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RESUMEN

En La enfermedad mortal Anti-Climacus describe enfaticamente la deses-
peracion como la consecuencia de la negacién de la posibilidad producida
por el deseo humano cuando este insiste en ser si mismo u otro sin Dios.
Esta negacién genera una relacion no efectiva del individuo consigo mis-
mo y con los otros, dando lugar a la condicién del pecado, entendido en
su connotacion religiosa. Lo anterior conduce al problema de cémo llegar
a ser un verdadero cristiano en el marco de una critica, realizada frecuen-
temente por el pensador danés, del egoismo moderno. En el siguiente ar-
ticulo realizaré un andlisis hermenéutico de la desesperacion consideran-
do el contexto de la objetividad moderna, en contraposicién al concepto
del amor planteado por Kierkegaard como un proyecto ético-existencial
en Las obras del amor.
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THE CONCEPT OF DESPAIR AND LOVE
AS AN ETHICAL PROJECT IN SOREN
KIERKEGAARD

ABSTRACT

In The Sickness Unto Death by Anti-Climacus, despair is a concept em-
phatically defined as a consequence of the denial of possibility produced
by the desire of the human being to insist on being himself or another
without God. This denial creates an ineffective relationship of the indi-
vidual with himself and others, giving rise to the condition of sin, under-
stood in its religious connotation. This leads to the problem of how to
become a true Christian in the context of modern egoism, so frequently
criticized by the Danish thinker. In the following article I will carry out
a hermeneutical analysis of despair considering the context of modern
objectivity, as opposed to the concept of love proposed by Kierkegaard as
an ethical-existential project in his Works of Love.
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EL CONCEPTO DE LA DESESPERACION Y EL AMOR COMO PROYECTO ETICO

1. Introduccién

LA DESESPERACION es la enfermedad mortal que padece el ser humano como es-
piritu, al no lograr una relacion efectiva entre el yo, el cuerpo y el alma'. También
es, en términos existenciales, la negacion de la posibilidad en el émbito delo finito
o lo infinito. La nocién de desesperacion es uno de los puntos culmen en el pensa-
miento filoséfico de Soren Kierkegaard y es elaborada en La enfermedad mortal,
obra firmada por Anti-Climacus, que se tiene como una de sus obras de madurez
mds importantes y que se clasifica como una obra filoséfico-religiosa. Segtin su
autor, ¢l nombre del libro estd basado en el evangelio segin San Juan (Jz 11:4),
especificamente en el pasaje en el que Cristo dijo: “la enfermedad de Lazaro no es
para la muerte sino para la gloria de Dios” (Kierkegaard, c2008a, p. 9)

La desesperacién se hace manifiesta cuando el pecado se evidencia de dos
maneras: la primera, en aquel que persiste en seguir siendo si mismo en cuanto
a sus acciones consigo mismo y con los otros, y la segunda, en el enfermo que no
soporta seguir siendo si mismo porque desea ser de otra manera. En palabras de

Anti-Climacus:

[...] hay pecado cuando delante de Dios, o teniendo la idea de Dios, uno no quie-
re desesperadamente ser si mismo, o desesperadamente quiere ser si mismo. Por
tanto, el pecado es la debilidad o la obstinacién elevadas a la suma potencia; el
pecado, pues, es la elevacién de la potencia de la desesperacién (Kierkegaard,
20084, p. 103).

1 En la “Introduccién” de La enfermedad mortal Kierkegaard alude al versiculo biblico (Jz 11:4)
para explicar el sentido y significado del titulo de este trabajo filoséfico. Alli cita: “Lézaro, nuestro
amigo, est4 dormido, mas yo voy a despertarle” (Jz 11:11), entonces el Maestro le dijo ya sin ningu-
na ambigiiedad: “L4zaro ha muerto” (Jz 11, 14). Por lo tanto, Ldzaro habia muerto y con todo no
se trataba de una enfermedad mortal; estaba muerto y, no obstante, su enfermedad no era de muer-
te. En efecto la enfermedad mortal o desesperacion hace alusién a una enfermedad del espiritu y no
ala a muerte corporal. Segin José¢ Jarcia Martin ninguno de los titulos de esta obra evidencia una
traduccién fidedigna de la obra original en danés, Sygdommen til Doden, que traduce asi: La en-

Jfermedad hasta la muerte, Oscar Parcero Oubifia, en la nota preliminar a la edicién de la editorial
utilizada en este articulo de La enfermedad mortal anota que esta enfermedad no es materialmente
mortal (dodelig) sino para la muerte del espiritu (77 Doden) (Kierkegaard, 2008a, p. 9).
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Anti-Climacus concibe la desesperacion como la negacién de la posibilidad
de la accion en el ser humano, en tanto que este realiza elecciones en el marco de
las categorias de la finitud-infinitud. De dichas categorias el autor identifica dife-
rentes formas de desesperacion, que surgen de manera dialéctica, pues “ninguna
forma de desesperacién puede ser definida directamente —es decir, de un modo
no dialéctico-, sino solamente reflexionando sobre su contraria” (Kierkegaard,
2008a, p. 51). Para comprender el concepto de la desesperacion es importante
comprender no solo el concepto del pecado, sino también la relacién dialécticay
concomitante del ser humano con las categorias de la finitud y la infinitud. El ser
humano es concebido por el fildsofo danés como individuo libre y responsable
de sus acciones, las cuales estin determinadas por la temporalidad, representada
en la finitud, y lo posible, caracterizado por la infinitud. Mds adelante realizaré
una explicacién mds detallada de esta relacion de orden dialéctico.

Anti-Climacus representa un cristiano de nivel espiritual extraordinariamen-
te alto que da a conocer un escrito de tipo edificante que estd més ligado a la
inmediatez que a alguna forma de reflexion teoldgica. Incluso, este seudénimo
se considera a si mismo como un ejemplo ideal de ser cristiano (Walsh, 2009,
p. 96). Ademis, Anti-Climacus es un scudénimo que representa la negacién de
la posibilidad de ser si mismo en el individuo en La enfermedad mortal, pero que
desde luego, se requerird para comprenderlo de manera mds acertada paragrafos
relevantes de Las obras del amor* y otras obras importantes en contraste con al-
gunas de sus recepciones contempordneas.

En un primer momento, analizaré el concepto de la desesperacion como la
imposibilidad del individuo de ser si mismo cuando este no logra relaciones
efectivas con las categorias dialécticas de finitud-infinitud, libertad-devenir y
necesidad-posibilidad. Segundo, abordaré la diferencia entre la concepcién del
yo (s mismo), propuesta por Climacus —autor seudénimo del Postscriptum—, en
oposicion al de la racionalidad moderna, aludiendo al yo cartesiano con el fin
de comprender la oposicion entre la subjetividad y la objetividad, y asi estable-
cer una relacion con las formas de la desesperacion segtiin Anti-Climacus. Final-

mente, reconstruiré la manera en que el filésofo danés propone en Las obras del

2 Lasobras del amor es una obra firmada de manera directa por Kierkegaard y publicada con el nom-
bre original danés Kjerlighedens Gjerninger en 1847.
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amor el amor auténtico como un concepto ético-cristiano capaz de aniquilar
la desesperacién generada por la ética objetivista moderna y que posibilita la
relacion efectiva del individuo consigo mismo y con los demds, en una ética del

amor que s¢ caracteriza por la cntrega.

2. La desesperacion es una enfermedad del yo

SEGUN ANTI-CLIMACUS, el espfritu o el yo comprende la autenticidad del ser
humano desde un fundamento eterno, que determina su relacién efectiva de na-
turaleza existencial y su relacién ética consigo mismo y con los otros. El funda-
mento pone al ser humano en la necesidad de ser 57 mismo (Canas, 2003, p. 93).
Anti-Climacus, en su ideal de ser un auténtico cristiano, considera que la deses-
peracion puede ser eliminada si el ser humano reconoce su dependencia en Dios
para lograr tanto la autenticidad como una relacién de tipo ético-existencial con
los otros que sea efectiva. Sin embargo, en La enfermedad mortal el autor se de-
tiene en la indagacion dialéctica de la causa de la desesperacion y la incompren-
sién del hombre moderno sin promover atin ninguna férmula ética y practica
que posibilite la cura de dicha enfermedad, lo que si hard en Las obras del amor.
Segtin Anti-Climacus, el hombre rompe con el equilibro de la relacién pues-
ta por Dios a través de su eleccion del pecado, que desvela de forma simultdnea

su poder de libertad, el cual da lugar al concepto de la angustia®.

3 Sibien aqui es imposible desarrollar detenidamente este concepto, es importante al menos anotar
que, para Kierkegaard, la angustia surge antes que el pecado original, pues Addn y Eva tuvieron
libertad de elegir entre comer o no comer del fruto del 4rbol. Tal posibilidad de elegir libremente
les otorgd un poder superior a la ignorancia asi como a la misma angustia. Posteriormente, la prohi-
bicién del fruto del drbol incrementé la angustia de los primeros humanos, ya que la posibilidad de
comer de é] podria traetles su castigo (Kierkegaard, 1943, p. 50). Kierkegaard sefiala también que
después de consumado el pecado original, la continuidad del pecado se convierte en la angustiosa
posibilidad de la salvacién. Ningtin ser humano desea vivir en el pecado en tanto este anula la po-
sibilidad de salvacién, a menos de que fuese posible pecar y ser salvado a la vez. El pensador danés
se refiere a esa posibilidad de forma irénica afirmando: “Quien quiera sumergirse francamente en
cl estado de pecado, en la esperanza de una salvacién, tal como puede exteriorizarse realmente, me
dard ciertamente la razén y sentird irvitacién ante esa estética indolencia” (p. 59). En el pasaje citado
se vislumbra la posibilidad de salvacién como el fin ideal del individuo que anhela la felicidad eter-
na. La angustia es, por consiguiente, una condicién natural e inevitable en cada ser humano, de alli
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En La enfermedad mortal Anti-Climacus declara en el inicio del texto: “el
hombre es una sintesis de infinitud y finitud, de lo temporal y de lo eterno, de
libertad y necesidad, en una palabra: es una sintesis” (Kierkegaard, 2008a, p. 33).
Mis adelante esclarece que hasta este punto no podemos aun entender al ser
humano como un yo, pues no es posible concebir al yo como habitualmente se
comprendi6 en la modernidad. La razén para ello es que “una tal relacién que
se relaciona consigo misma —es decir, un yo— tiene que haberse puesto a si mis-
ma, o haber sido puesta por otro” (Kierkegaard, 2008a, p. 33). Anti-Climacus
determina la desesperacion como una condicién que podria ser de ventaja y de
desventaja al mismo tiempo, pues “caer en la cuenta de esta enfermedad es la
ventaja del cristiano sobre el hombre natural; y estar curado de esta enfermedad
es la felicidad del cristiano” (Kierkegaard, 2008a, p. 35).

El cristiano auténtico posee la ventaja de ser consciente de su propio yo en un
fundamento eterno mientras que el hombre natural, no. El hombre natural po-
dria postergar su condicién de desesperacion estableciendo relaciones desligadas
del fundamento eterno en el exceso de finitud o infinitud, lo cual confirmaria
la naturaleza religiosa de Anti-Climacus. Es més, la desesperacion es un padeci-
miento que no puede evidenciarse en sintomas alusivos a la tristeza, la melanco-

lia 0 la depresion, pues, como senala Dreyfus (2008):

Kierkegaard concluye que, aunque sientas que las cosas van bien para ti,
ahora mismo podrias estar desesperado sin saberlo. Dada la naturaleza con-
tradictoria del yo, todos nosotros, con la excepcién de aquellos que se han
enfrentado a la desesperacién y han sido curados, debemos estar en la deses-

peracién (p. 15)%

La desesperacién no se manifiesta mediante sintomas psicoldgicos similares
a la depresion, la tristeza o la melancolia en el yo del individuo, sino que es la

negacién del yo que se produce en el esfuerzo por lograr ser si mismo mediante

que Vigilius Haufniensis la posicione como anterior al pecado. La desesperacion, por el contrario,
es posterior a la angustia ya que es consecuencia de la accién y de la voluntad humanas.

4 “Kierkegaard concludes that, even though you now feel thar things are going well for you, you must
right now be in despair and not know it. Given the contradicrory nature of the self, all of us, with the
exception of those who have faced despair and been bealed, must right now be in despair.” (‘Traduccién

propia).
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la reafirmacién de su yo vy la relacion efectiva con los otros y con Dios. Lo més
extrafio de la causa de la desesperacién radica en que la desesperacion es permiti-
da por el poder que fundamenta al yo, es decir, Dios. ¢ Por qué Dios posibilitaria
la desesperacion? Anti-Climacus responde que esta proviene “de la relacién en
que la sintesis se relaciona consigo misma, mientras que Dios, que hizo al hom-
bre como tal relacién, lo deja como escapar de sus manos; es decir mientras la
relacién se relaciona consigo misma” (Kierkegaard, 2008a, p. 36). Este texto nos
remitird a la nocién de libertad porque el poder que fundamenta el yo del indi-
viduo la hace responsable de desesperar o no desesperar, concepto que abordaré
con mayor detalle més adelante.

La desesperacion es la enfermedad mortal que atormenta el espiritu del hom-
bre; se trata de un sufrir eterno que no puede eliminarse mediante la muerte cor-
poral dado que se relaciona con el espiritu como la parte infinita del hombre. “La
enfermedad surge cuando se rompe el equilibrio, y el yo se decanta mayormente
por uno de los dos elementos de sintesis: por lo finito o por lo infinito. Por la ne-
cesidad o por la posibilidad, por la realidad o la eternidad” (Goii, 2013, p. 123).

Lo anterior reitera la necesidad de comprender la desesperacién como la re-
lacién no efectiva del yo con las categorias existenciales de la finitud-infinitud, la

libertad-devenir y la posibilidad-necesidad. Estas las desarrollaré a continuacién.

2.1 L4 DESESPERACION POR LA INFINITUD Y LA FINITUD

LA DESESPERACION’ solo puede manifestarse de manera dialéctica, por esta

raz6n Anti-Climacus entiende la categoria de la infinitud como fantasia o como

S Ladesesperacion es abordada en otros trabajos de Kierkegaard como O lo uno o lo otro II (2006b).
Beabaut (1996, p. 74) sefiala que, en un fragmento de esta obra, ¢l scudénimo, un juez, concibe
la desesperacion como la pérdida del significado y control que tiene el hombre esteta sintiéndose
siempre fuera de si mismo. Para ello toma como referencia la siguiente cita: “Hecho con tan poca
teleologfa como sea posible [...] tt reposas en la desesperacién, nada te preocupa, ti no te saldrds
de ningtin camino, ta dices, ‘atn si me tiraran una baldosa de un tejado yo no me quitarfa de en
medio; ti eres como un ser humano muriendo, tu mueres diariamente, no en el significado literal
del término que generalmente se le otorga, pero la vida ha perdido su realidad [...] Ta dejas que
todo pase sin que deje rastro” [“‘done with as litdle teleology as possible [...] you take repose in despair,
nothing concerns you, you will not get out of the way of anything, you say, If one were to throw a tile
from the roof, I wouldn’t get out of the way.” You are like a dying man, you die daily, not in the serious
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lo ilimitado, dando lugar a la desesperacion por la infinitud, que consiste en per-
derse de manera fantéstica en lo infinito, perdiendo lo finito. La infinitud como
fantasia es retomada de Fichte, puesto que “la imaginacién equivale a la reflexion
infinitizadora” (Kierkegaard, 2008a, p. 52). El yo es espiritu porque tiene la
posibilidad de elegir libremente de cara a la infinitud, es decir, de cumplir sus
proyecciones de indole existencial en lo estético, ético o religioso®. La necesidad
de hacerse infinito en el cumplimiento de las posibilidades del yo también se
encuentra mediada por la pasidn infinita por lo finito, de alli que Dreyfus (2008)

senale:

Por supuesto, el objeto de mi pasion infinita es algo finito. Nos interesan las
particularidades mas pequenas de nuestro amado, pero cualquier ser finito es
vulnerable, aunque el significado de la vida de uno depende de ello. Esto hace

que un compromiso determinante sea muy arriesgado (p. 18)".

La infinitud evidentemente surge de la pasién por hacer posible lo finito, de
manera que existe un riesgo, que también es evidente, al establecer tal compromi-
s0, pues es posible que mi deseo infinito por lo finito no se manifieste de manera
féctica. Como menciona Goi (2013), el yo siempre se encuentra condicionado
por la finitud que lo limita (la relacién consigo mismo y los otros) y la infinitud
que lo ensancha, de manera que siempre estara obligado a devenir dialéctica-

mente entre estos dos opuestos (p. 123). En este caso la infinitud representa las

significance usually attached to this word, but life has lost its reality [...] You let everything pass you by,
it makes no impression”] (E/O 11, L200, H195-96). Lo anterior se relaciona de manera congruente
con el desesperado por la infinitud que termina fuera de si mismo en su afn de autodeterminarse.

6 En el trabajo filoséfico de Kierkegaard es importante tener en cuenta el marco de los estadios de
la existencia: estético, ético y religioso. El estadio estético se refiere a la forma de vida superficial
que estd representada en la inmediatez; el ético, al deber y responsabilidad en el matrimonio y el
trabajo, y el religioso, a la fe subjetiva. Las obras de Kierkegaard también cuentan con un matiz dia-
léctico que se relaciona con los estadios mencionados, pues en su comunicacion indirecta el autor
buscaba mediante los seudénimos representar distintos estadios de la existencia, mientras que sus
obras directas permitian comprender el sentido global de su pensamiento filoséfico. Lo anterior
denota la caracteristica dialégica del autor en su estilo original y particular (Martin, 2010, p. 231).

7 “Of course, the object of my infinite passion is something finite. We are interested in the smallest par-
ticularities of our beloved. But any such finite being is vulnerable, and yet the meaning of one’s life
depends on it. This makes a defining commitment very risky.”
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pretensiones del individuo respecto a si mismo y a los otros, mientras que la fini-
tud hace parte de sus limitaciones materiales y circunstanciales.

Lo fantéstico es un riesgo para el yo, pues puede hacerlo perder en la infinitud
olvidando su finitud. Anti-Climacus lo reafirma cuando senala: “y cuando el senti-
miento, el conocimiento o la voluntad se han vuelto asi fantésticos, entonces el yo
corre el peligro de tornarse también imaginario” (Kierkegaard, 2008a, p. 53). Esta
condicidon puede darse no solo en un deseo imposible por lo infinito, en tanto
el yo puede perderse a si mismo, sino también en el 4mbito religioso, al idealizar
de manera excesiva la infinitud de Dios. Dicha relacién puede volverse en una
fantasfa enfermiza y desproporcionada que se desvincula de su finitud, debido a
que podria conducirle a la misma nada, es decir, a la desesperacién por la imagi-
nacién que conduce a la pérdida de lo terrenal.

Para Guerrero (1993) “un yo asi es pura fantasfa, que no acepta la determi-
nacién de lo finito y que, en esa medida, se pierde a si mismo” (p. 96); en otras
palabras, la fantasia abarca los sentimientos, conocimientos y la voluntad que
son proyectados por los individuos hacia lo infinito o hacia lo que quieren lle-
gar a hacer. Segun Stokes (2010), Anti-Climacus parece considerar la fantasta
imaginativa como algo desafortunado, un impedimento para realizar los deberes
ético-religiosos de un auténtico cristiano (p. 75). Siguiendo las anteriores pos-
turas, la imaginaciéon que evidencia la necesidad del yo por realizarse éticamente
debe tener precaucién de no distanciarse de lo real como finitud, pues negaria la
posibilidad de alcanzar la relacién efectiva del yo consigo mismo y con los otros
desde una conducta ético-religiosa.

El concepto de posibilidad en Kierkegaard proviene de la palabra danesa
Mulighed (Come, 1995, p. 42) y puede traducirse como ‘potencialidad’: una
condicién en donde lo concreto atn no es, pero podria llegar a ser. Traducido
como ‘posibilidad’ se refiere a un futuro indeterminado, dependiente de diver-
sas circunstancias imprevisibles. Anti-Climacus equipara la desesperacién por la
infinitud con la desesperacién por la posibilidad, pues “del mismo modo que lo
finito es lo que limita respecto de la infinitud, asi también es la necesidad lo que
retiene en relacién con la posibilidad” (Kierkegaard, 2008a, p. 57). Lo anterior
describe como el cimulo de posibilidades absorbe el yo del individuo sumergién-
dolo en la desesperacién, pues su pérdida en lo posible lo aleja paulatinamente de

la concrecién de sus intenciones. En consecuencia, los deseos posibles podrian
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convertirse en un circulo vicioso que distrae al sujeto desesperado de su relacién
directa con lo terreno, evidenciando una carencia de necesidad o finitud.
Para Anti-Climacus, este sujeto requiere de la necesidad, para focalizar sus

posibilidades, pues,

la desgracia de semejante sujeto tampoco consiste en que no haya llegado
a ser nada en el mundo, sino que su desgracia consiste en no haber caido
en la cuenta de si mismo, en no haberse apercibido de que el yo que ¢l es
representa algo completamente determinado y en cuanto tal una necesidad

(Kierkegaard, 2008a, p. 58).

El drama del individuo desesperado por la posibilidad se lleva a cabo justa-
mente porque enfatiza en sus posibilidades sin siquiera alcanzar una en el plano
de lo terrenal o lo finito. De manera que sus intenciones y deseos se persiguen
uno a otro hasta distanciarse de su yo y, en efecto, de la concrecién de sus preten-
siones. De alli la importancia de sostener a la posibilidad con las riendas de la ne-
cesidad que resalta Anti-Climacus, pues esta forma de desesperacién no es més
que la ausencia de necesidad en el sujeto que la padece. Hay aqui una evidente
incapacidad del yo por vincularse consigo mismo mediante el correcto equilibro
de su interaccién con la posibilidad y la necesidad.

Por otra parte, la desesperacion por la finitud es la desesperacion de la nece-
sidad, ya que “la carencia de posibilidad significa que todo se nos ha converti-
do en necesario o en pura trivialidad” (Kierkegaard, 2008a, p. 62). Esta forma
de desesperacion se clasifica en dos tipos de individuo: primero, el fatalista y
determinista, y segundo, el que se caracteriza por la pedanteria y la trivialidad.
Para el autor de La enfermedad mortal, el individuo determinista o fatalista se ha
desesperado porque ha perdido su yo delante de Dios, su principal necesidad;
a este lo ejemplifica a través de un rey que moria de hambre porque todos sus
alimentos se convertian en oro, haciendo alusién al mito griego del rey Midas.
Posteriormente, figura su desesperacién mediante la funcion fisioldgica de la res-
piracion, pues las aspiraciones del fatalista son un “continuo flujo de aspiraciones
y exhalaciones” (Kierkegaard, 2008a, p. 62) que lo asfixian en la pura necesidad.
Por consiguiente, este tipo de fatalista también encarna el falso cristiano, pues
es un sujeto que no sdlo es incapaz de hacerse un yo, sino también es el que reza

para alcanzar a Dios. Lo anterior resulta ser una fuerte critica a los cristianos que
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no practican una existencia en donde el yo logre mantener una relacién dialéc-
tica efectiva con lo finito y lo infinito. Golomb (2013) se refiere a esta corre-
lacién como el retorno, que consiste en la capacidad que tiene el individuo de
coexistir en las relaciones finitas y en su relacién con el absoluto®. Por lo tanto,
la intencién Kierkegaard a través de Anti-Climacus es conducir al lector que
“se dice cristiano” y al no creyente a comprender su condicién de desesperacion
para reflexionar sobre la necesidad de llevar a la préctica, por lo menos, una ética
existencial auténtica que esté fundamentada en el amor abnegado.

La particularidad de la desesperacion por lo finito reside en que la mayoria no
cae en cuenta de ella, pues la manifestacion terrena de un individuo no evidencia
lo que cominmente una persona del comun entenderfa por “estar desesperado”
Alguien del comun buscarfa evidenciar al menos un signo de melancolia o tris-
teza en un individuo en esta condicidn, sin embargo, la manifestacién de la me-
lancolia no debe confundirse con la desesperacion, pues esta es una consecuencia
y no un sinénimo de la misma. La razén de ello estd en que la desesperacion
consiste en no lograr establecer una relacién efectiva con la finitud y la infinitud,
es decir, no poder ser si mismo delante de los otros ni de Dios. De manera que la
melancolia serfa el efecto de no lograr ser un yo delante de un fundamento abso-
luto, ya que, como sefiala Podmore (2011), “la melancolia, en esta relacion, sig-
nifica asi, un ‘yo’ enlutado por si mismo o por Dios: en esencia, el ‘yo’ lamenta la
pérdida de algo que siente que hace parte de si mismo” (p. 50). La manifestacién
emocional de la desesperacion podria no evidenciar ningun signo de melancolia
en un individuo que se encuentre aferrado a la finitud, dado que usualmente
prefiere aferrarse a lo que posee y no arriesgarse a lo posible, negando cualquier

otra forma de posibilidad que le permita ser sz mzismo.

2.2 L4 LIBERTAD Y EL DEVENIR

LA LIBERTAD Y EL DEVENIR son categorias que se relacionan con el yo de ma-

nera simultdnea, pues todo acto del individuo deviene ante lo finito y lo infinito

8  Para Golomb (2013) la finalidad del trabajo de Kierkegaard es la identificacién del personaje bibli-
co Abraham como el Caballero de la Fe, el tinico que logré existir a la vez en sus relaciones finitas
en lo terrenal, y en su relacién infinita con Dios.
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inevitablemente. El seudénimo Johannes Climacus de la obra Postcriptum no cien-
tifico y definitivo a Migajas filoséficas (2008b)°, a diferencia del autor de La enfer-
medad mortal, no presume ser un cristiano ideal como si lo hace Anti-Climacus,
Climacus, quien cree haber nacido en el siglo de la especulacion y el teocentris-
mo, se considera un humorista conforme con su situacion (p. 538).

Kierkegaard se refiere al Postscriptum de forma directa en Mi punto de vista
(1959) asi: “constituye como ya he dicho, el punto decisivo de toda mi obra
como escritor. Presenta el ‘problema; el de llegar a ser cristiano” (p. 72). De esta
manera, el devenir segun Climacus abarca la incertidumbre de la vida terrena, es
decir, el desconocimiento de la posibilidad como futuro y efecto de las acciones
libres, que podria conducir al individuo a la desesperacion por la infinitud. Asi
pues, segtin Climacus la desesperacion siempre se da por lo infinito y lo eter-
no, porque surge de la idealizacién excesiva de alcanzar la relacion efectiva del
yo en un fundamento eterno (Kierkegaard, 1959, p. 484)'. Con ello Climacus
establece las dificultades que debe enfrentar un creyente para hacerse un verda-
dero cristiano. Al parecer los seudénimos Anti-Climacus y Climacus los utiliza
Kierkegaard para conducirnos por el camino de la aniquilacién de la desespera-
ci6n en una relacién que posibilite el vinculo del yo consigo mismo, con los otros
y con Dios.

Para Guerrero (1993) lo anterior se refuerza en la medida en que el autén-
tico cristiano es el tnico que tiene la capacidad de curarse de esta enfermedad
de muerte, mas no aquel que vive en la cristiandad. Todo hombre, antes de ser
un cristiano auténtico, ha sido un desesperado, pues todo hombre que no es un
cristiano auténtico vive en la desesperacion. Asi, “la desesperacion contiene algo

de eterno en su dialéctica, puesto que es un fendmeno de su espiritu, es decir,

9 El Postscriptum fue la continuacion, ya anunciada por Climacus, de Migajas filoséficas. En esta obra
el autor tuvo como propésito completar el objetivo de delimitar un cristianismo existencial despro-
visto de categorfas filosdficas sistemdticas o cientificas. Climacus no tenia una postura anticientifi-
ca, solamente no consideraba pertinente entender el problema de la existencia concreta desde este
tipo de categorfas (Kierkegaard, 2008b).

10  En Postscriptum Climacus traza un paralelo entre la desesperacién del hombre especulativo y la
del creyente; para el primero, la desesperacién es un movimiento fingido como consecuencia de
la reserva de su entendimiento, mientras que el segundo no saca provecho de su entendimiento,
agotdndose en la desesperacion (2008b, p. 190).
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algo que se relaciona con lo eterno” (Guerrero, 1993, p. 160). La desesperacién
es una condicién inherente al ser humano que no ha llegado a ser un auténtico
cristiano, incluso para el que se cree cristiano y vive en la cristiandad, ya que es
una forma de simular el cristianismo. En esta mirada, el yo y el espiritu se re-
lacionan con la preocupacion de Kierkegaard por distinguir entre ser o no ser
un auténtico cristiano, denunciando de manera critica el falso cristianismo de
muchos de los representantes oficiales y miembros de la iglesia luterana en su
contexto en Copenhague.

La nocién de devenir también se debe de comprender desde el yo (especifica-
mente el espiritu) puesto que: “por espiritu él entiende entonces el acto concreto
por el que se deviene singular” (Binetti, 2006, p. 113), se trata de lo que define su
subjetividad o autenticidad. En Migajas filosdficas se explica el devenir del espiri-
tu como una fuerza de contradiccion en la cual se ligan, en el émbito de la posi-
bilidad, lo negativo y lo positivo, lo infinito y lo finito. La fuerza de este devenir
dialéctico procede de la libertad humana, pues solo ella es capaz de oponer los
términos que componen el yo (Binetti, 2006, p. 114).

Sibien era evidente la intencién de denunciar el falso cristianismo de quienes
se proclamaban cristianos, es importante esclarecer la yuxtaposicién intrinseca
entre la libertad y el devenir, para reflexionar sobre la responsabilidad del ser hu-
mano cuando trata de hacerse un auténtico cristiano mediante la relacién eficien-
te de su yo con las categorias de la finitud y la infinitud, que corresponden a la
necesidad y a la posibilidad respectivamente. En sintesis, la libertad, como el de-
venir, es determinada en su esencia como la capacidad de construir en la imagina-
cién futuras posibilidades (Come, 1995, p. 138). Esto es relevante para establecer
a posteriori la importancia de la libertad y la responsabilidad de ser cristiano,
pues su esencia no radica en aparentar o creerse como tal, sino en implementar

una propuesta ético-existencial desde el amor auténtico y la subjetividad.

3. La nocidn de la realidad como subjetividad propia de
Anti-Climacus y su oposicién a la objetividad moderna

EN Posrscriprum, Climacus diferencia entre la mirada de la realidad segtin el

pensamiento abstracto, representado por la objetividad de la modernidad, y la

representacion existencial de lo real: “La equivocidad de la abstraccién se hace
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manifiesta justamente con relacion a todas las cuestiones existenciales, cuya difi-
cultad resuelve la abstraccién al omitirlas, para luego alardear de haberlo explica-
do todo” (Kierkegaard, 2008b, pp. 258-259). La diferencia entre la nocién de rea-
lidad de los modernos y la existencial se manifiesta de manera mas evidente en la
concepcion del yo descrita por Rene Descartes y en la que de Kierkegaard hemos
explicado hasta ahora. Climacus se refiere a la expresion Cogito ergo sum como la
idea plena que abarcé la objetividad de la modernidad, anulando el conocimiento
de lo concreto. El yo cartesiano se reafirma por la capacidad de la duda en tanto es
una actividad de la razon, pues recordemos que el genio maligno es utilizado por
Descartes para certificar la existencia del yo como pensamiento'.

Climacus impugna la pretensién objetivista del yo en Descartes: “por con-
siguiente, concluir la existencia a partir del pensamiento es una contradiccion,
porque el pensamiento hace justamente lo opuesto, arrebata a la existencia de la
realidad, y cuando la piensa lo que hace es anularla, al transmutarla en posibili-
dad” (Kierkegaard, 2008b, pp. 272-273). En efecto, en La enfermedad mortal
Anti-Climacus consideré la posicion de Descartes como una situacion de deses-
peracién de la finitud, pues la insistencia por lo necesario, en tanto es inmediata,
niega la eleccién como posibilidad de hacerse en lo futuro y lo concreto.

Ademas, Climacus en el Postscriptum soporta su perspectiva de la
realidad remitiéndose a Aristoteles en De Anima vy al telos para distinguir el
pensamiento tedrico del pensamiento practico, con vistas a justificar el zelos
mistico (Kierkegaard, 2008b, p. 269) y desinteresado del pensamiento puro en el
individuo impulsado por el pathos ético-existencial. Climacus también considera
que Hegel falla al evitar la abstraccién en su nocién de la realidad porque “se halla
igualmente equivocado cuando, olvidando la abstraccién, desciende ala existencia
a fin de suprimir la disyuntiva. Es imposible realizar esto en la existencia, porque

entonces estard anulando también la existencia” (Kierkegaard, 2008b, p. 261).

11 Enla segunda meditacién Descartes (1977) sefiala: “pero entonces no cabe duda de que, si me en-
gafia, es que yo soy; y, engdfieme cuanto quiera, nunca podra hacer que yo no sea nada, mientras yo
esté pensando que soy algo” (p. 24). En esta pasaje Descartes ratifica la existencia del yo mediante
el genio maligno, pero lo que ignora, segtin Climacus, es la existencia previa de la existencia del
individuo, que se evidencia en la cita anterior del Postscriptum.
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El pensamiento abstracto'? se encuentra en una condicién similar al individuo
pedante y trivial, pues su intelecto y erudicién se limitan al marco de la finitud
y lo necesario, evadiendo la posibilidad. Considero que el error de los filésofos
modernos segun Kierkegaard podria ser equivalente a la desesperacién por la
finitud, explicada en las secciones anteriores, pues la finalidad del individuo
radica en hacerse un yo mediante la accion libre y subjetiva.

Climacus insiste en que lo ético se circunscribe en lo histérico-universal de
modo que no puede existir éticamente, lo cual lo conduce a buscar su realidad de
otra manera (Kierkegaard, 2008b, p. 274). Asi pues, existir éticamente deberfa
patentizar la subjetividad del individuo, para no perderse en posibilidades finitas
objetivistas como acaecia en el contexto de la Copenhague de su época —o en la

Europa de entonces—. De allf que senale Kierkegaard (2008b):

Lo ético solo puede llevarse a cabo por el sujeto individual, que por ende es ca-
paz de reconocer aquello que vive dentro de si —aquella tinica realidad que no se
vuelve posibilidad al ser conocida, y que no puede ser conocida tinicamente en
virtud del pensamiento, porque se trata de la propia realidad que se ha conocido
como realidad pensada, es decir, como posibilidad, antes de volverse realidad;
mientras que respecto a la realidad del otro no se puede saber nada antes que

este, si al conocerla y pensarla, ya la ha transformado en posibilidad (p. 275).

Climacus pone de manifiesto la importancia de la subjetividad en la eleccion
ética, pues esta forma de existencia no puede sustraerse a una posibilidad por cual-
quier cosa finita, sino que debe relacionarse de forma dialéctica con posibilidad
y realidad al mismo tiempo®. En otras palabras, se trata de disponer de la posibi-

lidad y de la realidad sin perder la conciencia del ser subjetivo o ser si mismo. Lo

12 En el Postscriptum Climacus alude al pensamiento abstracto remitiéndose a la Ldgica de Hegel,
criticando la negacién individual de la existencia, pues este sefiala “La existencia es la unidad inme-
diata de la reflexién-en-si y la reflexién-en-otro. Siguese de esto (?) que la existencia es la multitud
indefinida de existentes (sic.)” [Die Existenz ist die unmittelbare Einbeit der Reflexion-in-sich und
der Reflexion-in-anderes. Sie ist daher (?) die unbestimmze Menge von Existerenden]. ;: Como es que
la definicién puramente abstracta de la existencia puede dividirse de esta manera? Kierkegaard
reafirma la existencia como una unidad subjetiva perteneciente a un solo individuo, dando lugar a
lo que se conocerfa como existencialismo (Kierkegaard, 2008b, p. 258).

13 Climacus anticipa la propuesta ético-religiosa de Kierkegaard enfatizando en un primer momento
en laimportancia para el ser humano de hacerse un yo mediante la accién individual y la capacidad

UNIVERSITAS PHILOSOPHICA, 39(78), ISSN 0120-5323 149



DIEGO ORLANDO HOYOS CARDONA

ético debe patentar la subjetividad, el yo, y no negarlo en la universalidad de la
finitud moderna pues, como sefala Kierkegaard (2017) en La dialéctica de la co-
municacion ético-religiosa: “los modernos —y ahi radica uno de los errores funda-
mentales més graves— han suprimido la personalidad, y lo han convertido todo
en objetividad” (p. 90). Este pasaje citado se encuentra en una obra firmada de
forma directa por Kierkegaard, y, aunque es una obra inconclusa, en ella el autor
reafirma la importancia de alcanzar una forma de comunicacion ético-religiosa
circunscrita en la subjetividad del individuo y su poder de libertad.

La subjetividad del individuo se refiere al s/ mismo o el yo descrito anterior-
mente, mientras que el poder existencial radica en la comunicacién como poder
efectivo de una acci6n libre. Por ende, la primacia del pensamiento existencial
gira en torno a las acciones libres del individuo, es decir, a la necesidad de elegir-
se a si mismo en relacién con la finitud e infinitud desarrolladas anteriormente.
Kierkegaard usa permanentemente la expresion “verdad subjetiva” porque esta
no puede referirse solamente a “lo real como lo distinto y ajeno a la subjetividad”
(Guerrero, 2004, p. 31), sino a la existencia misma. Para Kierkegaard (2017), la
comunicacién del emisor con el receptor debe conducir al ltimo a la accién, y
no, como sucede con el pensador abstracto, a transmitir saberes tedricos lejos
de la existencia concreta, ya que “toda comunicacién de saber es comunicacion
directa, toda comunicacion de poder es, mds o menos, comunicacion indirecta”
(p. 101). En efecto, se comprende ahora la manera en que la comunicacién indi-
recta de los seudénimos mencionados conduce a la propuesta ético-existencial
de sus obras de comunicacion directa, Las obras del amor y La dialéctica de la

comunicacion ética y ética-religiosa.
4. El amor como concepto antagénico de la desesperacion

KIERKEGAARD (20062) ratifica la relacién inminente del amor con la desespe-
racién cuando sefiala que “el amor inmediato puede volverse desdichado, puede

dar en la desesperacion” (p. 62). Posteriormente, indica de qué manera el amor

de relacionarse de forma simultdnea con lo finito ¢ infinito a través del pathos ético y la relacién con
el Zelos absoluto (Kierkegaard, 2008b, p. 261).
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a otro podria superar el amor a si mismo y al fundamento eterno, mediante un

ejemplo de una muchacha que estd desesperada de amor:

Desespera, pues, por la pérdida de su novio, porque este ha muerto, o porque
le ha sido infiel. Pero ninguno de estos sintomas son los de una desesperacién
declarada; lo grave estd en que la muchacha desespera de si misma. Este pro-
pio yo, del que ella se hubiera desentendido o lo hubiera dejado perder de la
manera mds deliciosa para convertirlo en el de “su” amado [...], este propio
yo, repito, le resulta ahora a ella un verdadero suplicio, ya que tiene que ser
un yo sin “¢l”. Este propio yo, que habria podido ser la riqueza de toda su vida
—en otro sentido no menos desesperado- se le ha tornado ahora en un vacio
repugnante, puesto que “¢l” ha muerto; o ha llegado a ser para ella algo que
le da asco, ya que le recuerda constantemente que ha sido engafiada. En esta
situacion, intenta acercarte a la muchacha diciéndole: jah, que més querria

yo! pero no, imi tormento consiste precisamente en no poder consumirme

del todo! (Kierkegaard, 2008a, pp. 40-41).

La cita anterior pone de manifiesto la condicién de desesperacién como una
condicion del yo o el espiritu, pues, como mencioné anteriormente, no consiste
en la muerte fisica sino en la espiritual, que no es méds que desear morir fisica-
mente para aniquilar el tormento del espiritu. Sin embargo, esta desesperacién
del espiritu solo podrd combatirse con el amor auténtico como otra nocién espi-
ritual de categoria cristiana.

El concepto del amor desarrollado por Kierkegaard se relaciona con la abne-
gacion, principio cristiano que es fundamental en las sagradas escrituras y que
se resume en la tarea de amar al prdjimo como a si mismo. Ahora bien, el amor
inmediato y sensual se fundamenta en la diversidad y semejanza que pueden en-
contrar dos personas en una relacién, de manera que su interés estd en exaltarse a

st mismos, pues el otro contiene caracteristicas propias:

En la pasién amorosa y la amistad los dos se aman mutuamente en virtud de
la diversidad, o en virtud de la semejanza que se funda en la diversidad (como
cuando dos amigos se aman gracias a la semejanza de costumbres, cardcter, ocu-
pacion, educacién, etc., por tanto gracias a la semejanza mediante la cual son
distintos de los demés los seres humanos, o en la cual se asemejan mutuamente

en cuanto distintos de los demds seres humanos (Kierkegaard, 2006a, p. 81).
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El amor al préjimo segun las convicciones religiosas del danés debe funda-
mentarse en el amor abnegado del cristianismo. El mérito del amor al préjimo
reside entonces en amar al otro sin considerar la diferencia o la predileccién, de
manera que el amar al prdjimo como a si mismo no solo se convierte en una norma
biblica, sino en una condicién ético-existencial que determina el valor del amor
en una connotacién ¢ética y la aniquilacion de la desesperacion como efecto del
pecado que imposibilitd la relacién efectiva con los otros y con un fundamento.

En Las obras del amor Kierkegaard (2006a) también critica la moral de la
modernidad al cuestionar el actuar ético de las relaciones personales. Los indivi-
duos establecen relaciones con el otro en tanto puedan obtener alguna ventaja,
por lo que mas adelante senala: “ay, pero el mundo ha cambiado; y a medida que
el mundo va cambiando, las figuras de la corrupcion también van haciéndose
mds maliciosas y mas dificiles de senalar; pero lo que es mejorar, en verdad no”
(Kierkegaard, 2006a, p. 103). La concepcidn del amor criticada por Kierkegaard
se refiere también a la concepcion del amor inmediato del hombre estético que
s6lo busca aniquilar la desesperacion mediante la pasion, evidenciando el egois-
mo e individualismo del amor pasional del moderno; de alli que Kierkegaard en

Diario de un seductor (2006¢) seiiale mediante el personaje Juan:

No quiero acordarme de mi relacién con ella; ha perdido el aroma y ya han
pasado los tiempos en que una joven, dolida por su infiel amante, se trans-
formaba en un heliotropo. No me despediré de ella; nada me resulta més
aberrante que el llanto de una mujer y las stplicas de la mujer que todo lo
cambian, aunque propiamente nada significan. La he amado; pero a partir de

ahora ya no puede tener mi alma ocupada (p. 434).

La anterior pone de manifiesto el amor inmediato, efimero y egoista del
hombre estético en correspondencia con el amor pasional y confundido de la
vision moderna, en la que se niega la posibilidad de una relacion efectiva de tipo
ético entre el yo y el otro. Juan es la representacion del hombre esteta, un desespe-
rado que arroja todas sus esperanzas en la inmediatez de seducir a Cordelia, una
joven de la que finge estar enamorado. Sin embargo, lo mds importante de este
personaje representativo es gozar de la finitud de los sentimientos inmediatos
como el placer, la emocién y la intensidad de la vida, aferrdndose a una deses-

peracion de la finitud que le impide establecer una relacién ética con los otros.
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El amor sensual que estd representado en el estadio estético no posee un grado
de conciencia para distinguir lo irreal de lo real (Hoyos, 2016, p. 46), como si
lo harfa el individuo que logre aplicar el amor autentico en la conjuncién de lo
ético y lo religioso.

Ahora bien, ¢cdmo lograr la practica de esta forma abnegada de amar al otro?
Kierkegaard (2006a) considera que se requiere una relacién existencial con
Dios: “cada cual, primeramente, antes de relacionarse en el amor con el amado, el
amigo, los seres queridos o con los que convive, tiene que relacionarse con Dios
y con las exigencias de Dios” (p. 143). Esta relacién, conociendo la intencionali-
dad indirecta y directa de Kierkegaard como escritor, no conduce a la necesidad
de pertenecer a una iglesia o congregacion cristiana, sino de llevar a la practica
la ética cristiana del amor y asi lograr un restablecimiento de los valores morales
desde el reconocimiento de la subjetividad el otro.

Como mencioné anteriormente, el pensador danés distingue entre el amor
fundamentado en el cristianismo y el amor moderno, que considera comun el
amor hacia uno mismo y hacia los amantes, de manera que “el mundo no llega
mas alld de la determinacién de lo que es el amor, ya que no tiene ni a Dios ni
al préjimo como determinacién inmediata” (Kierkegaard, 2006a, p. 151). En
sintesis, Kierkegaard cuestiona la concepcion del amor moderno con el fin de
concientizar a la sociedad de su condicién de desesperacién evidenciada en sus
relaciones egofstas.

Asi como en el ser humano se hizo manifiesta la desesperacion hacia la fini-
tud e infinitud y la posibilidad, considero que el concepto del amor se relacio-
na con lo temporal y lo eterno respectivamente. Recordemos que la infinitud
hace parte de lo posible, y asi mismo lo eterno conduce al principio de esperarlo
todo, mientras que lo finito corresponde a lo temporal, al presente. De alli que
Kierkegaard (2006a) afirme:

El esperar se relaciona con lo futuro, con la posibilidad, la cual, por su parte,
es distinta de la realidad, y en cuanto tal es siempre doble: posibilidad de

progreso, o de retroceso, de elevacidn o de ruina, del bien o del mal (p- 300).

El texto citado ayuda a comprender la manera en que se relacionan las cate-
gorfas de la finitud y la infinitud, o lo temporal y lo eterno, con los conceptos

de la desesperacion y el amor. Lo finito y lo temporal se refieren al presente para
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luego ser pasado, y lo infinito y lo eterno corresponden a la posibilidad. Por eso,
“eternamente lo eterno es lo eterno; en el tiempo lo eterno es lo posible, lo futu-
ro” (Kierkegaard, 2006a, p. 301). El amor lo espera todo y es posibilidad pura, y
la desesperacion es imposibilidad pura; el amor cristiano que propone el filésofo
danés lo espera todo sin esperar nada a cambio, a diferencia del amor mundano
que ama condicionalmente.

En este orden de ideas, el desesperado corresponde al sujeto que acttia bajo los
pardmetros del amor inmediato, porque acttia cegado por el exceso de posibilidad
y carencia de necesidad. Por lo tanto, Anti-Climacus lo describe de la siguiente
manera: “lo tnico que ha hecho es perderse a si mismo, dejando que su propio
yo se proyectara fantdsticamente en el mundo de la posibilidad” (Kierkegaard,
2008a, p. 58). El exceso de la posibilidad es comparado por el autor con un nifio
al que solo le interesa que lo consientan antes de participar de un juego al que ha
sido invitado y también es equiparable al sujeto que espera recibir todo del pré-
jimo para luego amarlo como corresponde. Asi pues, la posibilidad en el amor
se determina en la capacidad de esperar en la abnegacion, porque ofrece amor al
otro para posibilitar la relacion efectiva.

Segun el filésofo danés, el amor abnegado propuesto desde la naturaleza del
cristianismo posibilita la reciprocidad en la relacién, pues aquel que lo practica

demuestra su capacidad de ofrecerlo:

el amor en el otro, significa ante todo que el amor es paciente, que no guarda
ni envidia ni rencor, que no busca lo suyo, que no se alegra de la injusticia,

que lo soporta todo, que lo cree todo, que espera todo, que lo tolera todo
(Mufoz, 2005, p- 54).

Las caracteristicas del amor auténtico en Kierkegaard contradicen la légica
del amor moderno que hemos referenciado anteriormente en lo pasional y la
inmediatez, pues es paraddjico que un individuo ofrezca amor al otro sin recibir
algun tipo de retribucién. Lo anterior irfa en contra de la nocién de amor propio
segtin un filésofo moderno como Kant, pues el ser humano en su actuar ético
con los otros es influenciado de manera inminente por sus sentimientos y el ex-

terior, y asi configura su moral en lo conveniente:

el hombre (incluso el mejor) es malo solamente por cuanto invierte el orden

moral de los motivos al acogerlos en su mdxima: ciertamente acoge en ella la
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ley moral junto a la del amor a si mismo; pero dado que echa de ver que no
pueden mantenerse una al lado de la otra, sino que una tiene que ser subor-
dinada a la otra como su condicién suprema, hace de los motivos del amor
a si mismo y de las inclinaciones de este la condicién del seguimiento de la
ley moral, cuando es més bien esta ultima la que, como condicién suprema
de la satisfaccién de lo primero, deberia ser acogida como motivo tinico en la

maxima universal del albedrio (Kant, 1981, p. 36).

Incluso el ser humano més virtuoso podria desviarse hacia el amor a si mismo,
pareciendo contradecir la ética del amor auténtico propuesta por Kierkegaard. Sin
embargo, considero que la ética préctica lo refuerza, pues el amor abnegado como
ha sido desarrollado implica la renuncia de los beneficios personales con tal de
mantener la relacién efectiva del individuo con los otros. En cambio, el imperativo
categorico determina de manera racional y objetiva lo moral e inmoral en las re-
laciones sociales eliminando la incidencia de emociones subjetivas como el amor.

Ahora bien, Kierkegaard se refiere a la subjetividad mediante un ejemplo de
un sujeto que decide perdonar el robo de su criado sin dirigirse a una autoridad
competente, ya que esta tltima no comprenderia la relacién privada entre am-
bos. Posteriormente, la relacion del criado y su amo queda sustentada en la del
fundamento eterno: “Dios no te perdonard ni mas ni menos, ni de otra manera
que como perdones a tus deudores. Figurarse que uno mismo obtiene el perdén,
a pesar de ser reacio a perdonar a otros, es sélo una alucinacién” (Kierkegaard,
2006a, pp. 453-454). El poder de la accién ética es potencializado por el amor
abnegado porque invita al perdonado a perdonar a sus ofensores mediante la
accion; si la victima es perdonada, sentird en su interioridad el deseo de replicar
el acto, asi lo determine en sentido contrario.

Lo anterior coincide en cierto sentido con la concepcion de justicia del
Socrates de la Repiiblica, pues ser justo con el otro nos conduce a la injusticia,
mientras que ser injusto motivard al otro a ser injusto (Rep. 335¢). No obstante,
la diferencia consiste en que para Kierkegaard el individuo que actta en contra
del amor abnegado y que es un desesperado en el pecado, es responsable de su
acto, mientras que para Sdcrates desconocer la diferencia entre lo justo y lo in-
justo justifica de cierta manera su accién moral. En consecuencia, Kierkegaard

acude a la ignorancia socratica para patentar la incongruencia entre su nocién
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de injusticia y el concepto de pecado, que puede ser una manera de explicar la
incomprensién del mismo'.

No obstante, retornando a Kant, el imperativo categérico recobraria poder
argumentativo al fundamentar las acciones morales en la buena voluntad”, pues
la condicién necesaria para que una accién sea moral es que la voluntad previa
sea naturalmente buena. Segun el pensador alemdn, la accién buena se determi-
na porque el sujeto que la realiza comprende en su interioridad el sentido de la
méxima universal, de manera que serfa factible cuestionar a favor del imperativo
categorico si realmente la naturaleza del Dios cristiano es un modelo de indivi-
duo bueno para fundamentar una teorfa ética préictica en las relaciones sociales,
pues como menciona Roberts (2008), no existe certeza de que esta representa-
cién moral fundamentada en la religién cristiana cumpla con los mismos pard-
metros abnegados del amor (p. 79).

La ¢ética del amor auténtico no obedece a la justicia humana resumida en la
méxima del ojo por ojo ni tampoco en la de hacer coincidir la accién con la
voluntad como lo planteé Kant, con el fin de hacer que el otro lo comprenda
y retribuya mi buena accién (Mufoz, 2005, p. 59), sino en lograr una relacién
unilateral entre el yo, los otros y Dios desde una mirada ético-existencial en

contraposicion a la concepcidn del amor pasional egoista. El amor abnegado en

14 En Migajas filosdficas (2007) Kierkegaard ratifica la libertad y responsabilidad del ser humano en el
acto del pecado cuando sefiala: “;Dénde estd, entonces, la diferencia? ;Dénde sino en el pecado,
puesto que la diferencia, la absoluta, ha de ser responsabilidad del hombre mismo?” (p. 59). El
pecado segtin mi perspectiva resulta ser un concepto que conduce irremisiblemente a la libertad
y la responsabilidad, pues la conciencia y no conciencia del pecado descrito por Anti-Climacus se

relaciona también con la conciencia y no conciencia de la desesperacion.

15 En Fundamentacién para una metafisica de las costumbres Kant (2012) caracteriza la accién buena
desde el imperativo categérico en dos mdximas vitales, la primera es “obra segtin una maxima que
contenga a la vez dentro de si su propia validez universal para todo ser racional” (pp. 45-46), y la
segunda “Obra de tal modo que uses a la humanidad, tanto en tu persona como en la persona de
cualquier otro, siempre al mismo tiempo como fin y nunca simplemente como medio” (pp. 41-42).
De las dos méximas anteriores se deduce que una accién buena se determina en el cardcter de las
relaciones humanas, pues el interés o usar a otro como medio anula la universalidad de la accién
buena. En Las obras del amor de Kierkegaard (2006a) también hemos estudiado el sentido del
amor cristiano desde la abnegacidn, sin embargo, la diferencia entre ambos gira en torno al funda-
mento que soporta su conducta, pues el primero lo hace desde la razén trascendental, y el segundo
desde el amor auténtico.
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Kierkegaard, mediante la suspension teleoldgica de la moral'®, también resaltard la
relevancia de la subjetividad en la experiencia religiosa, pues su ejemplo de Abra-
ham desafia los pardmetros éticos kantianos fundamentados en la razén objetiva
sin olvidar su compromiso ético con la finitud (Benbassat, 2013, p. 25). Sin em-
bargo, esta figura alegérica y biblica de gran importancia para el filésofo danés se

abordar4 con mayor profundidad en otra ocasidn.

5. Conclusién

PARA ANTI-CLIMACUS la desesperacion es un concepto ligado intrinsecamente
al yo, que es comprendido como espiritu y como poder vital, lo que lo hace un
ente libre en un devenir relacional dialéctico a través de las categorias de la fini-
tud-infinitud y necesidad-posibilidad. Como mencioné anteriormente, la deses-
peracion es el resultado de la incapacidad del individuo por establecer relaciones
equilibradas con la finitud en correspondencia con la necesidad, mientras que
la infinitud corresponde con la posibilidad; la necesidad conlleva lo finito por-
que abarca lo inmediato y lo terreno, y el individuo que no logra establecer una
relacion efectiva con ella se caracteriza por ignorar el cuerpo y enfatizar dema-
siado en la psyche sin lograr una sintesis equilibrada con lo fisico. La posibilidad
e infinitud hacen parte de las proyecciones humanas, mas el yo podria desviarse
a la infinitud de la posibilidad sin consideracion suficiente de la finitud, hasta
perderse en la fantasia.

Este analisis de la desesperacion, segtin Sajda (2013), lo utiliza Anti-Climacus
para mostrar que, aunque ¢l yo es una entidad dindmica inacabada, la tarea de
clegir el si mismo de manera significativa consiste en aceptar dos conceptos on-

toldgicos bésicos dados: la estructura de sintesis subyacente del yo humano y

16 El Caballero de la Fe no renuncia de forma absoluta a lo general debido a que simplemente sabe
cémo actuar conforme a lo general, y sabe en qué momento suspender la ética teleolégica, pues
sabe moverse desde los lugares comunes a los menos comunes, es decir, en su relacién ética con los
otros, y su fe en Dios ya que: “El caballero de la fe sabe muy bien dénde se halla y c6mo se relaciona
con los demds hombres. Estos en su lenguaje propio, lo consideran sencillamente como un loco y
nadic lo puede comprender” (Kierkegaard, 1992, p. 104). Segtin Cafias (2003) la suspension teleo-
légica de la moral no es una obligacién que limita la libertad humana, sino que, por el contrario, la
seduce. El individuo religioso se siente convencido y apasionado actuando conforme a la paradoja
de la fe, ya que su accién confirma su libertad y la autorrealizacién de su s mismo (p. 116).
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la conexién con Dios (p. 63). Segundo, Climacus —el seudénimo de cardcter
humoristico— complementa lo anterior al evidenciar las dificultades de ser un
auténtico cristiano en la modernidad, pues resulta imposible ser subjetivo en un
contexto donde predomina la objetividad de la razén; la negacion de la subjeti-
vidad es la desesperacion por lo finito e infinito, que es evadida por medio de una
libertad racional evidenciada en la critica al yo cartesiano y la realidad racional
de Hegel.

Climacus considera que los intelectuales modernos se equivocan al evadir
las cuestiones filosoficas alusivas a la subjetividad humana y las relaciones éticas
entre los individuos, como ocurre en la reduccidn racionalista y cientifica que
Descartes hace del yo. Este seudénimo también evidencié de cierta manera la in-
capacidad que sentia Kierkegaard de considerarse un auténtico cristiano, puesto
que serlo implicaria poner en prictica el amor auténtico con los otros en un con-
texto sesgado por el objetivismo y el instrumentalismo (Golomb, 2013, p. 11).

En efecto, las obras indirectas, a través de Anti-Climacus, desde una dialécti-
ca existencial, dan a conocer la estructura de la desesperacion a partir de la rela-
cién no efectiva del yo con lo finito y lo infinito, mientras que Climacus estable-
ce la superficialidad de la objetividad moderna que evade la existencia concreta,
como un problema filoséfico de sumo interés, para conducirnos en la ejecucion
del amor como proyecto ético opuesto a la desesperacion, tal como queda dicho
en Las obras del amor.

Por tltimo, el concepto del amor auténtico que sostiene la teologia cristiana
resulta ser una propuesta ético-existencial de cardcter subjetivo, opositora a la
modernidad objetivista representada por concepto del amor pasional, egoista y
racional ejemplificado por la inmediatez del hombre estético en el personaje de
Juan en Diario de un seductor. El amor egoista se ha descrito de forma directa
en Las obras de amor y del mismo imperativo categérico kantiano, sin negar,
desde luego, la necesidad de la relacion efectiva del yo con los otros y con Dios
(Svensson, 2013, p. 133). Esta es una propuesta ético-existencial que estd funda-
mentada en la autenticidad comprendida por Kierkegaard como subjetividad,
es decir, la capacidad del individuo de ser si mismo. Para lograr una relacion
ética fundamentada en el concepto del amor auténtico es importante entender
que su prictica se caracteriza por ser un bien supremo que no se resume en el

amor propio.
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Otro aspecto es la similitud de la ética del amor propuesta por Kierkegaard y la
ética deontoldgica kantiana, pues el amor al otro es un eterno deber que no debe
estar coaccionado por la culpa (Strawser, 2017, p. 20). De la misma manera, Kant
sefiala que un acto moral debe estar desprovisto de toda intencidn conveniente
o instrumentalista, de allf que esté de acuerdo con Strawser (2017) al considerar
que el amor auténtico no debe recibir la coaccién de la culpa (p. 20), pues su
caracteristica esencial es la abnegacion. Si bien es cierto que la culpa y el remordi-
miento en algunas ocasiones conducen a la practica del amor, Kierkegaard equi-
para el reino de Dios con el amor auténtico como el “mayor bien”, un concepto
practico y fenomenoldgico (Strawser, 2017, p. 26). No obstante, el devenir y la
posibilidad para ejecutar el amor auténtico deben ser activados por la libertad
humana como el poder de la accién (Binetti, 2006, p. 114), pues ¢jecutar en la
vida practica el amor auténtico hacia otro genera un poder positivo que lo hace
perpetuarse. De alli que Kierkegaard afirme: “'Has de amar' Solamente cuan-
do amar sea un deber, solamente entonces estara el amor asegurado, por toda
la eternidad, contra todo cambio; eternamente liberado en bienaventurada in-
dependencia; eterna y dichosamente protegido, por toda la eternidad, contra la
desesperacién” (Kierkegaard, 2006a, p. 49).

Sin duda alguna el problema de llegar a ser un verdadero cristiano en
Kierkegaard se encuentra ligado a la practica del amor auténtico en el contexto
de una modernidad objetivista. Es cierto que esta forma de amor como proyecto
ético podria percibirse como una utopfa idealista o romdntica, pero de lo que no
hay dudas es de la desesperacién que manifiestan muchos individuos desde que

surgio el pensamiento del fildsofo danés.
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