacion recibida. Sin embargo,
igual que en Descartes con su “pienso, luego existo”,'** en Kierkegaard seria “me
angustio, luego existo”, porque considerd que el hombre esta en estado permanente
de angustia.

En este horizonte se despliega maravillosamente el vinculo existente entre la
angustia y la libertad:

La angustia no tiene por qué ser algo que paralice. Al contrario, el dolor generado
por la angustia se convierte en posibilidad de libertad en tanto que sacude al hombre
y le hace reflexionar sobre el sentido de su vida. Esta sacudida a la que la angustia
somete es la que tiene el poder de empujar al individuo a arrepentirse, a asumir su
pecado y superarlo dando el salto hacia un estadio cualitativamente superior. A
mayor angustia, mayor perfeccién en el camino de la realizaciéon como individuo.?®

Este horizonte aleja al pensador danés del romanticismo aleman y del engafio
de la ética general de Hegel para enfocarse firme y definitivamente en la dptica segun
la cual el hombre debe de salir adelante sin recular, ya que tiene que realizarse a si
mismo, pero en un camino de soledad angustiosa, porque para él toda la vida tiene
que empaparse en la angustia que es una experiencia subjetivamente individual. Por
tal motivo, “pasar de un estadio al otro significa romper de manera radical con la actitud
de vida presente para abrazar algo nuevo y desconocido.{...}. En la filosofia de
Kierkegaard, el abismo que separa aquello que uno es de aquello que podria llegar a

ser se llama angustia”.12¢

123 sgren Kierkegaard, Escrititos: migajas filosdficas..., p. 261.

124 Descartes, Discurso del método — Meditaciones metafisicas — Reglas para la direccién del espiritu — Principios
de la filosofia, Porria, México, 1984, p. 21. Cita completa: “Pero en seguida noté que si yo pensaba que todo era
falso, yo, que pensaba, debia ser alguna cosa, debia tener alguna realidad; y viendo que esta verdad: pienso, luego
existo era tan firme y tan segura que nadie podria quebrantar su evidencia, la recibi sin escrdpulo alguno como
el primer principio de la filosofia que buscaba”.

125 sgren Kierkegaard, Diario de un seductor..., p. 18.
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Con todo lo expuesto hemos logrado averiguar como es posible la pregunta de
la libertad a partir de la categoria existencial de la angustia. Ahora bien, en el siguiente

paragrafo trataremos de analizar la posibilidad de la libertad.

2.2 Posibilidad de libertad

Hemos explorado el plano de la legitimidad del problema filoséfico de la libertad
en el pensamiento de Kierkegaard. Ahora llegamos al punto en que nuestra mente se
ocupe del asunto de la posibilidad de libertad en el hombre. Por lo tanto, es crucial
notar que el danés considera que la angustia posibilita el desarrollo de la razén y por
tal motivo impulsa la libertad. En este punto es oportuno subrayar que “todo lo que
marcha en el mundo va camino de la libertad”.’?” Esto implicaria concebir que el
hombre no nace libre, pero eso si, nace para ser libre, asimismo podriamos decir que
la libertad es parte del proceso de la humanizacién del hombre por la razén dado que
el hombre es un ser capaz de angustiarse.

Muchos pensadores consideran que la razén posibilita la libertad en el hombre,
y Kierkegaard no se opone a esa idea ni niega el efecto de la razon en el hombre. Por
lo tanto, la razén y la angustia no se contradicen, sino que coinciden y se
complementan en el desarrollo del ser humano. Sin embargo, el pensador danés
subraya la supremacia de la angustia sobre la razéon, ya que juega un papel
sumamente importante para posibilitar la libertad. Por consiguiente, la angustia tiene
mayor presencia en el hombre que la razon. Ademas, apoyandonos en lo dicho
anteriormente podemos asegurar con certeza que la angustia ha estado siempre
presente en el ser humano, aun en las condiciones de la inocencia.

Por lo tanto, si preguntamos cudl es la condicidon (naturaleza) de la libertad en
el estado de inocencia, la respuesta de Kierkegaard es evidente puesto que su
concepto de inocencia no equivaldria al estado de animalidad como lo ha planteado

Rousseau.'?® Para el también llamado “filésofo del espiritu”, el surgimiento de la

127 Emmanuel Kant, Filosofia de la historia, Fondo de Cultura Econdmica, México, 2015, p. 22.
128 Rousseau, Discours sur 'origine et les fondements de I'inégalité parmi les homes. Discours sur les sciences et
les arts, Garnier-Flammarion, Paris, 1971, p. 27.
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libertad esta ligada al grado de la angustia en los estadios de la existencia, y con esta
frase nos dice como se llega a tener sentido de la vida: “La angustia no tiene por qué
ser algo que paralice. Al contrario, el dolor de la angustia se convierte en posibilidad
de la libertad en tanto que sacude al hombre y le hace reflexionar sobre el sentido de
su vida”.129

Segun Kierkegaard, en la inocencia ya se dispone en el hombre una condicién
de posibilidad del espiritu, aunque no se puede todavia hablar de la libertad puesto
qgue en este estado la alternativa de eleccién no es todavia posible. Por tal motivo,
consideramos que la libertad germinal aparece en el estadio ético por la Unica razon
gue aqui el hombre puede tener alternativa de eleccién y tiene la facultad de preferir
una cosa a otra segun las circunstancias y los motivos, ya sean sentimentales,
morales, culturales, intelectuales y religiosos.

Por consiguiente, la existencia en el estadio ético se describe como aquella
persona “que ha interiorizado normas de alcance universal y vive conforme a ellas.
Otorga valor al compromiso, a la responsabilidad y, al contrario del esteta, se relaciona
con los demas haciendo de cada persona un fin en si mismo”.13° De manera que la
libertad del hombre ético y en todo lo general, es una libertad limitada que se reduce
a una libertad social, como un cumplimiento deontolégico en una comunidad.
Kierkegaard no menosprecia esa libertad que esta todavia en su etapa de posibilidad,
ya que vive de acuerdo con la razon ética que forma parte de una voluntad general.
Sin embargo, sigue siendo una libertad limitada que solo servird como un escaldén para
gue el hombre se apoye a fin de llegar a la altura de la libertad plena en donde la razén
universal dé paso a otro “poder” posibilitante que el filosofo llama “fe”.

En Crainte et tremblement el danés describe este fenbmeno que llama
“paradoja de la fe” diciendo que en la razén el criterio es lo general y en el ambito de
la fe es el individuo quien manda y toma la primacia, porque la fe es precisamente esta
paradoja por la cual el individuo estd como tal por encima de lo general, no esta ya

subordinado, ahora esta como superior.'3! Por lo tanto, la fe es el culmen de la libertad

129 sgren Kierkegaard, Diario de un seductor..., p. 18.
130 |pidem, p. 17.
131 Sgren Kierkegaard, Crainte et tremblement..., pp. 85-86.
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del ser humano, y esto lo vemos muy claro en el pasaje en que Abraham teniendo fe
pudo dejar a un lado la razén mostrandose como un ser limitado ante el Ser supremo,
este tema lo desarrollaremos posteriormente.

Entonces, en el estadio ético la libertad se nos muestra como una posibilidad,
puesto que el hombre todavia no se ha separado completamente de sus inclinaciones
gue son parte de su existencia en el mundo, ni de las reglas éticas derivadas de la
razon que tienen sus propias limitaciones. Esta libertad ética se desarrollé dentro de
la perspectiva del hombre como producto de la sociedad o del estado y de la cultura.

Por este motivo, nos parece que la mejor manera de describir la libertad general
es considerarla analégicamente como el nifio que estd todavia dependiendo
totalmente de sus padres o tutor. Nace de su madre y con el tiempo se adapta a las
circunstancias de la vida. Esta adaptacion es parte del crecimiento, es como si fuera
una gestacion nueva del hombre en un vientre sociocultural. En este tiempo de
gestacion y crecimiento, el hombre esta sujeto a la ley de la sociedad, la cual no se
nos muestra visiblemente, pero existe. Por lo tanto, este nifio que nacio sin estar sujeto
a ninguna ley, ahora es un miembro de la sociedad a la que permanecera sujeto
siempre, a menos de que pueda descubrir su propia libertad, la cual esta llamado a
alcanzar. Aungue el hombre ya sea un adulto es dominado por el segundo nacimiento
en donde la sociedad cultural lo engendré de una manera artificial, es decir ya no es
natural, sino que vive en ese momento humanizante cuya existencia esta establecida
bajo un contrato segun los convenios del estado y de la cultura.

En algunas sociedades, el joven es considerado maduro al cumplir los 16 afos;
en otras, a los 18, y en otras mas hasta los 21. Sea la edad que sea, constituye el
nacimiento en la sociedad. En esta etapa los padres dan, por asi decirlo, la autorizacion
para que este “hombre nuevo” tenga autonomia y aprenda a ser autosuficiente. En
este sentido lo estan soltando para que ahora el Estado sea quien regule su conducta.
Después de esta iniciacion el integrante se inserta en la sociedad como miembro
integral de ella para gozar de sus beneficios solo si observa las leyes establecidas por
la voluntad del Estado. Ahora, la libertad se otorga por la sociedad donde se observa

el doble juego de obligaciones y derechos. Esto equivale a decir que cuando un nifio
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nace lo visten de ropa para cubrirlo y protegerlo, y cuando un adulto nace en la
sociedad, esta le entrega unas leyes a cumplir.

Ahora bien, la libertad en este estadio ético es tan ilusoria que no es verdadera.
El fil6sofo solo la llama “posibilidad de libertad”, y que “en tanto que la angustia es la
realidad de la libertad, en cuanto posibilidad frente a la posibilidad. Esta es la razén de
gue no se encuentre ninguna angustia en quien no esta determinado como espiritu”.1*?

Por lo tanto, no debemos olvidar esta adherencia en la cual se encuentra el ser
humano en lo general. En primer lugar, el hombre que naci6é por segunda vez en la
sociedad no ha dejado detras las cargas que el primer nacimiento natural le dio, que
son sus deseos, esperanzas, educacion, traumas, miedos, familia y amigos. En
segundo lugar, sigue el hombre sociocultural e hijo del Estado como un sujeto llevado
a vivir en el deber moral y racional, pero en él los impulsos naturales se quedan en la
sombra.

El hombre esta siempre en condicidon de “disposicidn compuesta”, un concepto
que Kant utiliza para referirse a lo que él llama “insociable sociabilidad”.133 El filésofo
aleman considera que el hombre se encuentra arrastrado por la disposicion social que
lo lleva a reunirse con sus semejantes y, por otro lado, por una inclinacion a aislarse
para vivir segun su propio sentido, y esto le genera un conflicto inevitable, en si mismo
y en la sociedad. La libertad en este hombre compuesto de dos momentos de
nacimiento es libertad imperfecta por la condicionalidad de existencia en el estadio
ético.

Dicho de otra manera, en lo general nos encontramos con una libertad
condicionada que Kierkegaard describe con mas claridad refiriéndose a Agamendén de
la mitologia griega y a Jefté de la literatura biblica o a Bruto, que el filosofo considera
como tipos de un yo comun que se les confiere por una sabiduria popular en “donde
el sacrificio del hijo se hace en beneficio de un pueblo”.'* Y esto aunado con el
discurso de Rousseau, que habia encontrado una expresion culminante de su

pensamiento llamandola voluntad comun, que a su vez Hegel habia pintado a la

132 sgren Kierkegaard, E/ concepto de la angustia..., p. 102.
133 Emmanuel Kant, Filosofia de la historia..., p. 22.
134 Sgren Kierkegaard, Temor y temblor..., p. 43.
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perfeccion esforzandose “en mantener la supremacia del Estado sobre el individuo”,13®
fue una provocacion para Kierkegaard que ve en esto un orgullo excesivo, porque
prefiere las cosas tal como son, y solo reconoce la verdad de que en lo general la vida
auténtica esté aun a gran distancia. Claro esta que en lo ético la vida es seria, pero no
es una existencia auténtica, aun si a alguien le fuera posible vivir el “imperativo
categorico” de Kant, ya que le faltaria recorrer un camino lleno de angustias antes de
encontrarse en una existencia auténticamente libre y soberana.

Por consiguiente, segln nuestro autor no se puede vivir la libertad auténtica en
lo general, donde la conducta del hombre todavia “redunda en un bien general”,3¢
haciendo imposible la eleccién del ser humano de crearse a si mismo como
existente.'3’ Este andlisis que el fil6sofo danés ha hecho de la libertad limitada, que en
“el estadio ético corresponde a lo general de Hegel”,'%® ha desenmascarado el
heroismo de Agamendn que sacrifico a Ifigenia segun el criterio del bien del pueblo en
lugar de fundar su decision en la conviccion absolutamente individual con libertad
plena.

De esta manera, hablar del héroe tragico, el cual espera que se le estime y se
acredite su acto, es igual que hablar de quien “renuncia a la persona amada y la
sacrifica por el bien comun de su pueblo, su hazafia siempre encontrara la admiracién
y la compasion de sus semejantes. La razon estriba en que el umbral de las gestas del
héroe tragico siempre reside en lo general o ético y, por ende, en lo que al grupo y su
interés atane”.'*° Entonces el filésofo declara que es inadecuado el estadio ético para
vivir una vida plenay libre, y nos sitta frente al ansia de la existencia auténtica que es
un nuevo horizonte en el que se contempla la supremacia ética del individuo que hace
posible la existencia total del yo libre, y asi “caminar por un sendero angosto donde no

podria contar con ayuda ni la comprensién de nadie”.14°

135 |pidem, p. 45.

136 1pidem, p. 43.

137 Ibidem, p. 47.

138 Ibidem, p. 48.

139 Sgren Kierkegaard, Diario de un seductor..., p. 20.
140 1dem.
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2.3 La existencia auténtica de la libertad

Como lo hemos mencionado anteriormente, sentimos que hemos dedicado un
espacio suficiente para reflexionar acerca de la posibilidad de la libertad en la
existencia. Pero todavia no podemos cantar victoria, seguimos en el camino sin dejar
de ser presa de la angustia para poder reducir la distancia que nos separa con la vida
auténtica donde se vive en libertad total. Y esta es radicalmente posible cuando se
entiende que “ese es el drama del Unico, que en la mas completa soledad y en medio
de la total incomprensién debe suspender teleoldégicamente la ética general para
obedecer la consigna divina”,'*! en donde la voluntad general de la razén universal se
entrega sin conflicto a la voluntad individual reconociendo la supremacia de esta y
reconfigurando a los hombres en “auténticos testigos de la verdad” con toda libertad,
sin fingimientos.

Kierkegaard se movid y se estremecid hasta sus entrafias para poder llegar a
la libertad individual porque como “filésofo del espiritu” habia observado criticamente
la existencia del ser humano para tener la certeza de que no es posible una plena
libertad sin hacer el sacrificio doloroso que consiste en desatarse de las cadenas de la
voluntad general donde hay una estima publica. No es un filésofo que invite al publico
a “levantar una carga tan pesada que él mismo no pueda cargar’. Lo que hace es
invitar a la liberacion individual asumiendo los riesgos de esa libertad; se trata de elevar
la existencia a la autenticidad completa, suspendiendo lo ético para disfrutar la libre
existencia en Dios. Su ansia de autenticidad y el deseo supernatural de contemplar al
Ser superior le confiere el animo de comprometerse a alcanzar la libertad.

Considero que hemos llegado a un punto de gran altura donde me siento atraido
por este intento de ser yo mismo, llevado como en un torbellino hacia el estado de la
existencia auténtica, que no habia explorado antes, pero ahora me siento
suficientemente preparado para hacerlo, porque al igual que Kierkegaard, siento en mi

espiritu una exigencia de esta trascendentalidad del ser humano a la autenticidad,

181 spren Kierkegaard, Temor y temblor..., p. 43.
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porque es parte de la naturaleza humana el nacer solo y morir solo. Por tal motivo
debemos experimentar al menos una vez en la vida un existir auténtico en plena
libertad, que nuestro filosofo piensa que solo es posible en el estadio religioso.

Describo este momento de mirar la idea pura de mi mismo, como un momento
sagrado en el cual siento que mi mente me lleva a mirar lo que se me ha presentado
como una idea clara. Considero esta idea como un instante de desdoblamiento en el
gue veo todo con mayor claridad, teniendo en cuenta solo vivir auténticamente sin
afanes naturales y sin miedos de las leyes actuales que rigen al Estado, y que nos
llevan mas all4 del orden de la razén. Ahora bien, me pregunto, ¢ cual seria esta nueva
ley que exige a la naturaleza humana una existencia totalmente libre?

Me extrafia el ser llevado por esta idea, a pesar de que me encuentro con
limitaciones. Sigue estando presente en mi mente como un lucero ideal, sin embargo,
aun no veo claro y me siento como un fugitivo de la caverna platdénica que se habia
acostumbrado a mirar las sombras, pero si salgo a la luz me acostumbraré a ver todo
con plena claridad. También tengo una idea que para mi es nueva, ya que por primera
vez me pregunté si el ser humano es un ser religioso por naturaleza, por lo que creo
gue la religién, siendo propiamente humana, es producto de la razon igual que la
sociedad.

Es claro que la sociedad y la religion son dos momentos que aparecen en un
determinado tiempo en el sujeto, y asi como el hombre natural habia llegado a adquirir
una manera de proteger su vida buscando los medios necesarios por larazén e invento
la sociedad, asi la religién germiné dentro de la misma razén humana para tomar una
estructura que ha evolucionado gradualmente y se ha convertido en las grandes
estructuras religiosas que conocemos hoy, alcanzando su finalidad de proteger su
intimidad e integridad,#? que es la sede de la existencia personal.

Solo que Kierkegaard considera que el ser humano tendria que transcender la
religiébn institucional que esta situada en el dmbito de lo general, y que él llama
cristiandad, para llegar a ser la religion verdadera de fe. Es el nacimiento del tercer

hombre que el filosofo asimila al estadio religioso: el ser humano tiene que transgredir

142 Sgren Kierkegaard, Temor y temblor..., p. 49.
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las categorias racionales para situarse en la fe como potencia ultima de la existencia
transcendental porque no hay otra vida superior a esta.

El filésofo danés observa que se exige la condicion de disociarse radicalmente
de lo general para terminar en una individualidad que excluye toda falsedad que lo
lleve al grado superior de su existencia en el cual viva con suprema autonomia y
libertad absoluta, y sea capaz de decir cosas personales como yo amo, yo Vivo, yo
quiero. Esta es la exigencia a fin de poder alcanzar una autenticidad singular mas alla
de toda normalidad y condicionamiento social.

Se podria decir entonces que lo que fue existencialmente imposible de
experimentar como “imperativo categorico” en la moral kantiana, reino que Kant creé
sin poder entrar él mismo, Kierkegaard lo logra. Por medio de la fe tiene una nueva ley
de la moral individual y la experimenta en su propia existencia, porque se anima por el
ansia de existir auténticamente, es decir, de vivir totalmente libre fuera de todo
impedimento posible. Esto equivaldria a lo que los sabios buscaban desde tiempos
inmemoriales: alcanzar una vida situada en la contemplacién permanente de la

realidad total por medio del Nous, que es esa “vision de lo que siempre es”.143

143 Xavier Zubiri, Sobre el problema de la filosofia y otros escritos (1932-1944), Alianza Editorial-Fundacién
Zubiri, Madrid, 2002, p. 119.
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Capitulo Il

El analisis de la libertad en Sartre

Con Kierkegaard hemos comprendido que la libertad esta posibilitada por la
angustia en el plano de los estadios existenciales, es decir, que el hombre puede
desarrollarse hasta alcanzar su destino ultimo de existencia, y que él mismo ha
llamado “existencia auténtica”, que no es reductible a ningun determinismo porque hay
que elegir y desear este destino de existencia donde se puede vivir plenamente libre.

Ahora bien, en el planteamiento de Sartre todos estos elementos existenciales
estan presentes también, ya que hay que buscar la libertad. Sin embargo, el filésofo
francés nos abre otros matices interrogandonos sobre la condicion y posibilidad de
libertad, y nos hace descubrir un nuevo camino a través de su analisis del ser humano
en el mundo. Es decir, que a partir de este momento se nos presenta la interrogante
sobre el ser del hombre en su situacion con las cosas del mundo, y esto da pie a la
observacion de la condicion de existencia del hombre en relacion con todo lo que le
rodea. Esta condicion es la que Sartre llamara libertad. Porque no le interesan los
estadios existenciales ni le interesa sofiar una existencia transcendental en el sentido
del mas alla de este mundo, tampoco le importaria un juicio moralmente universal para
regular la conducta del hombre, porque justamente su libertad consiste en este epojé
del juico moral universal e incluso hasta suspender la esencia del hombre. Por tal
motivo nos preguntamos: ¢ qué es libertad y qué quiere decir ser libre?, ¢ qué es poner
la esencia en epojé?

En este capitulo tomaremos en cuenta las similitudes y divergencias entre la
libertad kierkegaardiana y la sartreana, no solo como método para ir esclareciendo las
dificultades que encontraremos en nuestro camino de reflexion, sino porque también
vamos a ir digiriendo la gran riqueza del pensamiento en ambos filosofos y
consolidando este trabajo. Trataremos primero la estructura ontolégica del hombre,

posteriormente la angustia en la perspectiva de Sartre, mas tarde hablaremos de la
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nada o anonadacion como condicion posibilitante de la libertad, y finalizaremos con el

analisis de la esencia del hombre.

3.1 Estructura ontolégica del hombre

Si el haber llegado a la existencia auténtica en plena libertad fue la
consecuencia del tratamiento que hemos dado al fenbmeno de la angustia en
Kierkegaard, estamos seguros de que vamos en el camino correcto por haber
establecido una base soélida que a su vez nos lleva a una sospecha del fendmeno
ontolégico de la libertad que queremos en este momento averiguar junto con Jean Paul
Sartre, fildsofo francés y autor de L’étre et le néant (El ser y la nada).

Por lo tanto, lejos de estar satisfechos con el analisis hecho con Kierkegaard,
sentimos de golpe la necesidad de examinar la perspectiva ontolégica del problema.
Con esta aprobacion de la mente esperamos seguir comprendiendo paso a paso con
mas seguridad la cuestion fundamental que Kierkegaard ha tomado desde el principio
de este trabajo y que también hemos asumido con mucho animo: el significado
filoséfico del fendbmeno de la angustia en la existencia. Después de que nos
enriquezcamos con el pensamiento proveniente de Sartre, tendremos elementos
suficientes para seguir avanzando hasta alcanzar el momento culminante del
diagnéstico del problema de la felicidad, que sera el Ultimo capitulo de nuestro trabajo.

Puede ser un engafio el pensar que estamos estancados dando vueltas
inatilmente por el hecho de que regresamos a la pregunta principal “¢quién es el
hombre?”,'4 |la cual nos ha inquietado a lo largo de nuestra investigacion. Yo diria que
es cierto que nuestro planteamiento se fundamenta en un método de reflexion que se
podria suponer un circulo vicioso, pero que a la vez no es totalmente redondo. Y hasta
podria ser engafoso pensar que regresamos a o mismo, pero en nuestro caso no es
asi, ya que el punto de partida no es el de llegada. A decir verdad, estamos

convencidos de que hemos avanzado bastante y que nuestro método de reflexién es

144 Jaim Vélez Correa, El hombre un enigma. Antropologia filoséfica, CELAM, Vol. I, México, 1995, p. 14.
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progresivamente una subida en espiral. Ademas es cuestién de humildad el reconocer
gue nuestra investigacion no es absoluta y menos exhaustiva.
Ahora nos adentraremos en Sartre, que nos remite a la misma pregunta

filosofica “¢qué es el hombre?”. Sin embargo, esta interrogante carga consigo la
incégnita sobre todos los seres que constituyen el universo en el que se encuentra el
hombre, ya que es el Unico ser que cuenta con la voluntad de inteligir las cosas.

Nos estamos dando cuenta de que al igual que el filosofo francés, no podemos
aislar al hombre del mundo de las cosas y de sus semejantes. Hemos escuchado
alguna vez la frase famosa “ningiin hombre es una isla”’,’*® y yo diria que aunque
pensaramos en un hombre aislado, en realidad no lo estaria porque no podemos
pensarlo de ningun otro modo que estando situado en el mundo, por tal motivo, incluso
en la isla estaria en compafiia de otras cosas, ya que tiene un cuerpo que lo sitda junto
a sus circunstancias. Aungue yo pensara que fuera una isla y negara la existencia de
otros seres gue no estdn conmigo, aun estos serian parte de mi conciencia histérica y
no los podria negar.

Algunas espiritualidades religiosas como la cristiana a la que pertenezco, han
tenido al menos en estos dias una conciencia de que el yo verdadero esta formado de
alguna manera de elementos “no-yo”. Por lo tanto: “un ‘yo’ no puede existir sin los
elementos ‘no-yo’. En cada cosa se encuentra todo el cosmos. {...}. Sin frutos, sin
agua, ni cielo, el hombre no puede existir”.146 Por esta razén Sartre no podria permitirse
pensar en un hombre aislado sobre la tierra, seria una contradiccion, ya que él afirma
que “el mundo es humano”.14’

Considerar que el mundo es humano quiere decir que tenemos la conciencia de
ello, ya que el mundo es un para si y no un en si, igual que en la perspectiva kantiana
de la transcendencia del mas aca. Al igual que muchos de los autores de la época
moderna, Sartre también piensa primero sobre la descripcion del hombre prehumano

en el estado natural donde no se distingue de las demas cosas.

145 Ninguin hombre es una isla, consultado el 15 de septiembre 2019 en
https://madametafetan.wordpress.com/2008/05/11/ninqgun-hombre-es-una-isla/ .

146 Antonio Kuri Brefia, Conscientes y compasivos como Jesus. Evangelio y comunicacidn consciente, Verbo
Divino, Villatuerta, 2018, pp. 64-65.

147 Jorge Martinez Contreras, Sartre. La filosofia..., p. 25.
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Hay marcas arqueoldgicas y filoséficas que nos sefialan que los primeros
primates tenian muy limitada su conciencia de si, y Sartre considera que hemos
llegado a una etapa avanzada de la humanizacion del hombre, un proceso que ha
sucedido sin dejar detras la humanizacion del mundo de las cosas, ya que el ser
humano esta humanizando todo lo que esta a su alrededor. El filésofo francés se
enfoca en el humano de hoy en dia, y lo piensa como un hombre de dos filos: el que
se entiende y el que capta las cosas que le circundan. Este encuentro no es una
dualidad en el hombre, porque son dos momentos de la misma captacion, es decir, el
hombre se capta en su conciencia pero no esté aislado, sino mas bien teniendo en
cuenta su circunstancia. Por asi decirlo, el hombre no se capta primero y luego capta
el mundo en una segunda fase de captacion, sino que se capta en el mundo, es decir
en circunstancia.

Recordemos que Husserl nos dice que “toda conciencia es conciencia de
algo”,'*8 y siguiendo esta influencia husserliana diriamos que el hombre es hombre al
mismo instante que se capta, pero que también capta las demas cosas en este mismo
acto consciente. Por tal motivo, la definicion sartriana es que el hombre es conciencia,
pero esta nunca se encuentra aislada, porque la conciencia humana no es de un
espiritu puro, sino mas bien se encuentra incorporada dentro de un cuerpo que coloca
al hombre como un ser que tiene posicion en el mundo, o como lo diriamos en el
lenguaje sartriano: “el hombre-en-situacién-en-el-mundo”.14°

El ser humano es el Unico ser que puede trasladarse al universo para
transformarlo en un para si, una operacion que deja los dos elementos afectados: el
hombre consciente del mundo y el hombre situado en el mundo. Podemos decir que
es un hombre con un plus por la afectacion del golpe del mundo fenoménico. Yo diria
gue el hombre se encuentra fenomenizandose por el hecho de la afectacion de las
cosas que se configuran en fendmenos u objetos, y desde luego se convierte en un

conocedor de los fendmenos y consciente de ellos; y el mundo concientizado ya no es

148 Jorge Martinez Contreras, Sartre. La filosofia..., p. 28.
149 Ipidem, p. 30.
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el mundo en si, sino mas bien el mundo humanizado o, mejor dicho, el mundo de la
conciencia.

Entonces esta suficientemente claro que el punto de partida de la ontologia
antropolégica sartreana es cartesiano, ya que segun el fildsofo no hay manera de evitar
la subjetividad en la definicién del hombre como conciencia. Por lo tanto, en el punto
de partida no puede haber otra verdad que esta: pienso, luego soy. Esta es la verdad
absoluta de la conciencia captandose a si misma. Toda teoria que toma al hombre
fuera de ese momento en que se capta a si mismo suprime la verdad, pues fuera de
este cogito cartesiano todos los objetos son solamente probables, y una doctrina de
probabilidades que no esta sostenida en una verdad se hunde en la nada; para definir
lo probable hay que poseer lo verdadero. Luego para que haya una verdad cualquiera
se necesita una verdad absoluta, y esta es simple, facil de alcanzar y a la mano de
todo el mundo: captarse sin intermediario.*>°

Pero hay que considerar que Sartre no se queda encerrado en un yo
absolutamente aislado, el "yo pienso” es fundamental para ir pensando el mundo que
también es esencial para que tengamos al hombre sartriano, que no es mas que
“conciencia posicional del mundo y que es preciso estudiarlo en situaciones
concretas”.'! Sartre nos da una explicacion de esto al considerar que

El primer paso de una filosofia debe, por lo tanto, entrar para expulsar la cosa de la
concienciay para restaurar la verdadera relacion de la misma con el mundo, es decir,
la conciencia es la conciencia posicional del mundo. Cualquier conciencia es
posicional en que se trasciende para llegar a un objeto, y se agota en esta misma
posicion {...} pero toda conciencia conocedora solo puede ser conocimiento de su
objeto.15?

Pero ¢ cudl seria esta conciencia posicional que Sartre nos indica? El filésofo lo
explica en lo que podria parecernos una doble conciencia, pero en realidad son dos
momentos del mismo acto de conciencia. El dice que cualquier conciencia posicional
es conocedora, porque siempre hay conciencia de si mismo que es condicion de
posibilidad de la conciencia del objeto. Si no fuera asi, nos encontrariamos en lo

absurdo de lo que pareceria como una conciencia que se ignoraria a si misma. Por lo

150 Jean Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo, Grupo Editorial Exodo, México, 2018, p.24.
151 Jorge Martinez Contreras, Sartre. La filosofia..., p. 29.
152 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant..., p. 18.
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tanto, usando el lenguaje de Emile-Auguste Chartier, conocido con el seudénimo
Alain,®3 podemos decir que “saber es estar conscientes de que sabemos” o incluso
mejor dicho: “conocer es saber que sabemos”. 1>

Esta consideracion es muy importante porque nos muestra quién es el hombre
que somos, es decir, el hombre-conciencia que se dirige hacia el mundo. El hombre
€S una conciencia cuya existencia abarca el mundo, y el hombre no esta
predeterminado porque las circunstancias cambiantes le afectan en su proyecto de
hacerse hombre responsable eligiendo lo que debe ser, y esta perspectiva nos
conduce a coincidir con el fildsofo que a diferencia de las demas cosas del mundo, en
el hombre es imprescindible considerar que la “existencia precede la esencia”.

Es bien claro que en medio del mundo se encuentra el ser humano en una
condicidn de su existencia, y que en esta condicién relacional se hace libre escogiendo
un porvenir que no es porvenir determinista, sino un “un porvenir virgen”.1>> Asimismo,
el filosofo francés piensa que esta condenado a cada instante a inventarse. Por eso,
respecto a la referencia que hace Sartre al articulo de Francis Ponge “El hombre es el
porvenir del hombre”,'%¢ se entiende que Sartre pone en relieve el sentido de su
humanismo, en cuando considera que el hombre esta inventandose a si mismo todo
el tiempo, es decir, elegirse es ponerse en marcha hasta este porvenir sartriano.

Sin embargo, esta eleccidon de si mismo no se puede llevar a cabo sin angustia,
y que esta angustia se nos presenta como condicion de realizacion de si mismo.
Después de considerar que no se puede concebir el hombre sin mundo, es ahora
necesario que examinemos la angustia en la existencia del hombre en la perspectiva

de Sartre.

153 Ipidem, p 18.

154 1dem.

155 Jean Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo..., p. 17.
156 1dem.
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3.2 El problema de la angustia en Sartre

En el primer capitulo hicimos hincapié en un momento importante a lo que
hemos llamado sentido existencial de la angustia en la perspectiva de Kierkegaard.
Ahora es oportuno considerar que hemos acogido elementos suficientes para darle
una definicion propia a la angustia tomando como soporte la perspectiva sartriana que
se despliega especialmente en la obra El existencialismo es un humanismo, titulo de
su conferencia a la cual nos hemos referido previamente. En esta conferencia, que
consideramos de tipo apologética por encubar una tendencia justificativa de la
corriente filosofica del existencialismo, Sartre muy claramente nos hace un
desdoblamiento de lo que se entiende por angustia:

El existencialista suele declarar que el hombre es angustia. Esto significa que el
hombre que se compromete y que se da cuenta de que no es solo el que elige ser,
sino también un legislador, que elige al mismo tiempo que a si mismo a la
humanidad entera, no puede escapar al sentimiento de su total y profunda
responsabilidad. Ciertamente hay muchos que no estan angustiados, pero nosotros
pretendemos que enmascaran su propia angustia, que la huyen{...} %’

Esta definicion de la angustia en conexion con la responsabilidad del individuo
en el mundo nos abre, sin desearlo, el &mbito hermenéutico de la angustia ligado a lo
gue hemos dicho anteriormente junto con Kierkegaard, por lo cual deducimos que la
angustia es la condicion de existencia del hombre en el mundo. De manera que, si la
angustia es inherente al hombre existente situado en el mundo, significa que por
responsabilidad pensamos un acto transcendente que abarca todas Ila
responsabilidades particulares del momento, es decir pensamos al hombre como total
responsable de si mismo y de los demas frente a él.

Asi Sartre nos muestra algo muy peculiar en su pensamiento ampliando el “yo
pienso” de Descartes y que Kant utiliza, que no es ni mas ni menos pura subjetividad
(individual), a un dmbito extendido de la intersubjetividad. Por tal motivo, justificando
esta idea, nos damos cuenta de que en el existencialismo, por un lado, hay un ataque
contra el materialismo y, por otro lado, hay una superacion del cogito ergo sum

cartesiano, es decir estamos definiendo un camino hacia los otros. Por consiguiente,

157 Jean Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo..., p. 14.
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Sartre hace esta declaracion: “La subjetividad que alcanzamos a titulo de verdad no
es una subjetividad rigurosamente individual porque hemos demostrado que en el
cogito uno no se descubre solamente a si mismo, sino también a los otros”.1%8

Por lo tanto, los otros no reducen en nada mi libertad ni el cumplimiento del
proyecto de autorrealizacion, al contrario, el hombre se debe entender como un ser en
situacion de compainiia con los demas, es decir no hay hombre sin mundo y no hay
mundo sin hombre. AGn no se nos muestra muy claro si el hombre se puede
autorrealizar plenamente en esta condicion de ser apegado al mundo de los otros.

Kierkegaard diferiria en esto ya que piensa que hay que trascender el mundo,
es decir lo general porque es un impedimento para llegar a la existencia autentica. Es
la forma kierkegaardiana de salir del constante regreso a si mismo en el estadio
religioso.

Por el contrario, en el filésofo francés con su ateismo autoconfirmado,*® la
salida no puede ser otra que en la humanidad, por eso dice: “Asi, el hombre que se
capta directamente por el cogito descubre también a todos los otros y los descubre
como la condicion de su existencia”.'®® De manera que, la angustia de Sartre es
condicién de existencia del individuo, pero en situacion en el mundo. La angustia
atrapa a cualquier individuo en “la condicion misma de su accién”, Unico lugar de
posibilidades mdltiples.

Segun Sartre, la “pluralidad de posibilidad”'®! es una condiciéon de posibilidad
de la angustia, de suerte que es el &mbito donde el hombre siente la inquietud de elegir
una cosa de mayor valor sacrificando otras de menor valor, sin olvidar que esta
angustia es la misma que persigue al hombre que ha entendido que tiene compromiso
de responsabilidad directa frente a los demas.62

A diferencia del sentido comun que presenta una ambigiiedad conceptual que

levanto6 un interés real de investigacion en la literatura psicoldgica, ya que se confunde

158 Ibidem, p. 24.
159 1bidem, p.11.
160 1pidem, p. 25.
161 |pidem, p. 15.
162 |bidem, p. 25.
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facilmente con la ansiedad y el estrés,%3 como si los conceptos fueran sinénimos y
cuyo sentido revelara el ambito fisiolégico y emocional del hombre que podria ser
impedimento a su mejor integracion en el mundo, Sartre ha dado nuevo impetu
filosofico por su descripcion existencialista de la angustia. Por lo tanto, “no se puede
dejar de tener, en la decisién que toma, cierta angustia. Todo los jefes conocen esta
angustia. Esto no les impide obrar: al contrario, es la condicion misma de su accion;
porque esto supone que enfrentan una pluralidad de posibilidades, y cuando eligen
una cosa, se dan cuenta de que solo tiene valor porque ha sido la elegida”.14

Esta tesis es comdn no solo a Sartre y a Kierkegaard, sino a los principales
pensadores existencialistas como a Heidegger, Karl Jaspers y Gabriel Marcel.16> Por
lo tanto, el hombre angustiado no lo es porque si, ni por carecer de algo que lo hace
sentir menos valioso como ser humano, tampoco se podria considerar como
defectuoso, sino al contrario, como lo diria Kierkegaard, a diferencia de otras
enfermedades que podemos imaginar, la angustia es saludable y constituye un
inductor de la existencia verdaderamente humana.

En cuanto a Sartre, él mismo defiende su ateismo como una idea que pone en
relieve la supremacia del hombre a las demés cosas del mundo. En el fondo esa idea
se deriva de la esencia misma de la doctrina del existencialismo con la postura de que
la existencia precede la esencia, ya que €l dice que el hombre es “un ser que existe
antes de poder ser definido por ningun concepto”,'% y es el Unico ser que se
autorrealiza porque su esencia no esta dada a priori, el ser del hombre no esta cerrado,
sino mas bien abierto a posibilidades, su existencia precede a su esencia. “El hombre
es el tnico que no solo es tal como él se concibe, sino tal como él se quiere, y como
se concibe después de la existencia, como se quiere después de este impulso hacia
la existencia; el hombre no es otra cosa que lo que él se hace”.*®” Por lo tanto, el

filbsofo francés nos hace descubrir al hombre de los existencialistas como el ser

163 Ansiedad, angustia y estrés: tres conceptos a diferenciar, consultado el 15 de septiembre 2019 en
http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php ?script=sci_arttext&pid=51518-61482003000100002.

164 Jean Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo..., p. 15.

165 1bidem, p. 11.

166 1dem.

187 Ibidem. P. 13.
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dotado de dignidad y cuya esencia no esta definible a priori, porque “solo sera después,
y sera tal como se haya hecho”.1®

Podemos decir que la naturaleza humana no esta dada determinadamente y la
aparicion de la nada aparece justificada en este camino hasta alcanzar el ser mediante
vivencias concretas. Por esta razén el hombre de la perspectiva sartriana y la
kierkegaardiana jamas carecera de angustia porque ella esta constitutivamente ligada
al ser-para-ser o al no todavia ser.

Entonces podemos preguntarnos si este todavia no ser no constituye lo que
otros pensadores de la modernidad piensan, refiriéendonos especificamente a
Nietzsche, quien diria que hay falta de fundamento firme para si mismo. Esta es una
condicion en la naturaleza del ser humano que provoca forzosamente el estado
animico de angustia, por lo que el hombre siempre debe ir buscando su propio ser, y
asi disefiarse a si mismo y forjar el mundo apropiado para él. Ahora bien, el punto de
la nada que Sartre nos devela es un punto caracteristico de la libertad y que va a

constituir su enfoque en nuestra reflexion que enseguida analizaremos.

3.3 Anonadacién como condicién de libertad

En este momento queremos aventurarnos por el camino de la reflexién en el
asunto de la libertad en la perspectiva de Sartre. Sin embargo, después de haber leido
L’étre et le néant, nos es dificil saber cual es su perspectiva debido a que hemos
descubierto que en su planteamiento hay una influencia muy marcada de filésofos
anteriores como Hegel, Husserl y Kierkegaard, entre otros. Nos parece evidente que
el filbsofo francés tenia conocimiento del pensamiento hegeliano en cuanto a la libertad
absoluta que no tiene otro objeto fuera de ella misma y que podemos resumir en lo
siguiente: “En esta libertad absoluta se han aniquilado, por lo tanto, todos los
estamentos sociales que son las esencias espirituales en las que se estructura el todo;

la conciencia singular que pertenecia a uno de esos miembros y queria y obraba en él

168 |bidem, pp. 12-13.
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ha superado sus fronteras; su fin es el fin universal, su lenguaje, la ley universal y su
obra, la obra universal”.1®

Pero vemos que Sartre no se deja sumergir en este idealismo absoluto. El se
enfoca en la busqueda de la libertad del ser humano en el mundo en sus situaciones
concretas. Sin embargo, nos surge una duda: ¢al hombre, que solo “depende
absolutamente del mundo para existir”,1’0 le es posible ser libre? Esta es la pregunta
gue nos va a ocupar en este momento, aun tomando como base la coincidencia con
el filésofo cuando afirma que “el hombre es una libertad en situacion”.t’*

Para poder dar respuesta a nuestra interrogante, debemos conocer aquello que
posibilita la libertad en el hombre concreto con todas sus caracteristicas, no como un
angel ni como un espiritu, puesto que el hombre es un ser siempre colocado en
situacion. Sartre trata de comprender al “hombre a través de la estructura de la
conciencia”,1’? pero sobrepasa las descripciones estructurales de la conciencia para
abarcar “al hombre encerrado en sus propios problemas humanos.”1’3

El filésofo francés diria que no es una quietud filosofica la que él eligid, porque
no es un asunto de menor rigor definir la libertad de un ser que no es autbnomo'’* a
causa de su dependencia del mundo. Este es el punto que consideramos como el
principal rasgo filosofico de Sartre, porque €l mismo dice que “el hombre esta
condenado a ser libre”.

¢, Como es posible la libertad que no permite la autonomia del hombre? ¢No
seria una contradiccion légica el considerar que el hombre es libre pero en una
situacion de dependencia? Nuestro autor, al rechazar la libertad sofiada mencionada
por los idealistas, no quiere tampoco regresar al ambito de la animalidad, donde ni
siquiera el hombre tendria caracteristicas de ser humano y mucho menos tendria la

idea de libertad. Y Mullen nos lo recuerda: “Dado que un retorno humano es imposible,

169 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Fenomenologia del espiritu, Fondo de Cultura Econémica, México, 2017, p.
280.

170)orge Martinez Contreras, Sartre. La filosofia..., p. 19.

171 1dem.

172 1dem.

173 1dem.

174 1dem.
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el hombre estad condenado a buscar un estado analogo a su estado pre-caido, pero
que incluye las caracteristicas humanas del conocimiento y la libertad”."®

La libertad ha alejado al hombre del estado de inmediatez y la falta de reflexion
para entrar en un estado extrafio, en el cual tiene que esforzarse para lograr una mayor
unidad consigo mismo tratando de vencer su alienacion.

Bajo esta perspectiva el hombre tiene que alcanzar un estado de libertad, pero
una libertad que no es utopica y que no le quita la necesidad de situacion en el mundo,
a diferencia de Kierkegaard que crea un tercer estado del mas alla en donde es posible
la libertad individual y plena. Contrario a Kierkegaard, Sartre considera que el hombre
tiene que permanecer clavado en el mundo, y eso significa que debe nacer, crecer,
morir libremente en el mundo y, ademas, tiene que realizarse y llegar a ser quien él
decida en su libertad.

Con esta diferencia que acabamos de dilucidar entre Sartre y Kierkegaard
podemos acercarnos a la pregunta ¢como es posible un estado permanente de
“armonia mediata”?1’® Esta interrogante se explica en la descripcién de un “ser libre
del hombre” en un mundo que a su vez exigiera su reconocimiento. Por eso, en su
obra Bosquejo de una teoria de las emociones, Sartre habla de una de las maneras en
las cuales el mundo se nos representa y esto influye en su descripcion de libertad en
el mundo:

El mundo puede aparecérsele como un complejo organizado de utensilios tales que
si se quiere provocar un determinado afecto es preciso actuar sobre unos
determinados elementos del complejo. En este caso, cada utensilio remite a otros
utensilios y la totalidad de ellos; no hay accion absoluta ni cambio radical
susceptible de ser introducidos inmediatamente en este mundo. Es preciso modificar
un utensilio particular y ello por medio de otro utensilio que, a su vez, remite a otros
utensilios y asi sucesivamente hasta el infinito.*”’

Ahora bien, no se trata de una definicion conceptual de libertad. Definir algo es
darle una esencia, y precisamente es lo que queremos evitar, puesto que “la libertad

no tiene esencia”.l’”® Por lo tanto, Sartre considera que es imposible describir la

175 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., 15.

178 1dem.

177 Jean Paul Sartre, Bosquejo de una teoria de las emociones, Alianza, Madrid, 2015, p. 100.
178 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant..., p. 513.
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esencia de la libertad porque el ser del hombre es equivalente a algo que no tiene
definicién en absoluto.”®

No se requiere tener la idea de libertad para ser libre (decir cual es, su
definicién). En otras palabras, la libertad no se puede reducir ni obtener mediante una
idea. Incluso, digamoslo asi, la Declaracion Universal de Derechos Humanos de
ninguna manera invento la libertad, sino que sac6 a la luz una realidad intrinseca, que
"todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad y derechos”. Mas bien, la
libertad debe ejercerse ya que no habra ningin hombre que se llame asi sin ser libre.
Por ello, la consecuencia ética de la metafisica sartreana equivaldria a considerar que
la existencia humana es un proceso de ejercicio de la libertad por lo que el hombre
hace de si mismo e inventa su camino; e imposibilitar este proceso es socavar la propia
existencia humana. La idea, por tanto, puede servir para el ejercicio de la libertad frente
a las posibilidades de ser quien uno debe elegir ser. Es en este mismo sentido que
Ortega y Gasset habia expresado, unos afios antes de Sartre, una version de
"condenado para siempre a ser libre" en estos términos: "Soy libre por fuerza, lo quiera
0 no".18

Sartre quiere evitar a toda costa la perspectiva dualista del ser humano
afirmando con certeza que la libertad esta incorporada en la naturaleza misma del ser
del hombre, no esta reducida a una cualidad que uno puede adquirir. ElI ser humano
es la conciencia de su situacion en el mundo, y esta es una situacion existencial de
libertad.

Esto significa que la condicion del hombre (su naturaleza) es tal, que siempre
debe dejar de ser para ser, “la libertad humana precede la esencia del hombre y la
hace posible, la esencia del ser humano se halla en suspenso en su libertad”.18! Y esto
significa que la libertad no puede ser otra cosa que la anonadacion de ser porque mi
propia existencia escapa a mi esencia, incluso si a veces busco adherirme a ella. De

manera que ser libre no se puede limitar solo a un motivo de existencia o a un acto de

179 1dem.

180 Alfred Stern, La filosofia de Sartre y el psicoandlisis existencialista, Compafiia General Fabril Financiera,
Buenos Aires, 1962, p. 79.

181 Jorge Martinez Contreras, Sartre. La filosofia..., pp. 45-46.
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voluntad, la libertad es mas que eso y no puede limitarse en una retérica, no se limita
a un singular acto de existencia.

En este ambito de la anonadacion del ser es en donde se desvela la libertad
gue busca Sartre, porque la libertad absoluta del idealismo hegeliano no es posible
para el hombre en el mundo, pero él se contenta con poder analizar al hombre concreto
en lugar de estar divagando en teorias abstractas. Es en esta perspectiva que
comprendemos la famosa frase del fil6sofo: “estoy condenado a ser libre”.®? Esto
quiere decir que no somos libres de poner fin a nuestra libertad.*®?

Sin embargo esto es contrario a lo que Kant plantea en el segundo principio de
su articulo cuando nos dice que “en los hombres (como uUnicas creaturas racionales
sobre la tierra) aquellas disposiciones naturales que apuntan al uso de su razon, se
deben desarrollar completamente en la especie y no en los individuos”.1*

Pero también encontramos un punto divergente entre Sartre y Kierkegaard
cuando este considera que la libertad del hombre es un proyecto futuro que el mismo
hombre tendra que alcanzar fuera del mundo de lo general, ya que tiene que aislarse
de todos los demas para poder fijarse como tal frente al Eterno.

En cambio Sartre considera que el hombre no tiene que esperar otra existencia
mejor y libre mas alld de su situacion en el mundo, ya que segun él la libertad es un
problema ontolégico. Mejor dicho, el ser del hombre es constitutivamente libre, no hay
otra limitacién a la libertad que ella misma.®

Yo diria que la postura sartreana no nos ofrece nada de quietud en nuestra
reflexion. Al contrario, siento que hay un rigor reflexivo inesperado para mi, el saber lo
que para el hombre significa ser libre en el mundo. Esta es una tarea sumamente
complicada pero trataré de asimilarla. Ahora bien, afirmar que el hombre es colocado
en el mundo, es decir que el hombre es responsable y que existir consiste en vivir
eligiendo tal o cual cosa, preferir una de la otra, tiene un significado existencial porque

al elegir tal cosa me elijo a mi mismo, porque lo que elijo es parte de mi mundo que se

182 1bidem, p. 47.

183 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant..., p. 515.

184 Emanuel Kant, Filosofia de la historia, Fondo de Cultura Econdmica, México, 2015, p. 38.
185 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant..., p. 515.
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me impone. En este sentido, el existir consiste en una dinamica que lleva dos lineas
paralelas: humanizar el mundo y mundanizar al hombre.

Por ejemplo, si veo una manzana, la deseo antes de comérmela, es decir la
estoy haciendo parte de mi mundo. Al ser consciente de la manzana me hago yo un
hombre deseador de esta manzana. No soy el mismo hombre antes de este momento
de desear la manzana o de comérmela. La manzana también se ha convertido en una
manzana deseada. Asi podriamos seguir con otros ejemplos de realidades que afectan
al ser humano, incluso realidades que no atraen facilmente nuestra atencion
(realidades inconscientes, culturales, religiosas y psicoldgicas), pero lo importante es
percibir que en la situacién existencial se capta la libertad del ser humano, lo que
equivaldria a la forma en que Zubiri llama al ser humano: “animal de realidades”.18

En el fondo elegir quiere decir que el ser del hombre esta siempre en situacion,
y eso significa que siempre ha de dejar de ser (anonadarse) para ser. Y si esta eleccion
es constitucionalmente libre, eso significaria que el ser del hombre esta abierto por
naturaleza, porque el hombre no es una esencia, ya que su ser viene después de la
negacion del ser. Y si el hombre fuera esencia, no habria posibilidad de la libertad, ya
gue la pregunta ineludible seria ¢ libre para qué? ElI hombre es libre porque es un ser
indefinible. Esto llevd a Jaime Vélez Correa a nombrar su obra de antropologia
filoséfica “El hombre un enigma”.*®’” De manera que es posible la libertad del hombre
en el mundo si y solo si la existencia precede la esencia.

Este planteamiento nos obliga a decir que lo que es imposible al ser humano es
no ser libre. So6lo Dios no es libre porque es un Ser cuyo mundo no es de posibilidades
porque todo su ser es Esencia, es decir en el lenguaje cartesiano, Dios es el Unico ser
cuya existencia y esencia coinciden: “porque no puede concebir mas que un ser Dios,
a cuya esencia pertenezca necesariamente la existencia; porque es imposible concebir
dos 0 mas dioses como EI”.188 E|l hombre no es un dios. En él la negacion de la libertad

s6lo puede concebirse como el intento de comprenderlo como un ser en si mismo.8°

186 Xavier Zubiri, El hombre y Dios..., p. 64.

187 James Vélez Correa, El hombre un enigma, Celam, vol. Il., México, 1995.
188 Descartes, Discurso del método..., p. 79.

189 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant..., p. 515.
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En la actualidad hay una tendencia a la virtualizacién del hombre y su habitat,
eso significa que esta siendo idealista dejando la realidad a un lado, por ello no ha
logrado alcanzar su esencia y solo trata de enmascarar su verdadera naturaleza
relativizando el significado efectivo de la relacion responsable con el mundo. Por
consiguiente, Sartre despierta en nosotros el realismo humano, lo que nos acerca a la
pregunta de la libertad en coincidencia con Correa: “Preguntar qué es el hombre es
indagar por aquello que lo hace humano, aquello que lo hace hombre y no arbol o
animal, y en ultimas, es indagar sobre su ser, o como dirian los escolasticos, buscar
su esencia”.!® Y ante esto, nosotros afiadiriamos que solo se busca lo que uno no
tiene, por lo tanto si el hombre tuviera una esencia no se inquietaria en buscarla.

Ahora bien, aunque nos es dificil decir que hemos comprendido
exhaustivamente toda la perspectiva de la libertad en Sartre, sentimos que se nos ha
nutrido lo suficiente en cuanto al fundamento de su pensamiento y que se resumiria

en lo siguiente:

C'est parce gue la réalité humaine n'est pas assez qu'elle est libre, c'est parce qu'elle
est perpétuellement arrachée a elle-méme et que ce qu'elle a été est séparé par un
néant de ce qu'elle est et de ce qu'elle sera. {...}. L'homme est libre parce qu'il n'est
pas soi mais présence a soi. L'étre qui est ce qu'il est ne saurait étre libre. La liberté
est précisément le néant qui est €té au coeur de 'homme et qui contraint la réalité-
humaine a se faire au lieu d'étre.1%

De aqui nos atreveriamos a decir que lo que posibilita la libertad no puede ser
otra cosa que la angustia de si mismo, es decir la angustia frente a esta anonadacién
del ser. Por lo tanto, el dejar ser o la nada del ser causa la angustia como condicion
existencial para renacer en un nuevo ser (esencia abierta), y esto es la libertad, puesto
gue este cambio implica una autoeleccion, por lo que podemos decir junto con el autor
gue el hombre es un ser condenado a ser libre, ya que no existe para ser libre

después.'®2 Mas bien el ser humano es un ser libre, como el autor lo especifica al decir

190 James Vélez Correa, El hombre un enigma..., p. 18.

191 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant..., p. 516. Traducido al espafiol, diria asi: “Es porque la realidad humana no
es suficiente para que sea libre, es porque se rompe perpetuamente de si misma y que lo que ha sido esta
separada por una nada de lo que es y lo que sera. {...}. El hombre es libre porque no es uno mismo, sino una
autopresencia. El ser que es lo que es no puede ser libre. La libertad es precisamente la nada que ha estado en el
corazon del hombre y que obliga a la realidad humana a ser hecho en lugar de ser”.

¥92ipidem, p.61.
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que ‘il n y ‘a pas de différence entre I'étre de 'homme et son ‘étre libre”(no hay
diferencia entre el ser del hombre y el ser libre).1%3

Por lo tanto, la libertad del hombre en el mundo es una libertad existencial que
posibilita el camino del hombre hacia su propia esencia. Por esta razén nos permitimos
decir que: “la libertad humana precede la esencia del hombre y la hace posible, la
esencia del ser humano esta en suspenso en la libertad”.1®* Entonces, si ese es el
caso por ser humano, ¢es posible postular un momento en el que el hombre

consumara en su esencia?

3.4 Esencia del hombre

Con lo anterior hemos logrado analizar al ser humano en su situacion en el
mundo que nos llevd a considerar con el fildsofo francés que la angustia es una
condicion posibilitante de la libertad, no porque la libertad sea una cualidad o una
propiedad que el ser humano puede adquirir'®, sino mas bien porque es una
constitucién ontoldgica que puede ser despertada por la angustia. La angustia es la
situacién humana “donde el hombre cobra conciencia de su libertad”.°¢ Podemos decir
gue no hay un momento en que el hombre no haya sido libre, ya que esta condenado
a ser libre. Consideramos junto con el fildsofo que lo Gnico grave que puede sucederle
a un ser humano es impedirle su libertad. En esta perspectiva diriamos que forzar a
un ser humano al yugo de esclavitud es interrumpir su curso natural de llegar a su
esencia.

Saber que el ser humano es constitucionalmente libre nos remite a una
responsabilidad con los demas, es un acto de reconocimiento de libertad de los demas,
y esto nos lleva a considerar que la esencia es un anhelo tanto individual como de toda
la especie humana. Por esta razén pensamos que es importante reflexionar sobre la

implicacion del planteamiento sartreano acerca de la libertad en la existencia concreta.

193 1dem.

194 1dem.

195 Ibidem, p. 514.

19 Jorge Martinez Contreras, Sartre. La filosofia..., p. 46.
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El hombre puede retroceder en su propio desarrollo existencial cuando elije ir
en contra de su propia naturaleza afectando a sus semejantes. Desde este punto de
vista diriamos que estamos perdiendo la libertad, porque como lo hemos mencionado
anteriormente la libertad es un proceso ontolégico que conduciria a la realizacion total
de la propia esencia, porque el ser debe hacerse y la libertad no nos es ajena porque
“es el ser mismo del hombre, es decir, su nada de ser”.197

Esta precision nos permite afirmar que el hombre en su constitucion es libre, es
lo que Sartre llama “voluntad auténoma”.l®® Los actos voluntarios y los actos
pasionales son una expresion de la anonadacién del ser, no contradicen en ningun
modo la libertad. El fildsofo francés entiende que la libertad es el fundamento de los
fines que el hombre se pone para lograr por la voluntad o por los esfuerzos
pasionales.'® En este sentido podemos decir también que es muy dificil separar la
voluntad de la pasién, pues algo me apasiona porque yo lo quiero. Entendemos que la
pasion es la manifestacion misma de la voluntad porque esto nos muestra justamente
gue es imposible tener un fin de mi voluntad que sea opuesto al fin de la pasion de
esta misma voluntad. En el fondo llegamos a entender que en la perspectiva de Sartre
esta voluntad autonoma es también una anonadacion porque nos revela la pasion por
algo que no esté todavia dado.

Por ejemplo, lo que me puede suceder a mi frente a un asaltante: dejarme
despojar de mis pertenencias o huir tan rapido como pueda. En ambos casos me
remito a un solo fin: sobrevivir. Hay un querer mantenerme con vida, pero ¢estar vivo
para qué? Esta interrogante del para qué la vida significa el anhelo de una vida plena
y completa de manera que cuando se alcanza no se llamaria vida, sino pura esencia
porque la vida es inalcanzable. Lo que alcanzamos a vivir es un pedazo de ella, nada
mas. Cuando decimos que vivimos la vida, en realidad queremos decir que esta vida
nadie la ha contenido plenamente y que no hay una realidad que la pueda monopolizar.
Lo vemos en la vida corriente, todos la perseguimos pero nadie tiene los medios para

poderla alcanzar. Incluso los que dicen que tiene la clave de la eterna juventud, se les

197 Jean Paul Sartre, L’étre et le néant..., p. 516.
198 |pidem, p. 518.
199 |pidem, p. 520.
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escapa y huye de ellos, porque la vida es una nada y nadie puede comprarla, asi la
naturaleza es igual para los pobres como para los que tienen poder, a fin de cuentas
todos somos iguales, todos somos seres libres.

Como conclusion a este punto podemos decir que en ningun caso la voluntad o
la pasidén se opone a la libertad. Y ahora con Sartre, nos preguntamos ¢ quién puede
decidir en mi voluntad o mi pasién, sino solo yo?

Esa es la pregunta filoséfica fundamental que esta disponible para todos, pero
la respuesta solo puede ser individual, ya sea de un filésofo, campesino, maestro,
clérigo, etcétera. No hay ninguna respuesta mas valida que otra a menos que se vaya
en contra de los principios de la voluntad de vivir de otras personas y de mi propia
libertad. Cada quien puede avanzar segun su argumento. “La libertad no es otra cosa
que la existencia de nuestra voluntad o nuestras pasiones”.?°°© Somos seres libres e
iguales que podemos avanzar y que debemos dejar a los demés avanzar sin
impedirselo hasta que alcancen su destino final donde cada quien pueda acceder al
ser esencial y alcanzar su realizacion plena. Y la pregunta de cuando seré esto no
inquieta al filosofo francés, ya que €l considera que “el hombre empieza por existir, se
encuentra, surge en el mundo, y después se define”.?%!

En el fondo del planteamiento sartreano hay una critica a aquello que muchos
pensadores han considerado como el Unico recurso que determina la manera de como
vivir el mundo: la razon, y que incluso piensan que ella es el patron de la vida, y es la
gue ha de determinar la vida buena o digna.

Por decirlo de alguna manera, lo que hacen los idealistas radicales es “poner
entre paréntesis la situacion concreta de los seres humanos”.?%? Esto tal vez habia
llevado a Kant a considerar su imperativo categorico como concepto de base de su
etica. En nuestro punto de vista, la ontologia de Sartre no puede permitir la deontologia
de Kant. Y sin temor a equivocarnos, pensamos que imponer una ley deontoldgica es

ya dar una esencia e imponer un fin que borra toda circunstancia, creando un mundo

200 1dem.

201 Jean Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo..., p 12.

202 Comisién Teoldgica Internacional, En busca de una ética universal: nueva mirada sobre la ley natural, Buena
Prensa, México, noviembre 2009, p. 38.
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de “seres superiores” o seres perfectos. Contrariamente a esta postura idealista radical
y a la moral universal kantiana, el autor francés presenta muy claramente lo que dirian
el y lo demas existencialistas: “los principios demasiado abstractos fracasan para
definir la accion”.?03

Sartre se considera inaugurador del pensamiento existencialista que promueve
un horizonte nuevo que tienda a poner la esencia en suspenso y para ubicar la libertad
en la vida concreta de las circunstancias existenciales. El hombre no debe de tener
miedo de entenderse tal como es, en lugar de colocarse fuera del universo que esta
fuera de su alcance. Qué brillante seria que todos tendiéramos a la aprension de lo
racional donde la moral del hombre se reduce a un solo mandamiento universalmente
nacido de la razén a partir del cual se derivan todas las obligaciones humanas. Esto
es una utopia que solo queda alli en la mente, y Sartre preguntaria si estos axiomas
universales que obligan a todo el mundo a actuar de una manera definida no es una
tendencia determinista y, por lo tanto, es poner un limite a la libertad ya que estas
definiciones universales solo entorpecen lo que quieren defender.

Si fuera asi, ¢ donde quedaria el hombre cuyo ser no se puede encerrar en una
esencia definida? y ¢doénde se quedaran la voluntad y las pasiones que no son sino
una ejercitacion de la libertad de cada quién? En la actualidad las personas quieren
seguir como el “mouton de panurge”, es decir como “ovejas sin pastor,” que solo siguen
una determinacion uniformista por el comercio, el placer, la moda, etcétera. Pienso que
esto tiene su influencia en la tendencia de la universalizacion en detrimento de la
existencia concreta del individuo. Veo personas en movimiento, en accién o inaccion
en todas partes del mundo: en los campos y en las pequefas y grandes ciudades. Es
decir veo personas que toman decisiones, y asi viven en el mundo cada instante.

Y pregunto si no debe haber algin motivo mejor que las mueva en su toma de
decisiones. Esta pregunta sera suficiente para despertarnos la inquietud que tenemos
para resolver la problematica de la libertad voluntaria que yo pienso que es diferente
de una libre libertad del deber por el deber al estilo de Kant. Esta cuestion de libertad

no se acaba. Pero Sartre diria que cada quien es un ser libre. La voluntad como la

203 Jean Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo..., p. 30.
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pasion estan ligadas a un interés concreto de existencia en una determinada situacion
como expresion de gestacion de un ser después de vaciarse 0 anonadarse. Esto en
términos sociales significa que mi libertad termina donde empieza la libertad de otro.
Y la mia se inicia donde se limita la de los demés. Asi no habré conflicto de libertad
puesto que cada uno hace lo que quiere, y lo que quiere es parte de su humanizacion.

Lo importante que cosechamos en esta reflexion es que hemos considerado
muy enriquecedor y oportuno detenernos un poco para pensar acerca del ser humano
tal como esta en su situacion existencial en el mundo. Asimismo, descubrimos que
para alcanzar la libertad no es necesario considerarnos superhombres, ni tampoco
pensar en un mundo ideal como lo hizo Platon.

Lo principal es que Sartre nos regresa no solamente a una posibilidad de la
libertad en el hombre existente colocandolo en el mundo, sino también su pensamiento
nos remite al hombre como un ser cuya naturaleza es hacerse, es decir un ser libre
gue no esta determinado por alguna definicion. Asi la existencia precede la esencia, y
Sartre afiadiria que es por eso que el existencialismo es un humanismo, y ciertamente
lo ha demostrado.?%4

Sin embargo, si la existencia es vivir como seres libres colocados en el mundo,
¢puede el hombre por estos medios existencialistas alcanzar la felicidad?, ¢cuéles
serian los ingredientes necesarios para lograr un vida feliz y cdmo podemos situar a la
humanidad que quiere vivir sin la angustia? Si la angustia y la libertad son
estrechamente ligadas, ¢acaso la angustia como lo presenta Kierkegaard y Sartre no
es condicién de posibilidad de la felicidad?

Para dar respuestas a estas interrogantes, abordaremos en el siguiente capitulo
la reflexion filosofica de la felicidad apoyandonos en la analisis de Bruckner en su

tratado sobre el Deber de ser feliz y otros autores que han tratado este tema.

204 Jean Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo..., p. 10.
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Capitulo IV

Critica de la felicidad

En el andlisis anterior, hemos visto que la existencia humana no puede
desprenderse de la angustia, pues esta angustia tiene un caracter de inductor, para el
desarrollo que acompafa la existencia en la busqueda de la plenitud, que Kierkegaard
identifica como la elecciébn de lo eterno en el estadio religioso. También hemos
considerado junto con Sartre que el hombre es constitutivamente libre en una
perspectiva ontolégica de autorrealizacion, es decir que el hombre se encuentra en la
obligacion de elegirse en el mundo hasta que progresivamente llegue a ser lo que debe
ser, es decir un ser totalmente pleno.

Este analisis del ser en la perspectiva de Sartre nos sirvié para legitimar la tesis
que se plantea en este trabajo. Entonces, si tal existencia humana no puede
desprenderse de la angustia, ¢como podriamos explicarnos la intencionalidad del
hombre segun la cual piensa que tiene el deber de ser feliz?, ¢seria una felicidad
carente de angustia? Para responder a estas preguntas, en este Ultimo capitulo
abordaremos el problema fundamental de averiguar qué es felicidad desde las
categorias que hemos analizado en Kierkegaard y Sartre, siguiendo el hilo conductor
de nuestra tesis. Validamos en este punto la pregunta si es posible ser feliz sin la
libertad, tomando en cuenta que no es posible ser libre sin la angustia.

Por lo tanto, para analizar el tema de la felicidad dividiremos el capitulo en
cuatro puntos. Primero examinaremos su caracter paradojico en el pensamiento
clasico; segundo, analizaremos el problema de la felicidad en nuestro tiempo e
intentaremos descubrir si es una realidad o una ilusion en el hombre actual; en tercer
lugar, expondremos el punto central de la condicion de posibilidad de felicidad en la
gue creemos que nuestra idea de felicidad coincidira con la optica de Kierkegaard (y
Sartre) con respecto a este tema. Finalmente veremos si hay repercusion en el acto
de vivir como un ser verdaderamente feliz, por lo cual habra alguna referencia a un

elemento de pensamiento africano como un patrén para enfatizar nuestra conclusion
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de que la verdadera felicidad es posible en la esperanza religiosa para explicitar el
vinculo fundamental de la relacién absoluta del hombre con Dios, su origen y su fin

ultimo. Le daremos un final a nuestro trabajo con una conclusion general.

4.1 Paradoja de la felicidad en el ser humano

Cabe decir que los que han mirado seriamente en el asunto de la felicidad se
han hallado, sin demora, en una paradoja que les impone una mirada en las
condiciones de la vida cotidiana que suelen sugerir que en la naturaleza humana se
alza un territorio inevitablemente marcado de imperfeccion. Pensé que merecia la pena
investigar en la obra de Emilio Lledd, Elogio de la infelicidad,?%> para averiguar este
asunto aludiendo al pensamiento clasico. Encontré en ella un dato inesperado que
demuestra que los griegos, que pensamos que fueron los primeros para saber algo de
la naturaleza de las cosas y decir de ellas (por el logos), tenian una literatura de la
visibn mitica que demuestra que la eudaimonia proviene de un cierto daimon en forma
de un duende bienhechor que regalaba fortuitamente dones, bienes y suertes de
fortuna a los ciudadanos de Atenas. En este sentido, “la felicidad como don regalado”
no necesitaba ningun esfuerzo de los hombres. Sin embargo, existian observadores
poderosos que en secreto notaban en este gesto generoso una insoportable
arbitrariedad en la distribucién injusta o desigual, para asi poder atestiguar la
desigualdad e injusticia entre los ciudadanos de Atenas en referencia a la posesion de
bienes como procuradores de la felicidad. Tener estas suertes divinas en forma de
fortuna, esclavos, salud, belleza etc., significaba vivir feliz. Cuando se fortalecio la vida
social de los griegos en un pueblo organizado, este modo de pensar podria haber
convertido los dones del daimon en derecho para todos los seres humanos para vivir
felices, por lo cual las nociones de justicia, economia, politica se convirtieron en ejes
importantes en el pensamiento griego. A partir de este momento el hombre griego
empez0 a investigar muy de cerca las caracteristicas de la vida humana tanto en su

aspecto corporal como interior o espiritual.

205 Emilio Lledd, Elogio de la infelicidad, Planeta, Barcelona, 2020.
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Incluso, en la obra antes mencionada, se hace referencia a la epopeya de
Homero (lliada) que indica el dato importante de las limitaciones que padecen todos
los mortales, condicionamiento en el cual se vislumbra una indiscutible estructura
indigente de la existencia. Ademas, si me permito pensar mas profundamente en la
negacion de la felicidad para el ser humano, considero que en El mito de Sisifo de
Albert Camus se revela de manera llamativa esta sensacion de una inmensa angustia
demasiado pesada para que el hombre la soporte. Por eso, el texto de Camus
comienza con una frase de Pindaro que parece deshacerse por completo con la
felicidad de un hombre imperfecto que trabaja para los dioses que le han otorgado la
tarea imposible de trepar una enorme piedra en una pendiente en innumerables
ocasiones: No te afanes, alma mia, por una vida inmortal, pero agota el ambito de lo
posible (Pindaro Il Pitica).2% Pero si el mundo es el Getsemani permanezca con esa
magnitud de condicion miserable, ¢habrd alguna vez otro destino humano en el que
pensar?

Este horizonte revela que ser feliz es imposible para el ser humano mortal, ya
gue a partir de ello se demuestra la imposibilidad de cambiar el surco destinatario de
la vida. Por tanto, si hay que tener un cierto imaginario més alla de esta condicionalidad
infeliz de los mortales, tendra uno que pensar unicamente en los inmortales “habitantes
del Olimpio” que quedan libres de las cargas que impone el ser parte de la
naturaleza.?’

La pregunta sobre la idea y deseo de la felicidad habia empezado
subsecuentemente a cobrar su significancia de manera critica aun mas cuando
algunos pensadores como Sécrates y, después de él, Aristételes, confrontaron
valientemente la problematica. En sus escritos, este ultimo consider6 que la felicidad
como un bien se alcanza por una vida virtuosa, ya no tanto por el mero azar o alguna
suerte. Su perspectiva aborda el problema de la angustia desde un punto de vista

moral como algo opuesto a la felicidad, pues en su ética se considera que el fin de la

206 Albert Camus, El mito de Sisifo, consultado el 14 de octubre de 2020, en
http://www.correocpc.cl/sitio/doc/el _mito de_sisifo.pdf.
207 Emilio Lledd, Elogio de la Infelicidad..., p. 23.
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acciéon humana es la eudaimonia o felicidad.?%® Entonces, ¢ a qué se refiere Aristoteles
cuando habla de felicidad?, ¢ acaso se refiere al hedonismo? Es claro que no, porque
segun el Estagirita buscamos placer, riqgueza y honor porque pensamos justamente
gue con ellos podemos alcanzar la felicidad,?® y es por ello por lo que el placer
(hedoné), por mas bueno que sea, no se adecua a la felicidad en Aristételes.
Contrariamente a lo que dirian los epicureistas. Este horizonte trae consigo un gran
problema de considerar la angustia como una carencia (faltas naturales) o una
guerencia (faltas adquiridas por voluntad propia), y por consiguiente fuente de
infelicidad. Sin embargo, si consideramos la felicidad como algo alcanzable
virtuosamente, como “verdadero bien debe ser algo propio y dificil de arrancar del
sujeto”,?!? ¢ eso significaria que la angustia en esta perspectiva seria algo relativo que
solo se da en los que no actuamos 0 no podemos actuar virtuosamente? ¢Acaso la
angustia es devoradora de la felicidad, es decir, fuente de infelicidad o es el camino a
la felicidad? Ademas, ¢ quién puede vivir perfectamente virtuoso para considerarse
feliz?

Esta mirada en la complejidad de la felicidad en el pensamiento clasica nos ha
proporcionado un horizonte que nos deja una problematica en cuanto a nuestra tesis
de la angustiay la libertad en el ser humano. Se sigue para considerar qgue son muchos
los autores que se han enfocado en la condicion angustiosa de la existencia humana,
solo para deducir con esta oracion de Arthur Schopenhauer: “el universo no esta
dispuesto para la felicidad de los humanos” ; No es este preguntar que lleva a algunos
prensadores, incluso contemporaneos, a conclusiones y adagios que describan la
infelicidad del hombre? Esta frase ha tenido resonancia en algunos adagios que
pensamos es importante mencionar:?!!

Los hombres mueren y no son dichosos" (Albert Camus); "el hombre de 40 afios
sabe que no se es dichoso, sabe que, desde que existe el hombre, no ha habido
ninguno que haya sido dichoso™" (Charles Péguy); “envejecer, morir, es el Unico
argumento de la obra" (Jaime Gil de Biedma); "esto es ser hombre, horror a manos

208 Aristoteles, Etica nicomdquea. Politica, Porrdia, México, 2004, p. 20.

209 samuel Enoch Stumpf, Socrates to Sartre. A history of philosophy, McGraw-Hill, New York, 1982, p. 98.
20Aristételes, Ftica nicomdquea..., p. 7.

211 Alfred Fierro, Conocimiento contra infelicidad: Para una psicologia epicurea, consultado el 10 de octubre de
2020, en scielo.isciii.es » scielo.
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llenas" (Blas de Otero). Desde luego, el horror alza su perfil mas despiadado,
monstruoso, en algunos extremos, situaciones limite, de la existencia. En El corazon
de las tinieblas, Joseph Conrad le hace exclamar a Kurtz -y Coppola a Marlon
Brando en Apocalipsis now- en Ultimas palabras: "jel horror!, el horror!", valederas
ciertamente en epitome de la existencia humana esclava, miserable, sea en el confin
de un rio en medio de la selva, o en cualquier otro corazén kafkiano de tinieblas en
medio de una sociedad policial.

Sin embargo, frente a estas propuestas que se sintetizan en la imposibilidad de
felicidad, pensamos que es demasiado temprano de concluir que el ser humano no
puede alcanzar la felicidad. Dicho esto, sin pretension alguna de considerarnos
esceépticos radicales, pensamos que, tras el analisis que hemos hecho de la angustia
y la libertad, nos sentimos seguros para afrentar esta suposicion que se ha
desarrollado sobre “una mala opinion de la naturaleza humana”.?'2 Por eso, frente a
tal postura negativa acerca de la angustia siento en mi mismo la valentia de “no
conformarse a ciegas con el modo en el que la realidad se manifiesta y se impone”.
Por ello consideramos que la angustia, aunque atemoriza, no es una carencia
indigente de la vida humana.

En este caso nos encontramos con la tarea de poner en duda lo que se ve y lo
gue se oye de la angustia para ahondar mas en su realidad. Por esta razon no cabe la
menor duda de que en gran parte de la existencia se ven las tensiones, la violencia, la
corrupcion, la miseria, la enfermedad, la muerte. A pesar de esto consideramos junto
con Emilio Lled6 que “ese inevitable punto de inseguridad es, por otra parte, estimulo
y acicate hacia esas otras metas que llenan el horizonte ideal en el que se confronta 'y
orienta la vida. Un descontento que nos ensefia el sentido mas apasionante de cada
empresa humana, y que nos empuja constantemente en la direccién de una personal
felicidad, imposible si no tiende, de alguna forma, a la compaifiia y felicidad de los
demas”.??

En condiciones asi, resulta patente la sospecha de Nietzsche segun la cual la
vida sin dolor no tiene sentido porque el dolor es la fuente de todo valor en el mundo,
es la prueba del valor verdadero; por tal motivo, la angustia es tan sagrada como los

dioses. En este sentido, el fildsofo le da valor a “quien ve el abismo con orgullo y ve

212 pavid Hume, Ensayos morales, politicos y literarios, Trotta, Madrid, 2011, p. 177.
213 Emilio Lledd, Elogio de la Infelicidad..., p. 15.
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este abismo con los ojos del aguila y lo domina como hace el aguila cuando utiliza sus
garras”.?'* Dicho lo anterior, debemos esperar por el “superhombre” de Nietzsche para
hablar de felicidad, porque seria el Unico capaz de alcanzar lo que los demas no han
podido: la vida plena perteneciente a un “espiritu libre’ que no es el mero
‘librepensador’, sino un espiritu que esta mas alla del bien y del mal”.?%®

La idea de Nietzsche nos hace pensar que el hombre se percibe a si mismo
como mucho mas existente en la angustia que en otros momentos de su vida, asi la
angustia se convierte en un especie de brdjula que conduce a buen puerto. En este
sentido, el hombre que se conoce a si mismo, con todas sus cualidades y limites,
adquiere la capacidad de trascenderse, y asi es capaz de preguntarse sobre lo que
hay mas alla de sus situaciones aparentes de crisis. Esto nos lleva a pensar que hay
algo que la angustia nos hace buscar en nuestro proyecto existencial, algo como un
fin Ultimo que podria identificarse como felicidad, que no puede resumirse en una
simple verdad metaférica. Esta forma de pensar puede liberarnos de pensadores
pesimistas sobre la vida humana. Esta perspectiva puede darnos la capacidad de
evitar el error moderno de intentar a toda costa objetivar la felicidad y poseerla sin
tomar en cuenta el proceso existencial. Es por eso que en lo que sigue, nos
dedicaremos a analizar lo que el hombre de nuestro tiempo entiende por felicidad y
cdmo se propone encontrarla, mientras vamos estructurando un punto de vista propio

dentro del marco de nuestra tesis sobre la angustia y la libertad.

4.2 Hacia una cara moderna de la felicidad: ilusion o realidad en nuestro tiempo
4.2.1 Felicidad como ilusion

El fendbmeno de la felicidad alcanza una gran importancia en el ser del hombre
tanto en la antigledad como en nuestra época, aunque en algunas ocasiones se ha
guerido negar el valor de la felicidad. En este punto de nuestra reflexion, siento que se

esta gestando algo inesperado, algo que no habia pensado antes: ¢ la felicidad es una

214 Friedrich Nietzsche, Asi hablé Zaratustra..., p. 301.
215 Friedrich Nietzsche, Mds alld del bien y del mal, Alianza, Madrid, 2016, pp. 13-14.
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realidad o una ilusibn? Por algo muy natural, me siento fascinado quiza
engafiosamente por una ciencia que pretende manufacturar la felicidad.

Como cualquier mortal de nuestra era, tiendo a ser seducido por que la felicidad
es una realidad evidente para unos y aspera para otros, como un tipo de suerte que
caeria del cielo para algunos, sin embargo después de que he explorado
suficientemente mi espiritu en este asunto, me he sentido iluminado para pensar la
felicidad como una ilusién, algo que no habia considerado en un primer momento. Por
eso me sorprende descubrir que la ilusion es caracteristica propia de la felicidad.

Sin querer reclamar la originalidad de esta nueva mirada que hemos conseguido
con dificultad y que tal vez muchos de nuestros contemporaneos no quisieran adoptar,
pienso que hay que permanecer firme y con mucha conviccion al considerar que solo
por este camino se puede superar en profundidad el engafio creciente de la idea
comun de “la consecucion de la felicidad y del sentido pleno de la vida humana” que
la modernidad nos habia impuesto. Solo aqui puedo formar el sentido profundo de lo
gue se busca con tanto empefio desde la creacion de la humanidad y que hasta este
momento que lo pensamos nadie lo ha adquirido.

Pues hay que aprender que la felicidad pertenece al campo de la ilusion, porque
esta Ultima contiene una semantica equivoca que quisiéramos dilucidar desde la
inspiracién de unas notas de psicoandlisis que lei hace poco en un taller en la materia.
Aquellas notas aluden a Julidn Marias en su Breve tratado de la ilusion, en el que
piensa que mas que el significado ordinario de “engafio” o “error de sentido o de
entendimiento” que nos ofrece el diccionario, hablando de la realidad, el concepto
ilusion “puede corresponder entonces a un modo de mirarla y de enfrentarla en el que
el futuro aparezca como una posibilidad para la realizacion de unas expectativas,
todavia hoy incumplidas. La ilusion, por eso es una fuerza anticipatoria. Ella intenta
hacerse presente, en la fantasia, lo que todavia no es. Evidentemente, desde la
incertidumbre (donde muestra su distancia respecto al delirio) y con todo el riesgo de

llegar a pervertirse en lo ilusorio”.?® Por lo tanto, la ilusibn es una fuerza que

216 Carlos Dominguez Morano, Los registros del deseo. Del afecto, el amor y otras pasiones, Desclée de Brouwer,
Bilbao, 2001, p. 40.
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corresponde a la felicidad porque, solo por este camino se puede aspirar a ellay a la
realizacion de la esperanza, y esto por la simple razén de que “el hombre feliz es el
que no tiene nada que esperar”?'’ y, por lo tanto, no tiene ni futuro, ni suefio, ni ilusién
ni ficcion, pues se habria esencialmente convertido en un ser hombre-dios. Esto nos
hace pensar sobre lo que postula Nietzsche sobre el suefio de un “dios-filésofo” para
crear un hombre “mas fuerte, mas malvado y mas profundo, también mas bello”,?'8 o
el “homo noumenon” de Kant?'® del mas alla de los limites de la naturaleza.

Por el contrario, el intento de hacer de la felicidad una realidad objetiva nos pone
frente a una problematica dificil para resolver. Pues, para mejor acercarnos a lo que
nos incumbe en este punto, hay que comprender que el andlisis de la episteme
antropolégica de lo moderno nos revela que “El proyecto del poderio ilimitado de los
Modernos toca techo en este punto: la felicidad no avanza, escapa absolutamente de
las manipulaciones de los humanos. (...) No nos queda sino vivir con la conciencia de
que la felicidad no es domesticable, enigma fugitivo, imprevisible e impenetrable de
nuestros dias y sin duda de mariana”.??°

Quizas debamos acudir a la analogia de la psicologia espiritual de un San
Ignacio de Loyola, que nos ayuda a pensar que también existe la posibilidad de una
aparente “consolacion”, que en mi opinion es en realidad una desolacion en el sentido
de engafio espiritual o engafio "bajo la apariencia del bien", como ya lo habia percibido
Diadoco de Fétice.??! Esta forma de mirar nos recuerda que domar la felicidad se ha
convertido en el desencanto de nuestro época.

En cambio llegar a la conclusién de que la felicidad es en si una ilusiébn que
tiene el hombre, nos arroja en la desolacion, sin embargo, no es una desolacion

cualquiera sino una consoladora, porque tener la ilusion de la felicidad nos define como

217 Gilles Lipovetsky, La felicidad paraddjica..., p. 324.

218 Friedrich Nietzsche, Mas alld del bien y del mal..., p. 17.

219 Emmanuel Kant, Filosofia de la historia..., p. 109.

220 Gilles Lipovetsky, La felicidad paraddjica, p. 339.

221 Luis Maria Garcia Dominguez, SJ, Voluntad de Dios y motivacién humana en el discernimiento ignaciano, pp.
399-400, consultado el 3 de marzo de 2021, en
https.//repositorio.comillas.edu/xmlui/bitstream/handle/11531/33258/LMGD%20en%20D0OGMATICA%20IGNA
CIANA.pdf?sequence=1&isAllowed=y.
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somos, humanos inteligentes, dotados de esperanzas y promesas, que pueden confiar
por la fuerza que proviene de la ilusion.

En este caso, con el animo de evitar “todo lo falso que se toma por
verdadero”,??> tomamos el riesgo necesario de colocar la felicidad junto a la desolacion
consoladora ignaciana, en la que la felicidad no se puede objetivar, pero sigue siendo
un anhelo innegable en la vida humana. Lo digo de otra manera, la felicidad
experiencial no deberia ser llamada felicidad sino otra cosa, puede ser lo que llamo
“felicidad impuesta”??® desde la “filosofia del carpe diem”,??* porque es la que proviene
de las corrientes antiguas que han penetrado en la mente de los modernos y sus hijos
postmodernos convertidos en homo consumericus. Pues hay que recordar que “la
felicidad se encuentra, no estd a nuestras ordenes”.??> Y si no fuera asi esto seria
“pburlarse de la felicidad”,?® un pecado capital de nuestra época, porque, como sefiala
Bruckner, la felicidad es “lo que llegd a convertirse en el credo de nuestra época: la
era de la felicidad como derecho, santo y sefia de una generacion ‘que avanza armada
de alegria hacia la vida™”,??” y esto constituye la patologia caracteristica de la sociedad
modernay la nuestra postmoderna, pues esto no es sino un modo de avanzar a ciegas
en una noche oscura sin esperanza ni progreso.

El hombre de nuestra época quiere autoindependizarse de una manera muy
apresurada para convertirse en su propio destino, es decir, con base en su propia
fuerza quiere otorgarse lo que tal vez no le pertenece, por lo tanto, sobreviene una
crisis por el simple hecho de que quiere forzar la llegada de tal felicidad, como un
nacimiento prematuro y en una naturaleza inadecuada para ello.

No hemos de ser expertos para darnos cuenta de que aquella crisis proviene
netamente de la relacion entre las promesas imaginarias de la modernidad y el
desencantamiento que el “hombre moderno” atraviesa. Esta crisis no es religiosa, ni

filosofica, ni material, ni cientifica porque efectivamente la crisis abarca la totalidad del

222 pascal Bruckner, La euforia perpetua. Sobre el deber de ser feliz, Tusquets Editores, Barcelona, 2001, p. 153.
223 Ibidem, p. 111.

2% Idem.

225 Gilles Lipovetsky, La felicidad paraddjica..., p. 338

226 Gilles Lipovetsky, La felicidad paraddjica..., p. 323.

227 pascal Bruckner, La euforia perpetua..., p. 52.
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hombre, se trata de una megacrisis no por su cuantificacion, sino por su universalidad:
todo el hombre est& afectado.

En intima concordancia con lo que acabamos de decir, Lipovetsky ha puesto en
relieve esta peculiaridad enigmética de la felicidad y enuncia que “es una ilusion
tremenda creer que un sistema de pensamiento o un método del orden que sea, pueda
aportar la solucion absoluta, eterna, definitiva al enigma de la felicidad”.??® Por mas
aclaracion que haya, aquel desencantamiento es la cara o la descripcion misma de la
sobremodernidad cuyo significado se descubre en lo que nos dice también Bruckner
para elucidar més lo que somos en nuestra naturaleza, el desencanto humano: “no
somos obras maestras que reflejan un mundo perfecto, sino artesanos obligados a
aprender en el mundo sinuoso e imprevisible”,??° pues mas bien nos queda claro que
la felicidad no se alcanza en nuestro orden. ¢Sin embargo reconocer el caracter
ilusorio més alla de la pura objetivacion podria llevarnos a saber realmente qué es la
felicidad y como encontrarla?

El intento de analisis antropologico del hombre moderno que acabamos de
hacer nos ha servido para echar una mirada critica a quienes piensan que es posible
industrializar la felicidad. Por eso antes de empefiarnos en saber cudles son las
condiciones posibles para alcanzar la felicidad debemos destacar la fuente y

naturaleza de dicha crisis y averiguar si habra alguna esperanza de salir de ella.

4.2.2 Lacrisis moderna

Sin dar muchos rodeos, es honesto decir que la fuente de la crisis proviene del
sentimiento de superindependizacién que tiene su raiz en el inicio de la modernidad
gue, sin duda alguna, coincide con el problema en el cual se encuentra el “hombre
postmedieval”, el del solus ipse porque se mira incierto en una realidad sin mundo y
sin Dios. De este desmoronamiento total surge una respuesta inesperada que broto

en el llamado padre de la modernidad, Descartes, aunque con el cogito ergo sum?3

228 Gilles Lipovetsky, La felicidad paraddjica..., p. 338.
229 pascal Bruckner, La euforia perpetua..., p. 86.
230 Xavier Zubiri, Los problemas fundamentales de la metafisica..., p. 131.
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(dudando de todo, pero no puedo dudar del hecho de que existo) tuvo que superar la
angustia del escepticismo radical que asumio para que brotara un nuevo hombre y un
nuevo mundo subordinado totalmente a aquel hombre introspectivo que encuentra “la
verdad que habita en éI”.23! No hay que dejar de elogiar a este gran filésofo que tras
anos de viajes para leer el “libro del mundo”, se convierte radicalmente en “explorador
furioso del mundo interior”,2%2 es decir, en un hacedor de un viaje no menos exigente
para averiguar acerca de su propio yo.

Después de Descartes, a mediados del siglo XVIII, la ilustracién convirtié el
cogito en un fundamento absoluto por el hecho de elogiar extremadamente a la razon.
Y bajo este concepto el hombre debe gestar su propia felicidad y hacerse “la ilusion de
tener un destino y una identidad”,2%3 fingiendo no hacer cara al desafio de su naturaleza
efimera y mediocre dotada de una inconsistencia sin limite. Por asi decirlo, “la
ilustracion creia en la regeneracion de la especie humana a través de los esfuerzos
conjugados del saber, la industria y la razén”.234 Por primera vez, el hombre quisiera
acabar con la miseria de su existencia por medio de un optimismo que supera todas
las respuestas que estaban a su disposicion anteriormente, incluso hasta despojar a
Dios de sus prerrogativas como proveedor de felicidad.

La llustracion cree poder responder a todos los problemas de la humanidad. Me
parece que esto seria darle al hombre facultades mas alld de sus limites, y asi
revestirlo de orgullo y convertirlo definitivamente en su propio creador. ¢ No seria esta
suposicion una forma de rebelarse contra la propia naturaleza humana exigiendo algo
imposible: pedirle que se convierta en un fundamento absoluto?

Sin embargo nos falta saber si asi el hombre, al crearse, logra llegar al resultado
gue quiere, porque ya Pascal calificé justamente de loca esa voluntad del hombre de
“buscar personalmente el remedio a sus miserias”.?*®> Ademas de colocarse por encima

de Dios, como consecuencia, manaron las ideologias resultantes de la ilustracion

31 bidem, p. 130.

232 pascal Bruckner, La euforia perpetua..., p. 91.
23 Idem.

234 Ibidem, p. 45.

235 Idem.
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(marxismo, socialismo, fascismo, liberalismo)?3® y otras mas recientes (el dinero y la
diversion)?3’ compitiendo en lo que cada una de ellas reclama, a saber, el prestigio de
monopolizar el papel que poseia el Dios de las religiones, y por medio de sus
propuestas para alcanzar la felicidad.

Véase que en nuestro tiempo se pretende tener a la mano herramientas para
forjar la felicidad, al igual que un herrero cuando somete el metal a su voluntad; en
otras palabras, diriamos que lo que pensabamos como solo perteneciente al orden
divino ahora ya le pertenece al hombre. Pero desafortunadamente el ser humano es
de una naturaleza limitada, y al querer dominar la felicidad puede llegar a desfigurarla
o incluso a exterminarla para no encontrarla jamas en instante alguno. Por tal motivo,
estamos en sintonia con la perspectiva de Bruckner que menciona que “en ciertos
aspectos, la ilustracién se propuso un objetivo desmesurado: estar a la altura de lo
mejor que tiene el cristianismo. Robar a las religiones sus prerrogativas para hacerlo
mejor que ellas, fue y sigue siendo el proyecto de la modernidad”.238

Por consiguiente, podemos decir que en nuestro tiempo, todo aquello que
embriaga al hombre convenciéndolo de que puede traer sobre si mismo la felicidad,
Nno es otra cosa que querer imponerle a su naturaleza un mundo perfecto, generando
asi una angustia maléfica, porque a pesar de las promesas de la época posmoderna,
descubrimos que “bajo una mascara sonriente, se descubre por todas partes el olor
irreparable del desastre”.?® La frustracién de la modernidad aparece siempre de algin
modo, lo que le marca y caracteriza, es el fracaso de no cumplir con sus suefios
promoviendo falsos paraisos.

Ahora bien, cuando la religién es acusada de dar una falsa idea de la felicidad,
surgen entonces muchas ideas que quieren tomar su lugar, lldamese deporte,
consumismo, tecnologia, cine, etcétera.

Por lo tanto, es oportuno plantearnos algunas preguntas. Si las ideas

postmodernas han borrado a la religion de la lista de proveedores de la felicidad, ¢ a

236 Ibidem, p. 47.

237 Eylalia Solé, “Ideologia para el futuro” en E/ Ciervo, vol. 50, no. 609, diciembre 2001, pp. 18-27, JSTOR,
consultado el 15 de septiembre 2019 en https://www.jstor.org/stable/40830101.
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29 Idem.
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guiénes pertenecen ahora las prerrogativas de trazar normas y leyes para alcanzarla?
0, ¢quién ha logrado la felicidad para invitar al resto de la humanidad a seguir su
derrotero? Estas interrogantes de naturaleza paradojica acaban con todo el suefio del
hombre moderno y postmoderno devolviendo la busqueda de la felicidad a una
inquietud filoséfica que nos preocupa.

Para decirlo bien, “la desdicha no s6lo es la desdicha, es algo peor: el fracaso
de la felicidad”.?*° Y en la actualidad nos encontramos en ella, y es tal que la liberacién
gue se pretende en el mundo postmoderno se convierte ahora en una alienacion del
hombre, que se esclaviza a si mismo como si fuera un segundo retorno del hombre a
la caverna del mito de Platén. Por tal motivo, si el hombre de nuestro tiempo no ha
logrado alcanzar la felicidad a pesar de la seguridad que ha tenido de si mismo, no es
porque el camino sea falso 0 no, sino que no ha sabido aceptar que la felicidad no esta
en nuestra naturaleza el poder manipularla. ¢ Qué sera entonces la felicidad, un don,
una gracia, una ilusion?

Por lo tanto, es conveniente evitar querer apropiarnos de la felicidad, ya que
esta “escapa obstinadamente a las manipulaciones de los humanos”,?*! incluso se
deberia evitar a toda costa encerrarla en una ideologia, porque le quitariamos la
grandeza misma que la sostiene y la libertad que le incumbe. Asi el hombre podria “ver
con nuevos 0jos”?*? para emprender otra vez el camino correcto de la felicidad.

En esta perspectiva, consideramos que hemos logrado hacer ver como las
ideas modernas y postmodernas corren el riesgo de comportarse como los pescadores
equivocados, que se animan a buscar peces en la clspide de la montafa en lugar de
dirigirse al rio en el valle.

Este diagnostico nos ha puesto de manifiesto que el problema que nos hemos
planteado no es si los seres humanos como tales pueden ser felices 0 no, mas bien
hemos abierto el camino para volver a preguntarnos por la naturaleza de la felicidad

desde otros supuestos y asi clarificar sus condiciones de posibilidad. Para ello

240 Ibidem, p. 18.
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volvemos a las categorias de la angustia y la libertad que hemos analizado en

Kierkegaard y Sartre.

4.3 Condicion de posibilidad de la felicidad
4.3.1 Validez de la pregunta sobre la felicidad

No me parece facil ahondar en este pensamiento para averiguar como el
hombre puede alcanzar la verdadera felicidad. Para ser honesto, ha sido un rodeo para
llegar a este punto de vista que brota de todo el recorrido que hemos realizado hasta
ahora. Pero fue necesario hacer el esfuerzo de enfrentar estas dificultades en vez de
rendirme, esfuerzo que ahora considero afortunado por el provecho que he sacado al
cuestionar mis propios prejuicios que me llevaban a pensar que la felicidad era algo
obvio como una suerte que algunos pueden tener y otros no, aun sin tener idea de su
naturaleza. Por lo que diria que este ejercicio me ha servido para reflexionar acerca
de este asunto que preocupa a muchos hombres, incluyéndome a mi, por eso muchas
veces senti que corria el riesgo de aferrarme a lo que mi cultura, mi religion y entorno
escolar me han alimentado como verdad acerca de la felicidad.

A menudo como religioso he sentido que me corresponde la funcién imperativa
de predicar la felicidad a los que se sienten tristes en su espiritu o por alguna
enfermedad corporal; si, muy a menudo he sentido esta obligacion ministerial de
procurar para la gente armonia, paz y concordia sin saber aun bien si yo ya poseia y
gozaba de aquellas como fortuna, porque quien goza de ellas puede decirse feliz y no
se equivoca. Sin embargo, no me habia atrevido a preguntar qué es la felicidad, como
si fuera suficiente compartir a alguien esta propuesta puramente metafisica para
calmar su espiritu y asi fuera una excusa escapatoria para no esforzarme por saber
de su naturaleza, hasta este momento en que me siento motivado por los
pensamientos de la angustia y la libertad en Kierkegaard y Sartre. No pretendo haber
entendido por completo los pensamientos de estos filosofos. Sin embargo, siento que
me han procurado herramientas de reflexion para pensar incluso sobre el valor de mi

propia individualidad. Asi, la busqueda de la felicidad no cesara de ser un camino del
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hombre en su individualidad que brota gradualmente de las categorias esenciales que
hemos analizado a lo largo de nuestro trabajo en ambos filésofos.

¢,Como es posible decir que la angustia y la libertad son condiciones de
posibilidad de la felicidad del hombre? Es lo que queremos demostrar desde la
perspectiva de nuestra tesis aun sin olvidar que la felicidad es una realidad humana
muy compleja, conocerla es conocer al hombre. Para aterrizar sin confusion en nuestro
punto de vista a este respecto, me propongo hacer un nuevo recorrido del pensamiento
de Kierkegaard, con el propésito de demostrar que la angustia y la libertad, estando
esencialmente ligadas a la naturaleza humana, son condiciones de posibilidad de la
felicidad que el hombre debe experimentar en su vida presente o la futura.

En efecto, mucho antes pensé indagar lo que hay de verdad acerca de la
felicidad en los recién nacidos y niflos menores de edad. Durante mi servicio pastoral
en un lugar en México, me toco la suerte de visitar un hospital de maternidad donde
una madre habia pedido que un ministro de la Iglesia le diera la bendicién a su bebé.
A mi me tocé la suerte de ir. Una vez alli, hice lo que se me habia pedido hacer, y
después no sé si fue por algun milagro, observé y me di cuenta de que el bebé estaba
sonriendo y, de repente, esto fue suficiente para que su madre y las demas personas
gue estaban alli hicieran esta declaracion: “ese es un bebé feliz”. Asi, muchas veces
he tenido la oportunidad de mirar la cara de un recién nacido. La criatura no pude
hablar ni expresar lo que siente a tan poca edad. Son las demas personas mayores
gue observan y juzgan sobre la realidad en su lugar. Lo mismo dicen muy a menudo
los papas, cuando observan a su nifio jugando, dicen que su nifio es feliz.

Sin perder nuestro tiempo en tratar de saber en vano qué opinaba aquel bebé
sobre el juicio de su mama y los que estaban admirando su sonrisa, pienso que no
podemos tener suficientes elementos para concluir que el bebé o el nifio estan felices
sélo por el hecho de sonreir, estar tranquilo o ser juguetén; porque tampoco el simple
hecho de que el bebé esté llorando podria llevar a juzgar en sentido contrario que es
infeliz. Pero ¢,qué diria Kierkegaard en este asunto? Para mi esta claro que el filésofo
danés consideraria que no se puede otorgar la felicidad en el estadio existencial de la

inocencia. En fin, el bebé, por muy sonriente, tranquilo y juguetdén que pueda estar, no
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puede decirse feliz, siendo la felicidad una categoria de un ser-espirituado?*3
consciente y libre. Segun Kierkegaard el espiritu esta en el estadio de inocencia, pero
en forma de suefio y, por este motivo, la angustia esta menos presente, como en forma
de gestacion y, por lo tanto, también la libertad. La felicidad es imposible por el hombre
en este estadio de inocencia, como el ejemplo del recién nacido; si fuera posible, sélo
lo seria como una posibilidad en su punto de germinacién o en el lenguaje aristotélico
como potencia. Ademas nadie puede en mi lugar decidir por mi felicidad, ni conseguirla
para mi, sea por una oracion, una suerte o por cualquier favor. Desde esta observacion
critica, percibimos que la felicidad esta intimamente ligada a la eleccion personal y
analégicamente puede simbolizar todo el edificio existencial que se va construyendo

segun dure la existencia de una persona.

Si la observacion que hemos hecho en la vida de un recién nacido ha
despertado en nosotros la pregunta fundamental de si la angustia y la libertad son
condiciones de posibilidad de felicidad, entonces ¢ en qué momento de la vida el ser
humano puede ser feliz?

Recordamos haber sefialado que la concepcion antropologica de Kierkegaard
es que el hombre se llama tal a diferencia del animal a causa de las categorias
dialécticas de espiritu, angustia y libertad, pero también podemos afadir la
sensibilidad. En este punto, sentimos la necesidad de desarrollar esta perspectiva
porque aunque el concepto de felicidad no aparece explicitamente en las obras de
referencia de este trabajo, pensamos que la manera en la cual el filésofo danés
describe los estadios de la existencia, expone los aspectos de la vida en donde la
alegria, la bienaventuranza o la felicidad se caracterizan. Entonces lo que queremos
averiguar a continuacion no es sefialar lo que realmente Kierkegaard penso o dijo
sobre la felicidad, sino reflexionar sobre el deseo de alcanzarla, que parece evidente

en los estadios existenciales a los cuales nos hemos referido en el primer capitulo.

23 £| hombre es un ser-espirituado o man is a spirited being es una de muchas de las definiciones de persona en
el pensamiento de Kierkegaard. (John Douglas Mullen, Kierkegaard'’s philosophy..., p. 44.).
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Pensamos que al proceder de esta forma, no es “perder el hilo” unificador de
nuestro trabajo. Al contrario, estamos en la misma barca de nuestro periplo y
pensamos que echando un vistazo al El concepto de la felicidad en las obras de
Kierkegaard de Benjamin Olivares Bggeskov?** se puntualiza la unidad de nuestra
tesis. Y esto ayuda a poner en claro nuestro punto de vista en el asunto de la felicidad,
porque la mera pregunta de felicidad en la perspectiva que hemos analizado desde el
problema de la angustia y libertad, como diria Olivares Bggeskov, “provoca en mi el
absoluto interés y, si bien todos desean la felicidad, no todos se preguntan
tedricamente qué es lo que desean”, y, si todos buscan gozar de la felicidad como

meta de vida, me pregunto, ¢ qué es vivir verdaderamente feliz?

4.3.2. Felicidad en la vida estética

La alegria parece ser lo que podria ser caracteristico de un esteta. En su trabajo
O lo uno o lo otro 1?%%, el presunto autor estético nos presenta la idea de la felicidad
bajo la figura de los seud6nimos como Don Juan y Johannes, el seductor. En esta
obra, los personajes estéticos se identifican a alguien que consagra toda su empresa
en la busqueda del placer. Podemos saber que en la naturaleza de las cosas, muy a
menudo, uno obtiene lo que busca porque cuando se invierten esfuerzos para obtener
algo, también se capitalizan todas las formas y tacticas de alcanzarlo. En el caso de
Johannes el seductor, como es el caso en la mayoria de los seudénimos en las obras
de Kierkegaard, se alcanza lo que se busca. De hecho, “De entre todos los personajes
estéticos, solo en uno de ellos podemos encontrar algo parecido a un reconocimiento
de la propia felicidad”.?¢ Este es el caso del seductor que en una carta dirigida a su
amante Cordelia expresa sin escrupulos la felicidad que tiene y nombra las
consecuencias infelices que sufren sus compaferos por causa de los ataques que

hacen contra el amor romantico. Asi, declara como un amante feliz: “Soy feliz como un

244 Benjamin Olivares Bggeskov, El concepto de la felicidad en las obras de Soren Kierkegaard, Universidad
Iberoamericana, México, 2015.

245 sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro. Un fragmento de vida |, Trotta, Madrid, 2006.

246 Benjamin Olivares Bggeskov, El concepto de la felicidad..., p. 53.
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nifio que no puede ni debe poseer nada. No poseo nada, pues te pertenezco solo a ti;
no soy, he dejado de ser, para ser tuyo”.?*’

Por lo tanto, cada individuo que vive bajo las premisas de Johannes, el seductor
no puede negar la esperanza que se tiene de tener una vida alegre. Esta alegria se da
en la experiencia para ser capaz de desear el objeto de su alegria, puesto que “su
deseo esta siempre en lo deseado’?®, es decir su alegria, aunque sea la de la
sensualidad, se constituye en dos polos: el objeto deseado y el deseador. Por lo tanto,
nadie puede negar el talento que posee el esteta de adecuarse a la sensacion
inmediata proveniente de su objeto de gozo. En este angulo, el estético se considera
tal como alguien que tiene mucho éxito en sus tratos. Asi, tomando la analogia de la
sensualidad sexual, el esposo que ha convertido el estadio estético en su morada
existencial no se siente complacido por una mujer especifica, sea por su belleza, su
ternura su carifio, su tamafo, su altura o por su tez, sino que se asemeja al seductor
que dice: “lo que me hace feliz es algo que tienen todas las muchachas, por eso las
tomo a todas”?*°. Quiere disfrutar cada ocasion inmediata que se le presenta, pero la
paradoja de esta “borrachera del amor puede tener dos efectos diferentes: o bien una
exaltada y diafana alegria de vivir, o bien una densa y oscura pesadumbre”?°,

Olivares Bggeskov nos advierte sobre la tendencia errénea de juzgar al estético
a la luz de la vida ética, pensando por ejemplo que lo que caracteriza a lo estético es
la falta de toma de decisién.?>! Por eso, el esteta no considera su caracter como una
carencia 0 una ausencia, sino mas bien como un poder de la sensualidad que tiene su
origen en el espiritu porque, segun este argumento, el hecho de que el hombre se
sienta atraido por los valores estéticos, basta para comprender que su vida estética no
se puede definir como ausencia. Esta consideracion antropologica nos recuerda una 'y
otra vez de manera singular, que de ninguna manera el hombre de Kierkegaard y
Sartre se puede asemejar a un animal, por la presencia del espiritu en todos los niveles

de su existencia. Mejor dicho,

247 Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro |..., p. 400.

248 Ibidem, p. 97.

259 Ibidem, p. 116.

250 1pidem, p. 99.

251 Benjamin Olivares Bggeskov, El concepto de la felicidad..., p. 44.
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la sensualidad no aparece ni en un ser puramente sensible ni en uno puramente
espiritual. (...) La sensualidad solo puede encontrarse donde el elemento corporal
esté determinado por el alma y luego el espiritu. (...) El esteta descubre la
sensualidad como principio dialécticamente relacionado al espiritu. Para él es
posible descubrir toda la energia espiritual presente en la sensualidad pero sin
subordinar la sensualidad al espiritu.?%?

Después de haber clarificado este punto fundamentalmente antropoldgico del
estético, hay que insistir, sin embargo, que el caracter principal en la vida del esteta se
fundamenta en la busqueda de gozar sin saber de qué gozo se trata en especifico, sea
sexual, politico, artistico, religioso, gastrondmico, cientifico o filoséfico. Asi pues, se
sostiene que el gozo estético es lo mas esencial de los personajes estéticos.?%3

Puede ser que el “consumidor de placer” se reencarne en el individuo de nuestro
tiempo, que a pesar de su astucia para buscar mas que nada el placer no se sienta
feliz y por eso se marcha siempre fuera de si mismo a la busqueda de “guru” que le
pueda prometer una vida plena porque espera todo de fuera de si mismo. Este es el
tipo de desesperacion que a su vez puede llevar el esteta incluso al riesgo de caer en
la “algofobia hedonista” pensando que tiene el deber imperativo de gozar dejando de
lado todo sufrimiento y dolor. Aqui son evidentes las consecuencias de llegar a este
nivel extremo de la opcion estética de vida, de modo que podemos afirmar que el esteta
se convierte en quien “vive para el instante, impulsado por el placer, y su vida puede
ser contradictoria, por falta de estabilidad y certeza. A un nivel mas calculador, la vida
estética permanece en lo ‘experimental’”.?>* Lo que le atrae accidentalmente es lo que
se persigue para conseguir, esto hace que casi no haya necesidad en el esteta.
Aunque el esteta considera tener cierta potencia positiva y vital en si mismo, cae
facilmente en la desesperacion con el riesgo de vivir fatalmente en ella si hace de su
opcion de vida una permanencia existencial. En este sentido, desde una mirada critica
se pregona el fracaso inminente del estético, y de hecho, esto hace descubrir que la

vida exige e implica una responsabilidad personal, sin la cual “el individuo puede, por

252 bidem, pp. 51-52.

253 Ibidem, p. 48.

254 paul Strathem, Kierkegaard en 90 minutos, consultado el 23 de junio 2020 en
https://books.google.com.mx/books2id=UCWIBWAAQBAI&pq=PT14&dqg=cuales+son+los+seudonimos+en+las+o
bras+de+kierkeqaard&hl=es-.
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lo tanto, sentirse feliz en el momento de la embriaguez, pero lo Unico que hace es
volverse tanto mas infeliz’.?>> Pero debemos saber que a pesar de todo esto,
Kierkegaard no condena al esteta porque este esta haciendo su vida y tiene placer en
lo que hace. Sin embargo, no se puede ocultar el caracter ingenioso del filosofo danés
arraigado en su conciencia extraordinaria sobre “las multiples posibilidades de
autoengafio”?®® en los personajes de sus escritos. Por lo cual su planteamiento critico
de este estadio me parece ser un reto diagnosticante en la vida contradictoria de un
esteta infeliz en su interior pero que aparentemente se ve feliz, al igual que un poeta o
musico que alegra bellamente su audiencia a pesar de vivir en una realidad infeliz en
su vida cotidiana sabiendo que esconde penas profundas en su corazén. Este
trastorno bipolar es autoevidente: “Nunca he sido feliz; y, sin embargo, siempre ha
parecido que la felicidad me acompariaba”.?5” Sin embargo, es aqui donde se destaca
una linea muy delgada que separa los dos estadios, el estético y el ético. De modo
que podemos considerar que es lo propio del existencialismo de Kierkegaard y Sartre
indicar que la libertad es una categoria fundamental en la vida humana, cada quien
tiene la oportunidad de elegir, haciéndose responsable de este acto como la

caracteristica fundamental de la existencia, con el propdsito de una existencia superior.

Dejamos aqui nuestra reflexidén en este estadio que nos parece como una critica
a la busqueda hedonista de la felicidad que segun pensamos no cumple con los
requisitos de la experiencia de una vida verdaderamente feliz, porque en realidad
parece como Vivir una existencia ilusoria que no puede hallarse mas alla de lo sensual;
pues aqui es donde se converge y acumula todo el poder que tiene el estético de
atrapar a su presa cuando esta se deja seducir. Sin poner ningun juicio moral a las
corrientes y pensadores que se limitan a un solo modo de existir, rescatamos la idea
de autoengafio para los que buscan la felicidad tratando de negar la angustia que
hemos considerado como parte esencial de la realidad humana. Pues si el estético no

puede ser plenamente feliz, ¢ qué tal el ético?

255 Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro |I..., p. 104.
256 Benjamin Olivares Bpgeskov, El concepto de la felicidad..., p. 17.
257 Ibidem,p. 55.
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4.3.3 Felicidad en la vida ética

Me atrevi a averiguar en el pensamiento de Kierkegaard si se puede lograr la
felicidad en el estadio alternativo ético. Aqui también supongamos que la pregunta que
necesita una respuesta apresurada no es la correcta (¢, puede el ético ser feliz, o qué
dice Kierkegaard sobre la felicidad ética?). Pensamos mas bien que hay que preguntar
de la misma manera en que lo hemos hecho en el estadio estético, ¢qué dice el
caracter seudonimo ético representado por Wilhelm sobre la felicidad? Sin esta
pregunta perderemos el hilo de nuestra reflexion para contentarnos simplemente con
decir que se puede o no se puede lograr la felicidad, porque el verdadero problema no
es definir o describir la felicidad de un ético, sino mas bien como es posible la vivencia
feliz desde la perspectiva ética. Con este planteamiento se nos abre el camino de
averiguar lo que dice el seudonimo ético sobre la coherencia de su vida en este
estadio. En efecto, en la segunda parte de O lo uno o lo otro, el juez Wilhem expresa
su preocupacion en forma de una carta dirigida a su amigo y presunto autor de A2%8
con el intento de disuadirlo, de reconsiderar las limitaciones del caracter estético para
establecer una relacién armoniosa entre lo estético y lo ético.?>° Esta declaracion del
juez encarna la razén de ser de la propuesta ética que se afana fundamentalmente en
demostrar “validez estética del matrimonio y el equilibrio entre lo estético y lo ético en
el desarrollo de la personalidad”.?®© A continuacién, es importante mencionar el
comentario de la interpretacion que hace Olivares Bggeskov de la armonia entre los
dos estadios, lo cual no significa que ambos tengan el mismo valor, sino que, primero,
la relacion del matrimonio armoniza lo estético con lo ético, asi que de esto brota un
estadio feliz presupuestalmente ético; segundo, la perspectiva ética no se identifica

con otra por su caracter superior.?61

258 Asi se la nombra la primera parte de O uno o lo otro (Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro I..., p. 17).
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Hay qgue preguntar entonces, ¢acaso el ético es una persona feliz? En lugar de
especular tratando de responder esta pregunta, cabe sefialar que Wilhelm no
Unicamente expone los rasgos y principios del estadio ético, sino que €l mismo se
identifica como una persona que representa el estado que describe.

Con esto cabe mencionar que Wilhelm se prescribe como un personaje ético
cuyo gozo se da en la formacion de su personalidad y el alcance de armonia en
diversos aspectos concretos de su existencia, sea tener una carrera, un conyuge o sea
ser buen ciudadano responsable y Gtil de acuerdo con su talento, es decir, en lugar de
hacer de su vida un disfrute estético, el ético goza en el hecho de reconciliar las
circunstancias de la vida con el “objeto de su eleccién absoluta que es el si mismo”,2%2
y esto le da fortuna indescriptible en forma de belleza, libertad, seguridad y confianza.
Por eso se identifica como un ser feliz:

Desempefio mi labor como juez adjunto del tribunal; estoy contento con mi
profesidn, creo que corresponde a mis aptitudes y a mi personalidad toda; sé que
me exige esfuerzos. Intento ir educandome en ella y, al hacerlo, siento también que
yo mismo evoluciono mas y méas. Amo a mi esposa, soy dichoso en mi hogar; oigo
las canciones de cuna de mi mujer y me parecen mas bellas que cualquier otra
cancion, sin por ello creer que es una cantante; (...) Amo a mi naciéon, no puedo
realmente imaginarme criado en otra tierra. Amo mi idioma, que da libertad a mi
pensamiento, y creo que en él cabe expresar de manera excelente lo que tengo que
decirle al mundo. Por eso mi vida tiene significado para mi, tanto, que me siento
contento 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 ante mi.23

Vivir éticamente es encontrar la alegria en elegirse de acuerdo con el
ordenamiento racional de las cosas. La tarea primordial de elegirse le otorga al ético
el deber de vivir el gozo de este logro y puede incluso enorgullecerse de ello: “se elige
a si mismo y lucha por esa posesion tanto como por su beatitud, y es su beatitud”.?%*

Se nos deja en claro que en la etapa ética el hombre vive una vida de virtudes
mediante el cumplimiento de compromisos y deberes, y esto nos indica que la

“condicion feliz esta relacionada con su opcion existencial ética”.?%® El logro de un

262 Rafael Garcia Pavon, Estudios Kierkegaardianos. Revista de filosofia..., p. 286.

263 Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro. Un fragmento de vida Il, Trotta, Madrid, 2007, pp. 284-285.
264 Ibidem, p. 196.
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persona ética es inventar remedios para cumplir con sus obligaciones como manera
de responder a su vocacion y poner sus talentos al servicio de los demas. Por ser
hombre de compromiso y responsable tiene que vivir por su familia, tribu, conyuge,
grupo religioso y sociedad. Esto es lo que lo perseguird categéricamente y no saldra
de este camino. Por eso, la vision ética de la vida es tal por “el principio ético segun el
cual el hombre tiene una vocacion, por tanto, indica que hay un orden de cosas
razonable en el que todo hombre, si asi lo quiere, ocupa su lugar expresando a la vez
lo humano-general y lo individual”.26®

Hay que preguntar ahora si la existencia se vuelve mas o menos feliz en esta
perspectiva. ¢Acaso seria que ya el hombre ha logrado su felicidad a través esta
realizacion como personalidad ética??%” No se puede negar el reconocimiento que se
gana por el hecho de cumplir con su deber vocacional. Esto tal cual necesita ser
honrado por haber cumplido con el deber como la mayoria de los hombres lo hacen y
son alabados. Esto, sin duda, es digno de encomio. En el lenguaje de Wilhelm, la vida
en la etapa ética tiene suficientemente dynamis para proporcionar el destino ultimo del
hombre de logro por el trabajo, la responsabilidad. Esta manera de pensar éticamente
sucede muy seguido porque el orden social de lo establecido nos sigue en la vida.
Llegar a establecer esta armonia en las cosas y la existencia humana es vivir de

acuerdo con “el poder de la libertad humana”?® y es conseguir la felicidad.

Sin embargo, presupongamos que es dificil pensar que uno ha encontrado la
felicidad plena en esta esfera de la vida donde la angustia se declara inexistente por
la tendencia de armonizarse con todas las esferas de la existencia, y asi adecuarse
con la opcion ética. ¢Qué es felicidad? ¢ Seria un estado de vida sin dolor? ¢Qué se
diria de alguien que se piensa feliz sin vivir auténticamente como ser humano? ¢, Puede
el hombre ético, por muy feliz que pueda ser, escapar al dolor de vivir que lo espera?
De hecho, si el esteta tuvo la salida de su desesperacion en la embriaguez, el hombre

ético, segun Wilhelm, no debe escapar de la culpa y el arrepentimiento. ¢Y esto

266 Sgren Kierkegaard, O lo uno o lo otro Il..., p. 259.
267 |bidem, p. 259.
268 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., p. 123.
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representa el dolor que esta ligado esencialmente al estadio ético? De todos modos,
esto apunta al origen de la culpa misma, que es la conciencia del bien y del mal.?°
Podemos decir con Olivares Bggeskov que “el dolor ético, relacionado con la culpa y
arrepentimiento, permanece en un estado intermedio en relacion con la felicidad, pues
no se le puede considerar simplemente como una fuente de placer, pero tampoco se
trata de un dolor completamente destructivo respecto a la felicidad”.?’° De cierta forma,
es a partir de esta optica que se puede atribuir una mirada critica en torno a la felicidad
ética como “cielo desesperado” donde todavia se espera una esperanza de un estadio
superior. Con esto basta para tener en claro que tampoco el gozo ético tenga fin en si
mismo, sino que apunta a una actividad donde se anhela una felicidad que tiene fuente
no en lo absoluto del sujeto ético sino lo “absolutamente absoluto”, es decir Dios.

El destino ético, por asi decirlo, estd mucho mas alla de los logros éticos y no
consisten en ser una “sintesis armoniosa” como lo habian planteado algunos filésofos
como Hegel,?’* porque la felicidad de tener lo eterno en la temporalidad sigue siendo
una felicidad limitada. De ahi que Garcia Pavon comenta:

Asi la felicidad ética no es ni el legalismo, ni el moralismo, sino gozar de la unidad
de sentido, de significado, de verdad y belleza que otorga la eleccion de si mismo
como la de vivir tendido hacia lo eterno en lo temporal, sin aniquilar lo temporal y
sin dejarse llevar del todo por lo eterno, la nocion de personalidad, la felicidad de
Wilhelm, nos dice Benjamin Olivares, no es por cumplir con su deber, sino por la
armonia entre lo estético y lo ético debido a la eleccion de encarnar lo eterno en el
tiempo, pero siempre en relacion con la vida finita. La limitacion de la felicidad
ética es que lo eterno no seria en si mismo un objeto de gozo o de felicidades, por
lo cual aunque hay una idea de culpa y arrepentimiento como dolor ético, no varia
la radicalidad del pecado y la fe?72.

Hasta este punto, no se puede definir una victoria en la lucha y el ordenamiento
de la existencia humana por completo, por lo cual el anhelo de la felicidad plena y su

busqueda debe llevar el hombre mas alla del “reclamo moral racional para un proposito
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101

superior”.?”® Y con esto termina nuestro andlisis critico de la felicidad en el estadio

ético con el anhelo puesto en buscarla en el estadio religioso.

4.3.4 Hacia una felicidad auténtica

Ahora nos corresponde analizar el concepto de felicidad en el estadio religioso.
Después de habernos detenido en los estadios estético y ético, se nos advierte la
tentacion natural de juzgarlos a la luz del presente estadio de existencia que constituye
ahora el objeto de reflexion. Sabiendo bien que cada estadio constituye también una
inspiracion y un punto de partida para el siguiente, seria absurdo pensar que alguien
es capaz de vivir perfectamente en un solo estadio por muy superior que pueda ser. Si
fuera asi, dudo junto con el filésofo danés que los estadios se llamarian de este modo.
Por eso, después de este recorrido aventurero por averiguar el asunto de la felicidad
en la vida humana, el andlisis sistematico que de ello hemos tenido hasta ahora
muestra un lazo estrecho entre los estadios existenciales, de manera que se puede
decir que no son excluyentes. Los textos de Kierkegaard fueron de gran importancia
pues presentan siempre un seudoénimo o varios por cada estadio, y esto nos ha servido
muchisimo para analizar muy de cerca el asunto de la felicidad a pesar de su
complejidad. Pero en nuestro caso se trata de saber no solo lo que dice el seudonimo
de su felicidad en este estadio religioso, sino mas que el deseo de buscarla, me anima
en este trabajo la esperanza de que sera una guia permanente de mi pensamiento en
mMi propio existir.

Después de pasar un gran momento pensando si se puede realmente conseguir
una felicidad auténtica, senti algo asi como un angel susurrandome que leyera el
serm6n del pastor en el Ultimatum.?’# Como el escrito de introduccién en forma de
carta dice "léelo y piensa en ti mismo", lo lei y pensé en mi mismo, y esto desperté en
mi la pregunta de si estoy absolutamente feliz con mi vida, sinti€ndome incapaz de dar

una respuesta en lo inmediato, porque descubro que mi vida ha sido marcada a
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menudo por una mascara estética por un lado y ética por otro. ¢Qué es vivir
verdaderamente feliz, sea en la vida presente o sea en la futura? ¢ Como es posible
gue la felicidad sea relevante en nuestra existencia actual? ¢Y si gozar de la felicidad
eterna es posible, qué repercusién tiene esto en la vida? ¢“Qué significa felicidad
eterna para mi hoy”?’® en el marco de nuestra tesis (donde la angustia y la libertad son
categorias esenciales del hombre)? De acuerdo con estas preguntas relevantes a este
nivel de nuestra reflexion, pensé que, por cuestion de limitacion de espacio y rigor
académico, se nos obliga a no elastizar demasiado nuestra reflexién. Asi pues, nos
contentaremos con lo que dicen los seudénimos que representan el estadio religioso
porque sospechamos que encarnan una idea que nos ayudara a superar “el estadio
estético y ético introduciendo categorias fundamentales para un estadio de vida
religiosa”,2’ y mas aln: nos limitaremos a analizar la felicidad de la opcién religiosa
de la existencia en tanto se describe en Temor y temblor.

Antes de exponer de qué modo el sujeto en esta obra se posiciona sobre la
felicidad y antes de pensar si nos identificamos con ello, es importante sefialar que no
nos interesamos mucho en la definicion del concepto de felicidad suprema que
pretendemos buscar, sino en sus caracteristicas pensando que esto nos bastara para
saber su naturaleza. Por ello, la felicidad parece como un bien que no se puede querer
de manera relativa al igual que otros bienes como el honor, la fama, el poder, el dinero,
la belleza, el arte, las habilidades. Por esta razon, Olivares Bggeskov caracteriza la
felicidad como aquella cosa que ordena el querer para ser absolutamente querida.?””
Esta misma idea se reproduce en Postilla conclusiva no cientifica:

Todo querer relativo se distingue por querer algo para otra cosa, pero el telos mas
alto debe ser querido por si mismo. Este telos més alto no es algo, pues de ser asi,
corresponderia relativamente a otra cosa y seria finito. Pero es una contradiccion
querer absolutamente algo finito, dado que lo finito necesariamente debe llegar a
término, de modo que no se lo puede seguir queriendo. Pero querer absolutamente
es querer lo infinito y querer una felicidad eterna es querer absolutamente, porque
debe ser posible ser querida en todo momento.?’®

275 Benjamin Olivares Bggeskov, El concepto de la felicidad..., p. 196.
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De acuerdo con esto, en cuanto que la felicidad eterna exige una renuncia al
interés personal por un interés supremo,?’® esto lleva también a una transformacion
existencial que ordene y configure quererla en todo momento en forma de una pasion
constante. Pero ¢esto seria suficiente para asi adquirirla? No es sencillo dar una
respuesta de un solo golpe por la sospecha que tenemos de algo irénico en cuanto a
la felicidad de un hombre religioso. Por eso vale la pena destacar que en Temor y
temblor el seudonimo Johannes de Silentio mantiene que no tener fe muestra una falta
de entendimiento de la fe desde las categorias racionales, por lo cual estas no tienen
poder de responder a la exigencia en la fe expresada que en su esencia consiste en
suspender los mandatos éticos universales.?®® Asi Johannes de Silentio llega incluso
a cuestionar su propia fe frente a la eleccion hecha por Abraham de lo absolutamente
absoluto, pero este tipo de escepticismo no lo lleva a cuestionar para despreciar esta
opcién de vida que lo hace patriarca de la fe y digno de admiracién por este salto de
fe. Asi, la falta de entendimiento explica lo absurdo que adn en la eleccién absoluta no
se desarraiga. ¢ Como Abraham, que tuvo un hijo en su viejez como motivo de la
felicidad que esperaba por mucho tiempo en su vida, puede esperar otra felicidad en
sacrificarlo? Contrariamente a lo que mucha gente diria al pensar sobre esta pregunta,
consideramos que Abraham no desprecia el valor ético que acomparia su papel de ser
buen padre contento de tratar a su hijo como se deberia; sin embargo se hace evidente
en este episodio el sufrimiento que él vive por el acto de renunciar a la posibilidad del
gozo ético.

De este modo, junto con Kierkegaard tenemos que insistir que quien intenta
alabar el “heroismo de fe” a diferencia del “heroismo tragico”?8! no debe ignorar la
angustia que valida, por asi decirlo, el querer de la felicidad absoluta. “Pues la angustia
y el dolor de la paradoja residen en que Abraham, hablando en términos humanos, no

puede hacerse comprender por ninguna persona”.?®? Asi se puede decir también de
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282 sgren Kierkegaard, Temor y temblor..., p. 165.
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quien alabaria a Maria Madre de Jesl(s?®® como “la mas bendita entre todas las
mujeres y llena de gracia”, aun sin considerar su travesia llena de angustia para
aceptar en total libertad que se haga la voluntad divina en ella. Sin duda, a miles de
mujeres les agradaria ser coronadas madre de Dios, pero supongo que casi ninguna
se atreveria a querer “beber como a una sanguijuela toda la angustia y penuria y
tormento del sufrimiento”.?84

Sin detenernos mucho en considerar la causa evidente de la angustia del
hombre que brota de su opcidn de romper con la razon objetivamente universal de la
ética para relacionarse absolutamente con lo infinito, podemos concluir diciendo que
la opcién de una vida de relacion con lo divino por un salto de fe asumiendo el dolor
de la angustia en toda libertad, es una condicion de posibilidad de la disposicién para
una existencia auténtica que puede llevar al hombre como individuo a concentrar su
energia en la relacion con lo infinito para gozar de la felicidad auténtica que en la fuente
divina descansa. Por fin tltimo concuerdo con Kierkegaard en que conservar lo general
para no entrar en lo particular engendra posibilidad de infelicidad (entendida como
felicidad mundana), de hecho “el hombre de fe debe sacrificar su felicidad (felicidad
mundana) en nombre de la beatitud”,?®® y esta Ultima no es otra cosa que la felicidad
verdadera que aun se encuentra en lo absurdo, de modo que “solo aquel que acepta
la angustia (que brota del dolor ligado a la prueba de la fe) encuentra descanso, solo
aguel que baja al submundo salva al amado, sélo aquel que blande el cuchillo recibe
a Isaac”.?8 Y aquel que hace esto no solo es grande, “sino mas bien debe ser
considerado el unico grande”, asi que concluimos que el concepto de la felicidad
apunta a un proceso que no escapa al absurdo de la angustia, por tanto que implica la
plenitud de si mismo para relacionarse con lo Absoluto. Es decir, a través la ventana

de la angustia podemos “ver las categorias esenciales para comprender la felicidad”.28”

283 Ibidem, p. 152.
284 Benjamin Olivares Bpgeskov, El concepto de la felicidad..., p. 248.
285 Ibidem, p. 2609.
288 |bidem, p. 274.
287 |bidem, p. 301.
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4.4 Pensamiento en el acto de ser feliz

En su existencia en el mundo, el hombre tiene que familiarizarse con el camino
gue conduce a una vida perfecta, para asi empezar a contemplar la posibilidad de una
vida plenamente feliz como consecuencia de su eleccion del infinito, por lo tanto, algo
no facil de lograr por la “interna imperfeccion del acto de ser”.?88 Por eso la culpa y el
arrepentimiento no tiene finalidad en si mismos, sino que son fuente de esperanza de
una vida mejor por quienes reconocen su dependencia frente al Ser Absoluto. Asi
pues, por el dolor de la resignacion, que inevitablemente engendra angustia, el hombre
puede salvarse de la auto-decepcion para no encerrarse jamas en lo finito, sin lo cual
significaria que el hombre estaria endeudado a perpetuidad. Por lo cual nuestra
reflexién nos ha llevado a pensar que el hombre tiene capacidad espiritual,?®° siendo
asi, negar que somos espiritu es negar la posibilidad para degustar las primicias de
una vida auténticamente feliz que se conquistara por completo en la vida existencial
con Dios. Dios es la fuente absoluta de la felicidad por lo cual no existe otro motivo de
existencia que tenga fin en si mismo que quererla como don divino sobre todas las
cosas.

Por esta razén hay una variedad de mitologias africanas que tiene como
objetivo explicar el fendbmeno de la falta de felicidad en nuestro universo natural por la
separacion entre el hombre y Dios, y como Dios es la uUnica fuente de felicidad, el
hombre tiene que empefarse en la reconquista del orden perdido, es decir, retomar el
camino hasta la felicidad auténtica en su relacion con el infinito. Veamos lo que John
Samuel Mbiti ha considerado a este respecto:

Different people tell myths of how the happy relationship between God and man
ended, and how the separation of the two came about. {...}. So then, God withdrew
from men, partly because of man’s disobedience to Him, partly through accident
caused by men, and partly through the severing of the link between heaven and
earth. However the separation occurred, it brought disadvantageous and tragic
consequences to men: man was the main looser. These consequences disrupted the
original state of man. According to the Bambuti, God left man alone, death came,
and man lost happiness, peace and the free supply of food. The Banyarwanda tell

288 Xavier Zubiri, Los problemas fundamentales de la metafisica..., p. 101.
289 Sgren Kierkegaard, Temor y temblor..., p. 152.
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that when a woman decided to hide death, contrary to God’s law not to do so, He
decided to let men keep death, and so death has ever since remained with men. The
bushmen tell that man lost the gift of the resurrection and death came among men.
According to the Chagga, diseases and old age came to men, they lost the gift of
rejuvenation and death came as well. When the link between heaven and earth was
broken, the bliss of the ‘heavenly country’ also disappeared, and men must die in
order to return to the other world (according to some stories).?%

Esta cosmovision nos permite presentar la idea de que la felicidad es posible
cuando Dios esta con los humanos. Es una idea que no excluye lo espiritual en el
hombre, por el contrario, esta postura coincide con lo que hemos afirmado con
Kierkegaard, que el hombre es espiritu como autenticidad en su dialéctica con lo
divino, y asi se coloca el mérito de la felicidad absoluta en el porvenir esencial del
individuo que ya se puede vivir en forma de movimiento de la vida exterior hasta la
interior donde descansa el amor verdadero a Dios.

Al situar a Dios en la cima de la jerarquia de la fuerza, Mbiti quiere retratar la
idea de que ser es fuerza®®!, pero la plenitud de la fuerza esta en Dios. Por esta razén
Dios es el duefio de la fuerza y desde entonces debe estar la idea de que solo Dios
puede distribuir la fuerza a otros seres. En esta perspectiva del pensamiento africano,
cada ser tiene fuerza, sin embargo, la fuerza absoluta que es sinénimo de felicidad
absoluta no puede tener otro origen fuera de lo divino. Significa que ningin hombre ni
cosa alguna que se encuentre fuera de la categoria divina pueda pretender ser
poseedor de esta felicidad.

Esta idea es simple, pero es perfecta porque nada puede contradecirla sin estar
expuesto al error. Pero asi nos preguntamos, ¢como la felicidad absoluta que no es
idea contingente puede existir en un ser que no es pura esencia? Sin dar pretension
de dar una respuesta adecuada a esta pregunta podemos contentarnos con afinar su
validez retomando la idea de que por ser verdaderamente humano, el hombre esta
invitado a desarrollarse hasta encontrar su fin dltimo de existencia en Dios, sin que
esto signifique forzosamente ser religioso o ser adherente de una religion particular en

sentido estricto.

290 African religions & philosophy, consultado el 15 de septiembre 2019 en
https://books.google.cd/books?isbn=0435895915, (PDF pp. 94-96).
291 placide Tempels, La philosophie bantoue..., p. 36.
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En este sentido filosofico, una persona religiosa en su individualidad es aquella
gue ha desarrollado una relacién absoluta con el telos absoluto de tal manera que su
fin previsto es la bendicidon eterna que se ha convertido en su querer absoluto. En este
caso, la bendicién requiere ser cualificada por la fe en la verdadera religiosidad. Esta
perspectiva impulsa a la persona hacia adelante para saborear el dulce dolor (absurdo)
de hacer que esta meta absoluta (telos) se refleje en si mismo y asi con esto la vida
sigue siendo un campo de batalla donde la persona lucha consigo misma por la
eleccién absoluta de lo eterno por medio de la fe, por lo cual volver a lo finito o lo
temporal seria desde entonces considerado como pecado del hombre.

Desde esta perspectiva, el intento de injertar el telos relativo de lo secular en el
telos absoluto, es lo que llamariamos tentacion humana, y termina en desesperacion.
En este caso para lograr el mantenimiento de la relacion absoluta con el telos absoluto
requiere permanecer en la dptica de la existencia auténtica,?®? y como tal esto es la
eleccion absoluta que no puede ser sino individual. La verdadera felicidad es el
resultado de esa eleccion individual de la existencia. Podemos decir que la existencia
religiosa solo consiste en ponerse en una especie de aniquilacion aceptando que
existe el Otro en quien el fin de mi existencia descansa. Nadie puede ensefiar tal vida
o aprenderla; es una existencia auténtica desde una auténtica relacion entre el
individuo y lo eterno, y tal relacion es la cuestion de la transformacién profunda de todo
el yo. La resignacion que implica la eleccion de tal existencia es en si misma angustia
gue el hombre debe asumir para que le acompafie en toda su existencia, y esto implica
libertad total que a su vez implica aniquilacién de “cualquier vida de autoengafio” o
“doble mentalidad”?®® en los términos de Kierkegaard. Al no salir de esta visién
antropoldgica, tenemos garantizado que llegara a buen fin el proceso evolutivo del ser
humano al igual que la consumacion de todo el cosmos como san Pablo habia
predicado.

Concluiremos diciendo que, en la éptica de nuestra tesis, la angustia y la libertad

son condiciones de posibilidad de la felicidad. Como critica a la busqueda hedonista y

292 John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., 137.
293 Ambos términos refieren a lo que se interpreta como contradiccién consigo mismo, que podria también
significar lo mismo que auto-decepcion. Ver, John Douglas Mullen, Kierkegaard’s philosophy..., pp. 140-142.
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categéricas de la felicidad hemos revisado la idea de la felicidad en las corrientes
clasicas antiguas y también en algunas reflexiones respecto de la felicidad en nuestro
contexto actual, resultando que estas corrientes de pensamiento sugieren que el
hombre puede lograr una vida paradisiaca evitando a toda costa el dolor de la angustia
0 negando la posibilidad de libertad y felicidad humana en el caso de los pensadores
pesimistas. En cuanto a nosotros, junto con los autores que nos han acompafado en
la afirmacion de nuestra tesis, nos queda muy claro que solo a través del dolor del
hombre y de la fe para mantener una opcion libre del infinito se puede alcanzar la
felicidad plena que consiste a ser uno mismo en la relacion con lo absoluto con lo que
la existencia se realiza plenamente.?®* Para asi decirlo, lo que venimos llamando
felicidad en la oOptica de nuestra tesis de las categorias existenciales de angustia y
libertad no se adecua a “una suma de momentos felices, como una yuxtaposicion de
momentos y estados de relativa plenitud, que mirando en conjunto, nos revelarian la
imagen total de una vida feliz. (...) no debe pensarse como satisfaccion de tal o cual
deseo en particular y menos aiin como la suma de deseos particulares y de momentos

felices”.29

294 Benjamin Olivares Bggeskov, El concepto de la felicidad..., pp. 300-301.
295 |bidem, p. 299.
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CONCLUSION GENERAL

En este trabajo de investigacion no hemos tenido la pretension de analizar
exhaustivamente el sentido de la angustia en Kierkegaard, tampoco pretendemos
desplegarlo en esta conclusion. Lo que nos parece legitimo es destacar unos
elementos clave de nuestra investigacion y vislumbrar algunas pautas a las que nos
ha llevado nuestra reflexion.

Para empezar, esperamos que aquello que estuvo dentro de nuestra capacidad
examinar respecto al tema de la angustia en el sentido existencial de Kierkegaard haya
sido desarrollado con suficiente esmero. Si hay categorias que forman parte de la
constitucion esencial del hombre, la angustia no es una categoria extra entre ellas, ya
gue indica la dimension propia de la persona humana.

De hecho, consideramos que el caracter importante de nuestra investigacion ha
sido el descubrimiento de la persona humana como sintesis entre pares existenciales
siempre dialécticos, en el sentido de que el ser humano nunca deja de vivir atrapado
entre los polos contradictorios de la existencia. El dinamismo de la autorrealizacién en
esta dialéctica de pares existenciales, sin resultar en un tercer elemento armonizador,
es lo que justifica la propia naturaleza de la angustia.

Consideramos que, si hemos luchado por comprender en su totalidad el
concepto de desesperacidon que en ocasiones hemos tendido a confundir con la
angustia, siguiendo la estela de esta reflexion aqui podemos, al menos, conocer el
origen de la desesperacion: proviene de la huida intentando resolver el problema o
conflicto existencial, y esto sélo da como resultado el autoengafio. El hombre tiene que
vivir como un existente angustiado. Asi que, desde su nacimiento, su vida no puede
desprenderse de la angustia, ya que es fundamental que cada ser humano esté en
conflicto consigo mismo por el hecho de que no puede humanizarse sin ella.

Podemos decir que la angustia es una condicion de la existencia, puesto que
es una categoria esencial del ser humano que sirve como inductor de realizacion. Este
supuesto ha servido de orientacion para aclarar que no nos referimos a la ansiedad
como miedo, ni como una patologia que requiera de un diagndstico clinico porque la

angustia a la que nos referimos es de tipo existencial. No tiene remedio, por eso no
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puede separarse del hombre. Entonces cualquier empresa, sea religiosa, filosofica,
moral, psicoldgica o alguna otra, que quiera borrar la angustia por orgullo o porque no
la entiende como categoria esencial, tendria que actuar en vano. Por eso, resistir la
tentacion de alejarse de la angustia, aceptandola como condicién de posibilidad del
espiritu y de la libertad, es el camino mismo hacia la existencia genuina y la felicidad.

Por ello, a través de la angustia el hombre avanza de una etapa de existencia
a otra hasta su realizacion final como esencia. Para lograrlo, el hombre debe existir en
su libertad porque la angustia lo esta transformando en un libre existente en el mundo.
Ademas, apoyamos esta idea desde el pensamiento ontolégico antropoldgico, segun
el cual el hombre es un ser abierto y, por tanto, un ser esencialmente libre. Aqui radica
la razon profunda por la que hemos considerado el punto de vista sartriano de la
libertad radical para ahondar mas en el tema de la angustia, ya que para el filésofo
francés la situacion de angustia provocada por la eleccion entre posibilidades hace
gue el hombre no tenga mas remedio que ser condenado a ser libre.

Sin embargo, nos resulta oportuno sefialar en esta conclusién que existe una
diferencia muy leve pero fundamental entre los dos autores.

Mientras que en Sartre la libertad es una posibilidad ilimitada, ya que no
tenemos la libertad de dejar de ser libres, en Kierkegaard la libertad que conduce a la
vida auténtica es un privilegio del individuo que alcanza la eleccién absoluta de Dios
por el salto de la fe. En consecuencia, a través de su ateismo, Sartre encuentra la vida
auténtica del hombre en su esfuerzo por la renovacion eterna.?%® Sin embargo, todavia
tenemos que comprender que la posicion de Sartre desnaturaliza la comprensién
tradicional de la esencia del hombre porque la autenticidad que se logra con el ejercicio
de la libertad no significa poner la angustia en la epojé, y menos aun, suprimirla. La
lectura de la desgracia y el fracaso al que esta destinado el hombre se interpreta mejor
porque es donde se percibe el momento decisivo del desprendimiento sartriano con la
sintesis de la dialéctica hegeliana. Aunque la propuesta sartriana no es la base de esta
investigacion, es importante considerar que, a diferencia de Kierkegaard, enfatiza la

concepcion del hombre como un para si hueco. De hecho, esta concepcion inserta a

2% Alfred Stern, La filosofia de Sartre y el psicoandlisis existencialista..., pp. 90-91.
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Sartre en “un pesimismo semejante al de Schopenhauer con su voluntad absurda de
vivir’,27 pero incluso Sartre no oculta su deseo de encontrar una salida propia en el
caracter humanista de su doctrina que confiere al hombre la necesidad de inventar y
adoptar un proyecto vital de libertad.

A pesar de estas diferencias contundentes entre Kierkegaard y Sartre,
consideramos que es a partir de este analisis de la libertad en el hombre angustiado
gue hemos formulado nuestra critica filoséfica de la felicidad, que ha surgido en forma
de una pregunta que aludia a nuestro propio limite de conocer al hombre a fondo con
respecto a su angustia. Por ello, consideramos que en la psicologia tradicional el
conflicto se suele considerar como un trastorno patolégico que puede requerir algo asi
como la catarsis aristotélica como remedio depurativo de las oposiciones de fuerzas
en la vida. Sin embargo, la l6gica de nuestra tesis sostiene que la angustia, aunque es
resultado de un conflicto existencial, nunca es patolégica ni patdégena.

Entonces, ¢como es posible la felicidad mientras estamos angustiados? Esta
cuestion de la posibilidad de la felicidad en el hombre no ha sido un tema facil de
abordar.

Las consideraciones que hemos encontrado en las antiguas corrientes
filoséficas y la vida del hombre moderno nos han revelado cuan absurda es la
“verdadera felicidad”. En nuestra investigaciéon hemos recurrido al pensamiento de
Olivares Bggeskov en su obra de EIl concepto de felicidad en las obras de Sgren
Kierkegaard. Este analisis nos ha permitido hacer nuestro propio diagndstico para
descifrar la aparente magnitud del autoengafio. Este descubrimiento nos ha impulsado
a avanzar para llegar finalmente a considerar que la auténtica y absoluta felicidad en
Kierkegaard descansa en la opcion absoluta del individuo por el Ser absoluto como su
auténtico destino.

Ahora, lo que nos queda es reconocer que nos cuesta pensar que hayamos
podido alcanzar un conocimiento nuevo. Pensamos, sin embargo, que la perspectiva
de esta tesis ha provocado un asombro que nos acomparfio en la investigacion que se

ha ido tejiendo poco a poco; tenemos muy claro que el tema nos embarco en el viaje

297 Roger Verneaux, Historia de la filosofia contempordnea, Espafia, Herder, 1997, p. 238.
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de la realidad existencial de la angustia. Ademas, estamos totalmente convencidos de
gue algo que afecta al hombre de todos los tiempos merecia ser tratado rigurosamente.
Por tanto, no hay otro beneficio que pueda considerarse mayor que la transformacion
dentro de nosotros mismos al saber que la angustia es esencialmente existencial, y
como esta no es patoldgica, no se requiere la busqueda de un remedio. Se nos ha
presentado como un atisbo el considerar que esta categoria de angustia concierne a
todos los seres humanos en la vida cotidiana y nadie escapa a su indole. Sin embargo,
si tenemos que pensar en futuras investigaciones, no podemos ignorar las dificultades
y carencias a las que nos hemos enfrentado, por lo que no hemos podido entrar de
lleno en los argumentos esgrimidos por Kierkegaard en forma de un “decisivo
argumento existencial contra la razon”.2%8

Pese a esta limitacién, consideramos que, a medida que nos adentramos mas
en el problema de la angustia a través del andlisis de las etapas de la existencia,
hemos dirigido criticamente nuestra atencién a la insuficiencia de esa razéon que el
idealismo ha elogiado contundentemente. En esto no hemos tenido la pretension de
argumentar explicitamente contra el pensamiento racionalista de Hegel debido a
nuestra propia limitacion en el conocimiento de este filésofo. Sin embargo, la
superacion del racionalismo que ha sugerido Kierkegaard no podia dejar de provocar
estas preguntas: ¢, puede la razon humana hacer todo? Sin esta razon, ¢, permaneceria
oculta la verdad del hombre?

Con Kierkegaard hemos considerado que la insuficiencia de la razén se percibe
cuando nos enfrentamos a una realidad humana que hay que asumir y a un problema
existencial cuya solucién esta fuera de nuestro alcance, y que, sin embargo, requiere
un acto de fe como en el caso de Abraham, en su relacién absoluta con Dios.

Asi, esta investigacion nos ha impulsado a saber que lo absurdo es parte de la
realidad humana. Esta suposicion afirma con conviccién que la fe comienza donde
termina la razon. Pero eso es exactamente lo que hemos descubierto, que la angustia
tiene valor y su significado no se puede percibir sélo a través de la razén, porque en la

culpa de Abraham la razon cedio su primacia a la fe. Esta perspectiva ha dejado clara

2%8 Alfred Stern, La filosofia de Sartre y el psicoandlisis existencialista, Argentina..., p. 66.
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esta declaracién solemne: “...con lo que acabo de decir no quiero dar a entender, en
modo alguno, que la fe sea cosa de poco valor, sino muy al contrario, pues es lo mas
grande que se pueda poseer; por eso la filosofia comete un fraude cuando nos ofrece
otra cosa a cambio y habla despectivamente de la fe"2%°.

Quizas seria muy interesante mostrar hasta qué punto la fe no esta subordinada
a la razén, para afirmar que esta tesis amplia la preocupacion filoséfica en lugar de
reducirla. Ademas, en lugar de solucionar los problemas que nos hemos planteado, ha
dado lugar a respuestas, quedando preguntas hasta tal punto que nos es imposible
sentirnos completamente satisfechos con la preocupacion que nos ha movido en esta
tarea de filosofar.

Dicho lo anterior, podemos, reafirmar que el descubrimiento de algunas
dificultades no subestima el esfuerzo que hemos dedicado a este trabajo. Cada intento
de ahondar en los temas de la angustia, la libertad y la felicidad ha sido fuente de
apertura a otros horizontes de pensamiento cuyo contenido no hemos explorado, pero
es0 no significa descartar la vigencia que les corresponde. Si consideramos el punto
en el qgue hemos aterrizado, que concierne a la autenticidad del individuo, vemos que
no hemos tenido la audacia suficiente para mirar el blind spot o “punto ciego” que
también podria ser una fuente no menos rica en contenido. Este es el caso del enfoque
de Heidegger, que cuestiona agudamente la validez de la metafisica occidental para
exponer la presuposicion del hombre como un ser “hundido en la inautenticidad”. Por
€s0 sera necesario averiguar si el hombre puede dejar de sentirse “arrojado al mundo”.

Esta es una forma de reconocer las limitaciones en las que se define el perfil
humano en el plano filoséfico de la autorrealizacion, asi Heidegger afirma que la
caracteristica del hombre en su transcurso temporal que lo limita es que es un ser para
la muerte. También de acuerdo con este enfoque podemos preguntarnos si hay una
manera de lograr una vida verdaderamente feliz sin pensar necesariamente en una
relacion radical con Dios. Por eso José Caffarena interpreta esta perspectiva
heideggeriana considerando que “Vivir humanamente es elegir entre (posibilidades),

hacerse el propio camino entre ellas. La autorrealizacion lograda nos brinda la

299 Soren Kierkegaard, Temor y temblor..., pp. 102-103.
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incomparable experiencia de felicidad, especificamente diversa del simple placer o de
la alegria vital”.3®

Este problema se amplia en el sentido de que la falta de autenticidad es una
condicidn de posibilidad para la autorrealizacion del hombre en Heidegger, porque
segun él se nos escapa siempre la totalidad o plenitud del Dasein, ya que cuando llega
la muerte, suponiendo ser su finalizacidbn o consumacion, en este momento el Dasein
ya no es, para decirlo claramente que nada es. Este problema esta intimamente ligado
al tema de la antropologia contemporanea que considera que la humanizaciéon del
hombre es expresion de una “maduracién progresiva del hombre y la apertura de
nuevas posibilidades de autorrealizacion”. Entonces nos preguntamos, si el hombre
nunca se vuelve "auténtico" si no es por la muerte, ¢no lo privaria esto del suefio de
ser feliz en su proyecto de vida? Este enfoque heideggeriano afirma que el hombre
sigue siendo un ser limitado y angustiado. Pero si realizar una posibilidad es lo que
hace feliz al hombre, ¢,no habria una posibilidad absoluta cuya realizacion otorgaria la
felicidad plena antes de que el Dasein llegue a su fin, la muerte?

También vale la pena reexaminar el tema del yo entendido como individuo, que
ha sido tanto el punto de partida como el punto de llegada en nuestra reflexion como
ser auténtico que ha encontrado la “salvacion” mas alla de las categorias éticas. La
tarea investigadora continuara considerando que no basta con decir que el hombre
ahora puede encontrar su propia “salvaciéon”, olvidandose de los desafios que debe
seguir encontrando en el mundo de las posibilidades. ¢Como evitar el peligro del
solipsismo radical para plantear la posibilidad de un yo auténtico, pero que
permanezca “colegiado con otros posibles yos y no yos? Esta forma de preguntar se
sustenta en el pensamiento de José Ortega y Gasset, quien aplica la teoria de la
libertad por eleccidon como proyecto de vida colectivo. ¢, Cémo es posible el proyecto
existencial de la eleccién fundamental sin caer en el solipsismo absoluto? Un individuo
gue haya alcanzado este criterio de ser un solus ipse no dejaria de comprometerse
con su verdadera humanizacion no sélo en la teoria, sino también en sus elecciones

cotidianas concretas, ya que, como pensamos, tal existencia no estara exenta de

300 José Gomez Caffarena, Metafisica fundamental, Espafia, Sigueme, 2006 (22), p. 132.
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presiones que provienen del entorno, mundos, ya sean culturales, politicos, religiosos,
entre otros.

Estas preguntas también pueden tener una clave de comprension que a
menudo nos advierte que seria un error tragico pensar que la vida humana ideal
consiste en la armonia individual y la paz solitaria. No olvidemos que el hombre sigue
siendo fundamentalmente una sintesis kierkegaardiana, es decir, tiene que soportar la
angustia de seguir siendo humano sin pretender ser el superhombre de Nietzsche o
menos humano despojado del espiritu. Por eso creo que la dialéctica existencial en el
filosofo danés ha vislumbrado el caracter filoséfico de nuestra investigacion, la cual de
ninguna manera se ha concluido de manera exhaustiva sino que se ha constituido
como un paso para considerar la perspectiva de resignificacion de la vida humana,
tarea que aun esta pendiente. ¢ Cudl es la verdad sobre el hombre en nuestro tiempo
y no solo en la historia de la filosofia?

En este sentido, el postulado de la vida auténtica del individuo es una brecha
gue abre la tarea de pensar en la posibilidad de una constitucién trascendental del
individuo que englobe una intersubjetividad como un problema filosofico que necesita
una seria atencion. En referencia a este desafio, Emmanuel Mounier, en su
personalismo comunitario, ha disefiado el amor al préjimo en un codigo existencial
irrefutable. Sostiene que “el acto de amor es la mas honrada certeza del hombre, el
cogito existencial irrefutable: yo amo, luego el ser existe y la vida vale la pena de ser
vivida”.301

Dicho esto, no podemos olvidar que nuestra comprensién del ser humano
permanece abierta a las cuestiones fundamentales de la tradicion filoséfica que
abordan los temas de la libertad, como referente para entender el proceso de
hominizacion y humanizacion. De hecho, reconocemos que fue solo por los limites de
esta investigacion que no hemos podido mirar a algunos autores prominentes como
Hobbes, Locke o Rousseau, quienes han tratado muy de cerca la cuestion de saber si
el hombre puede dejar completamente la naturaleza que lo ha constituido, para que

pueda vivir una existencia feliz sin conflicto “primitivo” (se refiere al conflicto del hombre

301 José Gomez Caffarena, Metafisica fundamental..., p. 130.
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en su animalidad frente al conflicto de existencia postulado por Kierkegaard) consigo
mismo, la sociedad y el mundo circundante . ¢Cual seria el criterio que definiria la
autenticidad de la vida humana?

Lo que han hecho estos autores es sefialar con el dedo esta indeleble cuestion
de la libertad para inducir la urgencia con la que siempre es necesaria una seria
reflexion sobre el hombre en su estado actual, es decir el hombre evolucionado o
artificializado por todo lo que le rodea. Por tanto, me pregunto, ¢ en qué se convierte el
hombre auténtico? ¢ Sera un tipo de extraterrestre? ¢ Puede un hombre desnudar por
completo su naturalidad como si fuera un traje que se deja de una vez por todas?
¢, Como conseguir que no vuelva a su naturalidad? El proverbio francés, qui a bu boira,
para referirse a que es dificil deshacer los viejos habitos, suele reflejar una realidad
innegable, segun la cual el ser humano seguiria guardando su antiguo traje de vestir
para volver a ponérselo cuando lo necesite, porque sus deseos naturales son como un
arma de defensa en el cajén. Con todas estas preguntas terminamos sabiendo que
aun nos queda la preocupacion de seguir buscando con gran asombro qué es el ser
humano, para continuar comprobando la tarea que ha sido nuestra y que ha ocupado
todo nuestro esfuerzo en esta labor del sentido de angustia.

Finalmente, nuestra reflexion ha sido beneficiosa, tanto asi que a través de este
trabajo consideramos que hemos tenido el privilegio de explorar un horizonte
inspirador para una nueva clave epistemoldgica en la antropologia filosofica en
Kierkegaard y el existencialismo en general, sin embargo, a pesar de ello, nuestro
pensamiento humilde no puede abarcar toda la riqueza del contenido tematico del

enfoque de este fildsofo danés que hemos explorado en esta investigacion.
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