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Resumen

En la presente investigacion se realizara una indagacion antropologica filosofica
centrando la atencion en el fenomeno del deseo en las primeras obras de Seren
Kierkegaard. Lo que se sostiene en este trabajo es que la nocion del deseo (incluido su
desarrollo) se encuentra inmersa en las primeras obras de Kierkegaard. Se mostrara que
la manifestacion del deseo se hace presente a traves de la nocion de la caida, la cual
consiste en el desface animico corporal. En el segundo capitulo se analizara el desarrollo
del deseo y su dynamis. Po ultimo se analizara el desarrollo del deseo y su relacion con
la nocion de fe.

Abstract

In this research, a philosophical anthropological inquiry will be carried out, focusing
ateention on the phenomenon of desire in Seren Kierkegaard’s early Works. What is
sustained in this work is that the notion of desire (incluiding its development) is found
immersed in Kierkegaard’s early Works. It will be shown that the manifestation of desire
is made present through the notion of the fall, which consists of the bodily mental
breakdown. In the second chapter, the development of desire and its dynamis will be
analized. Lastly, the development of desire and its relationship with the notion of faith
will be analized.

Palabras clave

Kierkegaard, deseo, angustia, fe, amor.
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Referencias y modos de citar

Para el presente trabajo se recurrio al archivo Seren Kierkegaard Scrifter (SKS) ya que es la
edicion mas completa y practica de los escritos de Kierkegaard, muchos de los estudiosos

contemporaneos del filosofo danés recurren a ella como referencia comtn.

El archivo SKS también ha sido usado como referencia base para hacer
comparaciones de algunos conceptos del danes del siglo XIX que el mismo Kierkegaard
empleo, por lo que he considerado conveniente hacer referencia a las nomenclaturas

usadas en el archivo SKS para asi tener las referencias precisas de las obras.

Las obras de Seren Kierkegaard en su mayoria se encuentran traducidas al espafiol,
por lo que acceder a su obra es una tarea relativamente sencilla, las traducciones en las
que nos basaremos seran las realizadas por Dario Gonzalez, ya que estas traducciones son

las mas recientes y las de mayor reconocimiento en habla hispana.

Las citas que usaremos en el presente texto seran tomadas de las traducciones en
espafiol, usando todas las referencias y datos de la edicion, seguido de las nomenclaturas

SKS del archivo, ejemplo:

Asi como Adan perdio la inocencia mediante la culpa, asi también la pierde todo ser

humano.!

Como puede ver al pie de pagina la referencia precisa de esta cita seria «BA. pp. 154,
SKS, 4, 342» donde «BA. pp. 154» hace referencia al texto usado en espanol, [EI concepto
de angustia pagina 154] luego se ahade «SKS, 4, 342» donde «4» hace referencia al

volumen, y «342» a la pagina de la edicion en danes.

! Kierkegaard, Sgren, El concepto de angustia, ed. Trotta, Madrid, 2016, pp. 154. SKS, 4, 342. De ahora en
adelante BA.
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;Como abordar las diversas cuestiones vitales que nos han surgido leyendo los textos

de Kierkegaard, si el mismo autor se oculta bajo la diversidad de pseudonimos? Para

tener una lectura de los textos y librarnos de contradicciones conceptuales propongo

hacer una lectura detenida y teniendo siempre en la mira los seudonimos y el orden

cronologico de la publicacion de los textos. ;Por que es importante considerar este

orden? porque esto nos permite analizar la relacion que hay entre la tematica conceptual

de los textos y ver cuales se corresponden de manera directa o indirecta entre ellos

mismos, esto permite ver la tension que hay en las diversas posturas y respuestas que el

mismo Kierkegaard da para abordar un mismo problema. En nuestro caso para abordar

las nociones del deseo, la angustia y el amor se revisaran los primeros textos publicados

en orden cronolégico:

Vol. Pég. Abreviacion Titulo Pseud6nimo Fecha de
publicacion
1 5| LP De los papeles 7 de septiembre de
de alguien que 1838
aun vive
1 59 | BI Sobre el 29 de septiembre
concepto de de 1841
ironia
2 5| EE1 O lo uno, o lo | Victor Eremita 20 de febrero de
otro. Vol. | 1843
3 5| EE2 O lo uno, o lo | Victor Eremita 20 de febrero de
otro. Vol. II 1843
4 51 G La repetici(')n Constantin 16 de octubre de
Constantius 1843
4| 97| FB Temor y Johannes de 16 de octubre de
temblor Silentio 1843
4| 211 | PS Migajas John Climacus | 13 de junio de 1844
filosoficas
4| 307 | BA El concepto Vigilius 17 de junio de 1844
de angustia. Haufniensis
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http://sks.dk/BI/txt.xml
http://sks.dk/BI/txt.xml
http://sks.dk/BI/txt.xml
http://sks.dk/G/txt.xml
http://sks.dk/PS/txt.xml
http://sks.dk/PS/txt.xml
http://sks.dk/BA/txt.xml
http://sks.dk/BA/txt.xml

4| 463 | F Prefacios Nicolaus 17 de junio de 1844
Notabene

5 51 2T43 Dos discursos 16 de mayo de
edificantes 1843

5 57 | 3T43 Tres discursos 16 de octubre de
edificantes. 1843

51 107 | 4T43 Cuatro 6 de diciembre de
discursos 1843
edificantes

Para la siguiente investigacion propongo leer los siguientes textos sefialados en
concordancia, pues aunque De los papeles de alguien que aun vive y Sobre el concepto de ironia,
son los primeros textos escritos y publicados, estos ain no marcan su actividad como
escritor, pues, no es sino hasta su viaje a Berlin y la ruptura con Regina, a partir de estos
hechos Kierkegaard aborda las problematicas antropologicas, de manera particular el

hecho del deseo, el amor y la intima relacion que implica la eleccion de una cosa u otra.

O Io uno, o lo otro, Vol. I, es sin duda uno de los textos mas importantes de
Kierkegaard, esto por el modo de exponer la nocion de libertad y sus implicaciones,
ademas de que en el texto muestra las tesis antropologicas de las que parte, esto puede
verse de manera particular en el ensayo Los estadios eroticos musicales. Desde dicho texto
se analiza el concepto de deseo y sus modos en que se manifiesta. Por su parte O lo uno,
0 lo otro Vol. II, es la contestacion al Vol. I, tambien en este segundo volumen el deseo y
su estructura son el eje central que Kierkegaard analiza, esta relacion de los textos refleja
la estructura, la tension y el desarrollo del deseo. Una de las tesis que se mostraran en
este trabajo es que la nocion de deseo es el eje principal de los primeros textos de

Kierkegaard.

Por otra parte La repeticién y Temor y temblor merecen un analisis conjunto, esto por

el hecho de ser textos publicados al mismo tiempo el 16 de octubre de 1843, por lo cual
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no abordaremos esos textos en este trabajo. Migajas filosdficas y Post-scriptum no cientifico
y definitivo son textos que se corresponden, siendo el segundo un comentario muy

extenso del primero.

El concepto de angustia y Discursos edificantes, son textos clave que muestran el
panorama general y entrelazado del pensamiento de Kierkegaard. EI concepto de angustia
es una exploracion sobre antropologia donde el asunto particular es, analizar como la
subjetividad y la corporalidad se relacionan. Lo que se intenta defender y explorar en
este trabajo de investigacion es la estrecha relacion que hay entre los cuatro textos ya

mencionados, siendo la nocion de deseo el hilo conductor de dichos textos.

De igual modo se pretende con dicha investigacion ver la obra de Kierkegaard como
un corpus diverso pero unificado, no solo en sus obras mas filosoficas sino en conjunto

con las propuestas que se hacen en los discursos edificantes.

En las péginas finales de esta investigacic')n se mostrara una tabla con los conceptos

mas relevantes para la presente investigacién.

skeksk

Pensar el asunto radical de la existencia humana es sin duda no poca cosa, pero ;que tan
fundamental y necesaria se hace dicha tarea cuando cada uno de nosotros ha llevado una
vida dichosa y tranquila?, ;que tan necesario es cuestionar nuestra existencia, cuando las
personas que nos rodean, casi nunca se han detenido a pensar esto por un momento y
pese a ello su vida y sus tareas diarias no se ven afectadas? Incluso pareciera que quienes
se hacen dichas preguntas no hacen sino turbar y disipar la tranquilidad en la que se
encontraban antes de plantearlas, generando con ello la afirmacion radical que dice “mas

valiera nunca preguntarse tales cosas si el precio es ese”.

Por el contrario, si las cosas no van del todo bien en la vida cotidiana, entonces

tampoco valdria la pena hacerla mas complicada con preguntas o cuestiones que no

13



solucionarian la vida practica, llevandonos al siguiente callejon sin salida; “si tengo una
vida dichosa no vale la pena cuestionar mi vida, si por otro lado, tengo una vida
desgraciada tampoco vale la pena cuestionarla”. Dichoso o desdichado las preguntas y

cuestiones que tengan que ver con la filosofia no vale la pena hacerlas.

Considerando lo anterior podremos estar de acuerdo y afirmar que hay hechos que
marcan mas nuestra situacion particular sobre otros, y que incluso una situacion de
desgracia o sufrimiento puede tener mas impacto en nuestra vida practica que una
situacion de gozo y alegria. Situaciones como el dolor, la muerte, el sufrimiento
manifiestan un mal radical. Es desde la manifestacion del mal nacen las cuestiones
filosoficas mas profundas que aquejan al hombre. Ante la sinrazon que manifiestan los
actos violentos por un lado y las pocas las respuestas que se dan sobre el mal (y su
naturaleza) por otro, es que se vuelve necesario el cuestionamiento y las exploraciones
entorno al mal y la situacion vital de cada uno de nosotros. Los asuntos de las vivencias
radicales de la vida no bastan con ser definidas o tematizadas para afrontarlas sino que se

necesita una disposicién vital.

S6lo desde un horizonte en que se hayan experimentado dolores corporales o
animicos hay a la par preguntas o plegarias que reclaman la existencia del bien. Preguntar
sobre el sentido del dolor, el sufrimiento y la muerte, pueden movernos a hacer
exploraciones antropologicas. Podremos afirmar que desde esta segunda situacion (la del
dolor) se plantean las preguntas fundamentales de la vida y la inquietud humana. En este

sentido el mal puede ser el punto clave para pensar nuestra propia condicion.

El mal que acontece en la vida nos lleva a preguntar, ;qué sentido tiene el mal?, ;por
que se desea el bien?, y ;en que consiste el deseo? Encontrarnos frente a la experiencia
del mal nos orilla a cuestionar nuestra propia existencia y al mismo tiempo a anhelar el
bien. Lo que se sostiene es que por la presencia del mal que hay en el mundo puede

anhelarse el bien. Si anhelamos de manera continua el bien ;por qué en algl'm momento
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de nuestras vidas deseamos unas cosas y al obtenerlas nos parecen que no eran lo que
esperabamos y deseamos luego otras?, si deseamos cosas de manera constante, ;cual es

nuestra apetencia mas profunda?

La apetencia humana (anhelo) es algo que se siente en la carne, la de cada uno de
nosotros, incluso los nihos se encuentran sometidos a esta apetencia continua y solo basta
que transcurran algunos anos para que se tenga conciencia de lo siguiente: que somos
apetencia constante, y que esta apetencia que somos no siempre es saciada como

quisiéramos i

Esto nos abre la siguiente pregunta, si somos deseo y apetencia constante, ;jcual es
la apetencia mas grande y radical que puede experimentar el hombre?, ;que es el deseo
y cual es su origen? Para intentar responder a las siguientes preguntas sobre el deseo y las
apetencias, tenemos que hacer una exploracion previa sobre las mismas, para esto nuestra
exploracion primera se centra en EI concepto de angustia, este texto servira de guia para
analizar de manera puntual el fenomeno de la angustia (angest)” y a su vez el deseo

(attraen).

2 Es importante mencionar la semejanza que hay entre el concepto angest (angustia/ansia) y attraen
(deseo/anhelo/ansia). Una lectura atenta al concepto de angustia, nos indica que angest se encuentra mas
cercano al concepto de ansia, que al de angustia/temor, tal como se ha traducido en la edicién inglesa de
Reidar Thomte (Princeton: Princeton University Press, 1980. Los escritos de Kierkegaard vol. VIII) ya que el
término angustia asociado al temor o miedo genera contradiccién al final del mismo libro, de manera
particular cuando se indaga sobre la angustia que salva mediante la fe.

15



Breve consideracion

Si bien las inquietudes filosoficas siempre nacen desde la intimidad y la subjetivad, estas
no pierden su importancia o su validez, sino al contrario al nacer en una intimidad dichas

preguntas necesitan ser expuestas, discernidas y criticadas para constatar su validez o

falsedad.

En este sentido he considerado redactar la presente investigacion teniendo siempre
presente la intervencion continua del lector, pues la labor del lector no es menos
importante que la del expositor, sino al contrario es gracias al lector presente que la labor
filosofica se actualiza. Asi pues, cuando se habla en plural de «nuestra investigaciony,
«diremos», «exploramos», etc. es porque la labor es comin, es tan mia como la del
lector. Con esto no pretendo que el lector asuma todo lo que yo afirme o niegue. Las
exploraciones filosoficas siempre se hacen en comin, en comunidad, porque iniciarlas
implica un cierto empuje, es decir un cierto aire que nos incitan a realizar tal labor. Es

necesario explorar en comtn para encontrar la Verdad.

Asl pues, se invita a que nuestra presente exploracion se pueda realizar en comtn,

con la confianza y animo de entablar un diélogo con nosotros y los otros.

23 de Noviembre del 2018
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Capl'tulo I

Posibilidad y libertad en El concepto de angustia

1.1- Posibilidad de la libertad

Una suerte penosa se ha dado a todos los
hombres, un yugo pesado abruma a los hijos
de Adan, desde el dia en que salen del vientre
materno hasta el dia de regreso a la madre
universal. El tema de sus reflexiones, el temor
de su corazon, es la espera ansiosa del dia de
su muerte. Desde el que esta puesto en su
trono de gloria hasta el miserable sentado la
tierra y la ceniza; desde el que lleva el prpura
y la corona, hasta el que esta vestido de tela
aspera, no hay mas que furor, envidia,
turbacion, inquietud, temor de la muerte,
rivalidades y querellas [...].

Hans Urs von Balthasar

El cristiano y la angustia

a. El concepto de pecado en Socrates y Pablo de Tarso

El interés de esta investigacién es indagar cual es la estructura antropol(')gica desde el

pensamiento de Kierkegaard. Analizar la naturaleza del hombre desde la filosofia nos

permitira ver cuales son las nociones desde las cuales se puede plantear un analisis de la

estructura humana.
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Una de las primeras tesis de las que parte Kierkegaard para pensar la condicion
humana es el supuesto del pecado. Por pecado entendemos el desfase animico corporal
que tiene el ser humano por el hecho de existir. Considerar el pecado desde estos
parametros nos exime considerarlo como un asunto teologico. El danes parte del hecho
de que el hombre es una sintesis entre la subjetividad y la corporalidad, esta sintesis es la
relacion de las dos dimensiones y solo desde la sintesis puede pensarse el acceso al mundo
y a la realidad humana. Kierkegaard sostiene que la naturaleza humana al estar
conformada por la sintesis implica de suyo tener problemas de relacion entre sus

dimensiones: la subjetividad y el cuerpo.

El problema de relacion radica en que hay cosas que anhela el cuerpo y estas son
despreciadas por la subjetividad, a su vez, hay otras cosas que desea la subjetividad y que
el cuerpo desprecia. En eso radica el concepto de pecado que Kierkegaard trata en EI
concepto de angustia. Kierkegaard sostiene que no hay nada mas propio de lo humano que
el pecado (la desfase recien nombrada). Lo que toca analizar es saber en qué consiste este

desfase animico corporal.

El pecado como lo describe Kierkegaard nos remite a preguntarnos: ;pensar el
pecado* solo es propio de la tradicion cristiana o es una nocion que tiene antecedentes
en otra tradicion? Para responder a esta pregunta nos limitaremos a dos figuras: una
precristiana (Socrates) y una protocristiana (Pablo de Tarso), esto con el fin de hacer una

comparacion y analizar en qué consiste el desfase animico-corporal del hombre.

Socrates consideraba que la naturaleza humana deberia de ser el centro de toda
posible investigacion enfocada a la verdad. El analisis de la naturaleza humana y la verdad
no estan desligadas de la bisqueda del bien. De modo que preguntar por la naturaleza
humana es al mismo tiempo preguntar por el bien y la verdad.

[...]los males no pueden desaparecer, pues es necesario que exista siempre algo
contrario al bien. Los males no habitan entre los dioses, pero estan
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necesariamente ligados a la naturaleza mortal y a este mundo de aqui. Por esa

razon es menester huir de ¢l hacia alla con la mayor celeridad, y la huida consiste

en hacerse uno tan semejante a la divinidad como sea posible, semejanza que se

alcanza por medio de la inteligencia con la justicia y la piedad.3
El pensamiento socratico consider6 que los males del mundo impulsan a la busqueda del
bien, de modo que en el ser humano se puede vislumbrar algl'm tipo de tendencia al bien.
Para el pensamiento de Socrates cada hombre en el reconocimiento de lo justo seria
incapaz de actuar injustamente, de modo que por el simple hecho de conocer lo justo,

. /4 14 . . . 7/ . . . /

sin mas, seriamos fieles a lo Justo. El pensamiento socratico sostiene que quien actua
injustamente es porque aun no conoce la justicia y que actuar de manera contraria a lo
justo corresponde a la ignorancia. Siguiendo la lectura del Teeteto se menciona que «la

sabiduria y la verdadera virtud no son otra cosa que el conocimiento de la justicia, y su

desconocimiento es ignorancia y maldad manifiesta».*

Los males del mundo desde la posicion socratica son generados por la ignorancia de
lo que es bien, asi pues, la solucion para erradicar el mal tiene que ver con la adecuada
educacion, pues borrando la ignorancia se borran los males posibles. Esta misma tesis
vuelve a aparecer en el Protagoras:

Hacia los males nadie se dirige por su voluntad, ni hacia lo que cree que son

males, ni cabe en la naturaleza humana, segtn parece, disponerse a ir hacia lo

que cree ser males, en lugar de ir hacia los bienes. Y cuando uno se vea obligado

a escoger entre dos males, nadie elegira el mayor, si le es posible elegir el

menor. >

3Ya que el término castellano pecado proviene del latino peccatum, seria un anacronismo decir que los
griegos antiguos hablaron del pecado en si. La propuesta es considerar que el pecado no es un concepto
exclusivo de la tradicion judeo-cristiana. Aunque los griegos no hablaron del pecado como tal, ya
identificaban la desmesura, los vicios o lo crimenes como faltas morales Platén, Didlogos V, Teeteto, [176 b]
Ed. Gredos, Madrid, 1988. Corresponde a la nota 66 de la edicién de los didlogos. “Cfr. Republica X 613b,
donde se dice que la practica de la virtud asemeja al hombre a la divinidad, en la medida en que le es posible
a éste.”

4 Ibid. [176 c]

> Platén, Didlogos I, Protdgoras, [358 d] Ed. Gredos, Madrid.
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Solo quien es ignorante puede cometer males. La tesis socratica radica en que la
ignorancia es el verdadero mal de todas nuestras acciones. Quien hace el mal es porque
ignora el bien ;cabe alguna posibilidad de que alguien elija el mal conociendo el bien?
Socrates podria seguir reafirmando su postura de la siguiente manera: «si un hombre
actia mal, aun habiendo conocido el bien, es porque este tiene una mirada distorsionada
del bien, y atn no ha conocido el bien verdadero».® Hasta aqui no hay contradicciones
en la argumentacion socratica sobre el recto obrar y su reconocimiento previo del bien,

PEro pasemos a analizar sus argumentos.

Socrates identifica conocimiento y voluntad en una union tal que estas no pueden
ser comprendidas por separado; “conociendo el bien hago el bien”, la primacia de dicha
afirmacion coloca al conocimiento por encima de la voluntad. Si optamos por colocar la
voluntad por encima del conocimiento se afirma de nuevo la primacia de la razon pero
por la via negativa; “si actio mal, es porque no conozco el bien”. De modo que no hay
salida, el mal siempre es originado por la ignorancia. Hasta aqui podriamos concordar
con Socrates. Pero si miramos con un mas detenimiento esta postura resulta conflictiva

por dos razones:

a) Nacimos en la ignorancia, o,

b) La ignorancia se puede adquirir
Si decimos que nacimos en la ignorancia ninguno de nuestros actos serian malos, de modo
que no podrian culparnos por ellos. En este sentido el mal solo podria superarse mediante
el conocimiento, solo desde ahi se puede vencer al mal. Si el verdadero obstaculo es la

ignorancia entonces cabe pensar en dos posibilidades sobre el origen de la misma:

a) Factor desconocido. De modo que se es ignorante sin saber cual es la causa.

6 Cfr. Rodriguez, Pablo Uriel. «El déficit del querer en Kierkegaard. Clarificacién del concepto de “voluntad”
en La enfermedad mortal». Franciscanum 164, Vol. LVII (2015): 45-66.
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b) Factor que tiene que ver con el conocimiento y la voluntad. Conociendo el
bien opto por no apegarme a ¢l y volverme un ignorante.

Si se acepta que somos ignorantes por el primer motivo, entonces no es nuestra culpa
cometer males ya que por un factor desconocido caemos en la ignorancia. Si optamos
por lo segundo entonces, comprendemos que el pecado no es asunto exclusivo de la
ignorancia sino de una voluntad que le antecede, en otras palabras, podemos decir que
el mal radica en la voluntad y no en el desconocimiento del bien como lo insinuaba
Socrates. El pecado en sentido estricto como se mencion6 anteriormente tiene que ver

con elegir el mal por encima del bien.

El pecado tiene que ver mas con la voluntad que con la ignorancia del bien, pues
hacer el mal no radica en la ignorancia del bien, sino en que conociendo el bien se opta
libremente por hacer su contrario. En sintesis se sostiene que el conocimiento de algo no
determina en ningln sentido la voluntad. El conocimiento de lo bueno no implica

determinacion de la voluntad hacia lo bueno.

El origen del mal para Socrates radica en la ignorancia, de modo que el individuo es
culpable de mantener su ignorancia y no terminar con ella. Vuelve a saltar la pregunta
anterior ;por qué conociendo el bien se puede obrar de manera contraria? Esto a su vez

. . J4 « . » 4
presupone las siguientes preguntas, ;qué entendemos por “el bien?, y ;cual es el papel

del conocimiento y la voluntad en el reconocimiento del bien?.

Para el cristianismo el pecado reside en la voluntad y no en el conocimiento. El
problema fundamental de esta postura radica en que conociendo el bien podremos actuar
de manera opuesta. Desde aqui se vislumbra un desfase claro entre el conocimiento y la
voluntad, pues el conocimiento no determina la voluntad (como creia Socrates), pues
conociendo el bien puedo libremente optar por elegir el mal radical. Al no identificarse

razon y voluntad el drama humano se hace patente, pues conocer el bien no me hace
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bueno. La postura socratica aqui la confrontamos con la tradicion cristiana para indagar
la relacion de la voluntad, el conocimiento y las acciones.
(14)"Sabemos que la Ley es espiritual, pero yo soy hombre de carne y vendido
al pecado. (15) No entiendo mis propios actos: no hago lo que quiero y hago las
cosas que detesto. (16) Ahora bien, si hago lo que no quiero, reconozco que la
Ley es buena. (17) No soy yo quien obra el mal, sino el pecado que habita en
mi. Bien sé¢ que el bien no habita en mi, quiero decir, en mi carne. (18) Puedo

querer hacer el bien, pero hacerlo, no. (19) De hecho no hago el bien que

quiero, sino el mal que no quiero. (20) Por lo tanto, si hago lo que no quiero,

eso ya no es obra mia sino del pecado que habita en mi."’

Lejos de ser una justificacion del obrar mal es una referencia para comprender lo que
Kierkegaard llama el desfase animico corporal y las implicaciones que hay en el campo
de la accion. Lo que en teologia ser denomina “estado de caida”. El asunto de la caida
radica en el uso de la libertad. Para hacer el analisis del pecado, la libertad y el deseo en

relacion a la estructura antropol(')gica nos remitiremos a El concepto de angustia.

b. El concepto del primer pecado en EI concepto de angustia

Hacer esta indagacién desde EI concepto de angustia nos permitira comprender que

relacion tiene el deseo y su inclinacion por el bien o el mal.

Para Kierkegaard el sentido de la historia tiene un fuerte significado religioso: el
mundo tiene un “origen de sumo bienestar”, es decir, desde los inicios del tiempo el
hombre habito en el paraiso, el Edén o algin lugar en el que todo era bueno y no habia
corrupcion alguna, no solo del hombre sino del universo entero. Las diversas culturas
han plasmado relatos variados donde se mencionan cosas como; «en el origen de la

historia, todo era dicha y bienestar».® Pero tal bienestar es interrumpido de tajo por el

7 Carta a los romanos, 7, 14-20.
8 Cfr. Kant, Immanuel, La religion dentro de los limites de la mera razdn, Ed. Alianza, Madrid, 2012. pp. 35.
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hecho de que el mal se ha introducido en el mundo, y desde entonces las cosas se

encuentran condenadas a la corrupcion, el dolor, el sufrimiento y la muerte.

La pregunta central de este problema es, ;como pudo haber entrado la corrupcion y
la muerte a la existencia si en el inicio todo era sumo bienestar? Cabe preguntar jen que
consiste esa corrupcion a la que son sometidas las cosas? Y también ;que es aquello que

llamamos pecado y como éste se introduce en el mundo?

Las exploraciones de Kierkegaard parten de algunos relatos biblicos, esto significa
que aunque Kierkegaard toma el relato del Génesis para indagar qué de verdadero hay en
la historia narrada, su metodo no es dogmatico teologico, sino antropologico-
psicologico.” Pero aqui nos encontramos con otro problema, ;como abordar un texto tan
hermeético como el Génesis para responder a un problema filosofico?, ;por que la figura
de Adan sera el centro de atencion para hacer la exploracion antropologica?, a la primer
pregunta podemos responder que asi como el psicoanalisis retoma algunos relatos miticos
como Edipo, Electra, Clitemnestra, etc., para analizar la estructura del comportamiento
humano, Kierkegaard tendra una intuicion semejante cien afos antes para hacer sus
exploraciones sobre el comportamiento humano basandose en el relato del Génesis.
Nuestro autor danés analiza la narracion y explora los movimientos de la naturaleza

humana que se ven reflejados en dicho texto.'?

A la segunda pregunta ;por que la figura de Adan sera el centro de atencion para
hacer la exploracion antropolc')gica? Kierkegaard responde desde la siguiente idea: a
saber, que en el individuo se contiene la especie'' y al analizar los movimientos subjetivos

individuales se puede Hegar aintuir las verdades que se encuentran contenidas en nuestra

% En la entrada IIl A, 233. De: su diario personal, (1842) se sefala la intensién de hablar del problema de la
angustia y el pecado no desde lo dogmatico-teoldgico, sino desde el punto de vista psicoldgico.

10 Cfr. Girard, René, “El mito” en El chivo expiatorio, Ed. Anagrama, 1986. Propone una lectura antropoldgica
de ciertos pasajes de la Escritura.

11 Kierkegaard, S. El concepto de angustia, Ed. Trotta, Madrid, 2016, pp. 154. SKS, 4, 335. De ahora en
adelante BA.
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especie. La tesis de que en el individuo se encuentra contenida la especie es fundamental
/ . . .

para comprender el desface animico corporal que es propio de la especie, pues al ser una

cualidad esta no puede pensarse como algo distinto a la especie, menos atn en el

individuo.

Esto es importante pues se puede ver la posicion que Kierkegaard marca respecto
de los filosofos hegelianos de su tiempo:'? para comprender los movimientos de la
especie basta con solo echar un vistazo al individuo. El movimiento al que se hace
referencia es a los cambios que acontecen en la subjetividad, por ejemplo estar en un
estado de animo como la alegria y luego pasar a experimentar otro estado completamente
diferente como la ira, pasar de un estado a otro implica un cambio, y ese cambio mismo

implica movimiento.

El individuo y la especie no pueden ser considerados de manera separada pues lo
uno presupone a lo otro, en este caso lo individual (individet) es lo determinante para
comprender la especie (Slaegten), con esto el individuo se coloca como un fin en si
mismo, es decir el individuo vale por si lo que toda la especie junta, lo individual tiene
tanto valor como la totalidad de la especie.

El [Adan] no es esencialmente diferente de la especie, pues, si lo es, la especie

no existe; ¢l no es la especie, pues, si lo es, entonces la especie tampoco existe:

¢l es ¢l mismo y la especie. Por eso aquello que explica Adan, explica la especie,

y viceversa.'?

Ya que la cuestion se encuentra delimitada, es posible comenzar con la investigacion
sobre la caida (Syndefald). Kierkegaard inicia EI concepto de angustia examinando la caida

en el pecado apartandose de posibles explicaciones que consideran el pecado (Synd)

12 Cfr. Jon Stewart, “Quellenforschung y la relacién de Kierkegaard con Hegel: algunas consideraciones
metodoldgicas” pp. 57, en, Pérez Borbujo, Fernando, (Editor) Ironia y destino. La filosofia secreta de Sgren
Kierkegaard, Ed. Herder, Barcelona, 2013. Pues es bastante puntual el estudio que se hace al momento de
esclarecer ciertas caricaturas que se hacen en la historia de la filosofia de la posicion de Kierkegaard como
enemigo directo de la obra de Hegel.

13 BA, pp. 149. SKS, 4, 336.
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como “falta de imagen de Dios”, “defecto de la justicia original”, esto para evitar
confusiones y creer entonces que el pecado sea considerado una pena'* (desde el aspecto
teologico el pecado individual se comprende como apostasia esencial y latente con

Dios)."

Lo que se sostiene en este trabajo es que el pecado es fundamentalmente una relacion
de frustracion con uno mismo, es decir, una relacion de desfase entre la subjetividad y la

corporalidad, fruto de ello puede verse reflejado en la angustia individual. '

El fenomeno de la angustia es una vivencia particular y peculiar, segin Kierkegaard
analizando dicho fenomeno es posible aproximarse al origen del pecado (Synd), es decir
la caida (Syndefald). Para analizar la situacion de desfase que hay en la individualidad es
necesario no perder de vista la figura de Adan, ya que la figura de Adan y la nocion de
pecado se corresponden. Esto a su vez solo tiene sentido cuando se ha comprendido que
Adan representa una figura que encierra en si toda la especie, es decir, no importa si
Adan es un solo individuo o no, esta diferencia es irrelevante para comprender que el
fenomeno del pecado (desfase) es una cualidad (Qualitet) y no un asunto que pueda ser
analizado de manera cuantitativa (Quantitativ). Seren sostiene que lo importante a la
hora de analizar el pecado es tener presente que este es fundamentalmente una cualidad,

es decir, una unidad que no puede ser fraccionada o explicada de forma gradual.

Segun el texto de Kierkegaard, la introduccion del pecado en el mundo solo puede

tener dos posibilidades:

a) que la caida se haya dado de manera gradual

14 Hay que tener presente que si partimos del supuesto de que es necesario e intrinseca la caida a la
naturaleza humana entonces el asunto de la caida y del mal, no se plantean de manera radical, pues el mal
estaria intrinseco a la naturaleza desde la creacién, luego el mal no es culpa del hombre, por lo que estaria
justificado a hacerlo por su naturaleza defectuosa y no seria culpable.

15 Cfr. Diccionario de conceptos teoldgicos, Ed. Herder, Espafia, pp. 206.

16 BA, pp. 150. SKS, 4, 337.
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b) el pecado puede considerarse como un fenomeno cualitativo'”’

Considerar al pecado como una nocion cuantitativa no explica el asunto de la
introduccion del pecado al mundo. Esto por la siguiente estructura: si «A» es la
naturaleza integra y «B» es la corrupcion, el paso de «A» a «B» no puede explicarse de
manera gradual, pues el desarrollo no explica por completo como se hace el cambio de
cualidad. Asumir que el paso de «A» a «B» se da de manera gradual seria absurdo, pues
implicaria sostener lo siguiente: «A; A,, A3, Ay, ... B», de modo que aceptar el desarrollo
gradual para explicar el cambio de cualidad no hace sino confundir la explicacion del
origen de «B», es decir, es imposible un desarrollo gradual de una cualidad a otra,

entonces jcual es el origen de una cualidad?

Para poder responder a esta pregunta es preciso dejar a un lado el desarrollo
cuantitativo y pasar a considerar la cualidad. La cualidad del pecado se presupone a si
mismo, es decir, que el pecado entra al mundo por lo subito (Pludselihed), por el salto
(Springet), y este salto pone al mismo tiempo la cualidad, de modo que la cualidad
presupone al pecado y el pecado presupone la cualidad. '

El pecado viene al mundo como lo stbito, es decir, por medio del salto; pero

este salto pone, ademas, la cualidad; pero en el mismo instante en que es puesta

la cualidad, el salto se revierte en la cualidad y es presupuesto por la cualidad,
y esta por aquel."”

La irrupcion del mal en el mundo por medio de la caida se da en un acto tnico, es decir
el origen del mal no tiene que ver con un desarrollo gradual sino con el acto en con que
se introduce. Lo problematico de aceptar que el pecado es un asunto cualitativo y no

cuantitativo, es que el acto antecede a la esencia. No cabe pensar en el mal antes de ser

17 BA, pp. 149. SKS, 4, 336.

18 Cfr. Manzano, Jorge, Sobre el concepto de la angustia, extraido del “Archivo Jorge Manzano”, en
http://www.sak.org.mx/coleccion-jorge-manzano/20-el-concepto-de-angustia

19 BA, pp. 151. SKS, 4, 338.
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introducido, en este sentido so6lo hay mal cada vez que se introduce en el mundo.” Se
afirma que por el pecado (acto) entra la pecaminosidad (esencia) al mundo y no al reves.

El acto de existencia de una cosa es lo que permite pensar la esencia de la cosa.

El analisis hecho por Kierkegaard consiste en hacer del pecado una condicion
necesaria para comprender el desfase antropologico, pero el analisis de esta cualidad

presenta varias dificultades, pues al ser una cualidad solo puede ser analizada a posteriori.

Una de las peculiaridades del pecado es que no puede comprenderse sin la relacion
generacional, es decir, hay que tener en cuenta que la relacion generacional explica la
propagacion del pecado, aunque no su origen. Por un lado tenemos que el origen del
pecado es un asunto cualitativo, mientras que la propagacion corresponde a lo
cuantitativo. El asunto de la generacion (procreacion) es importante para comprender la
manera en que el pecado se hereda y se propaga, segan el analisis de Kierkegaard. La
generacion no explica el origen de la cualidad pero si explica como cada ser humano
contiene en su naturaleza esta cualidad. A esto es a lo que Kierkegaard se refiere cuando
dice que el individuo esta contenido en la especie, y la especie en el individuo, de modo
que no cabe pensar algo distinto a esto: «como el hombre posterior no puede ser distinto
del primero por virtud de la generacién».21 De modo que la continuidad de la especie
marca el transcurso de la historia, es decir, lo cuantitativo en la especie no afecta lo
cualitativo, el pecado al ser un asunto cualitativo no se desvanece ni se ve afectado por el

numero de hombres que haya en el mundo.

El desarrollo generacional muestra que la naturaleza del hombre no puede generar
algo distinto a ¢l, de modo que Adan siendo pecador, solo puede engendrar hijos que

estén en su misma condicion. La generacién es so6lo uno de los rasgos particulares del

20 T3l como lo sefiala el mismo Kierkegaard, lo que implica el salto cualitativo es la irrupcién del misterio
(Gaadefulde).
21 BA, pp. 153. SKS, 4, 340.
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pecado pero este no es el tnico. El asunto central de esta investigacién es indagar y ver

cuales son los movimientos antropolc')gicos del deseo.

c. El concepto de inocencia

La subjetivad es la dimension antropologica desde la cual comenzaremos dicho analisis,
esto porque en ella se hacen presentes la libertad y la autoconsciencia. Si decimos que
hay un estado «de toma de conciencia de la propia existencia» esto implica que existe un

estado previo.

Si consideramos que hay un estado previo al de ser consciente de la propia existencia
esto implica que dicho estado solo puede ser considerado a posteriori. La narracion del
Génesis sefiala el estado previo de la consciencia bajo el concepto de inocencia
(Uskyldighed). ;Que se entiende por inocencia? Definirla de entrada es una labor
compleja, primero hay que tener presente que no debe de confundirse la inocencia con
la inmediatez (Umiddelbarhed), es decir, la inocencia no es la captacion inmediata de la
realidad externa.?’ Para Kierkegaard el estado de inocencia es un estadio originario donde
aln no se tiene autoconsciencia, por lo que no se tiene consciencia plena de la

corporalidad ni del estar en el mundo.

En EI concepto de angustia se sostiene que la inocencia es ignorancia (Uvidenhed).?’

En este sentido la inocencia es un estado de desconocimiento profundo, por eso hay una

equivalencia entre inocencia e ignorancia en el pensamiento de Kierkegaard. Considerar
. . . .o, . 4 4

como punto de partlda la inocencia permitira saber tres cosas, en que momento se

pierde, cuando se manifiesto el cambio de cualidad y como se hace manifiesto el pecado.

Para saber como se pierde la inocencia Seren se remite a analizar al primer hombre

22 BA, pp. 154. SKS, 4, 341. También véase La interioridad apasionado. Verdad y amor en el pensamiento de
Kierkegaard, de Rafael Larrafieta. Ed. San Sebastian, Salamanca, 1990.
3 Cfr. BA, pp. 154. SKS, 4, 342.
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(Adan), pues si se logra intuir como se pierde en el primer hombre podra saber como la

pérdida de la inocencia se replica en cada individuo.

Si la inocencia ha sido abolida esta puede ser comprendida como cualidad, es decir,
como algo que era pero ha dejado de serlo, la inocencia en este sentido fue algo. Pero
entonces surge la pregunta: ;cabe indagar sobre lo que alguna vez fue y se perdio?, ;como

se Hega a la intuicion de algo que ya no es?

No hay que olvidar que anteriormente se dijo que la inocencia es ignorancia
(Uskyldighed er Uvidenhed),”* s6lo asumiendo dicho equivalencia entonces se podra
comprender el movimiento que nos lleva a explicar la perdida de la inocencia. La
inocencia es un estado de ignorancia profunda donde solo hay paz y reposo. En este
estado primitivo de quietud, hay un estado de paz que se asemeja a la inconsciencia, a la

nada. En este sentido es que la inocencia es igual ala ignorancia.

El desconocimiento profundo de las cosas, ignorancia, genera angustia, un estado de
inconformidad y de temor hacia lo desconocido. Para Kierkegaard la nada engendra
angustia, una angustia latente por el desconocimiento de las cosas, de modo que la
inocencia oculta en si misma una angustia callada, la angustia de la ignorancia. Hasta aqui
la inocencia-ignorancia aguarda de manera intrinseca una angustia oculta, ;en que

consiste esta ignorancia que engendra angustia?

Adan es inocente porque desconoce el bien y el mal. Adan se encuentra como en un
estado de divagacion pues no tiene consciencia de si ni de su corporalidad, su ignorancia
es tan profunda que desconoce todo. Adan se encuentra en un estado de ensonacion: es
sin que se haya dado cuenta que es. Adan existe y es, pero desconoce tal cosa, desconoce
a su vez el resto de cosas que se le presentan. La perdida de la inocencia tiene que ver

con el paso de un estado a otro, con el paso de lo inconsciencia a la consciencia de si y

24 BA, pp. 156. SKS, 4, 343.
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del mundo.” Hay un punto de identificacion entre el individuo cognoscente y la esencia

de su existencia, porque todo conocimiento se relaciona con el existente y el existir.”

Cabe aclarar que la ignorancia de Adan no debe de ser comparable con la de los
animales, pues si acepta tal equiparacion no hay modo de que la constitucion
antropologica de Adan (animal) resultara luego en una constitucion diferente Adan
(hombre). Es decir, si se acepta que Adan es cualitativamente ignorante como un animal,

no puede explicarse en qué momento Adan deja de ser A para convertirse en B.

Hay que senalar que la inocencia de Adan se encuentra en un estado previo de su
propia constitucion antropologica. Adan posee una carne viva y un alma ignorante, pero
es tan profunda su ignorancia que pareciera que hay un desfase entre su dimension carnal
y su dimension animica, esta falta de conexion es a lo que Kierkegaard llamara estado de
ensofnacién, es importante no perder de vista este concepto, pues mas adelante nos servira
para explicar la forma del deseo y como el mecanismo de ensofiacion se repite. Adan se
encuentra dormido, esto quiere decir que su subjetividad y su carnalidad no encuentran

el punto de union que le permita a Adan ser una unidad animico/ corporal.

Adan le falta despertar, es decir, dejar de ser ignorante y tomar autoconsciencia.
¢Cuales son las implicaciones de perder la ignorancia? Perder la inocencia le permitira a
Adan, tener consciencia de si, saber que existe, conocer el bien y el mal, y por
consiguiente ser libre. La nocion de libertad tal como la plantea Kierkegaard en su texto
implica aceptar que no puede haber libertad sin consciencia, lo cual seria problematico

pues el acto de Adan que lo llevo a introducir el pecado al mundo no seria considerado

%5 Hay que aclarar que hay una diferencia puntual entre inocencia y la inmediatez. La inmediatez consiste
basicamente en el estado primero de apertura que tiene el espiritu, la figura que representa dicho estado de
inmediatez es el esteta, ya que tiene conocimiento de siy de su gozo, mientras que la inocencia se
encuentra en un estado previo, a saber en el que la consciencia atin no se constituye como tal. En la
inocencia no se sabe absolutamente nada, a diferencia del esteta.

26 Cfr. Ake, Stacey Elizabeth, “As we Are so we Make”: Life as Composition in Sgren Kierkegaard and Dietrich
Bonhoeffer Kierkegaard Studies Yearbook , Volume 1999,
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un acto libre, esto por el hecho de que Adan es ignorante, en este sentido la libertad solo

puede existir como un acto posterior a la caida.

Si aceptamos que la libertad y la autoconsciencia se corresponden entonces Adan no
puede ser considerado libre, esto por dos motivos: primero porque las acciones de Adan
antes de la caida no estan dirigidas al bien o al mal, por lo que no cabria hablar de libertad
de eleccion, y segundo, Adan al estar en un grado profundo de ignorancia no sabe lo que

hace, por lo que sus acciones no son libres en sentido estricto.

La caida le permite a Adan romper con su ignorancia de modo que su dimension
carnal y animica se conectan. Adan al tomar consciencia de si y de su corporalidad siente
verglienza de la desnudez, descubre su carne, se reconoce, siente culpa y se averglienza.
El despertar provoca la perdida de la inocencia y una angustia mas profunda que tendra

equiparacion con el sentimiento de culpa.

Esto es lo que Kierkegaard llama analisis de la inocencia estudiado mediante la culpa,
en tal analisis se sostiene que el despertar de la inocencia s6lo puede romperse por la
culpabilidad, en este sentido la inocencia solo puede ser analizada desde un estado
posterior, es decir, desde la culpabilidad, pues no puede haber sentimiento de culpa sin

antes haber estado en inocencia.?’

Propongo ilustrar con el siguiente esquema los movimientos que hay en la pérdida

de la inocencia Segﬁn El concepto de angustia:

27 podria considerarse que el estado de inocencia de un nifio se manifiesta por el talante animico de poder
explorar el mundo, la angustia en un primer momento se muestra como angustia de la nada, de la
ignorancia que lo empuja a conocer, pues hay una primera apetencia angustiante del tener contacto con el
mundo y ser un ignorante. Hay en su existencia una angustia latente que lo empuja a hacer lo que hace.
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Angustia de Angustia
la ignorancia Culpa
Inocencia Férdida de
—
ignorancia inccencia
Adan adn no Adan ya se
se encuentra d 4 encuentra
constituido _Pa5:|a_r € L:jn estado a cﬂ;m definido
coma |mp|_|[:a_ ar un salto como
espiritu cualitativo aspiritu
-Consciencia
de si -Diferencia
-Libertad sexual
_Deseo -Pudor
_Angustia -Eratismo
_Culpa -Genaracién

El asunto clave es la constitucion del espiritu (Aand), ya que el hombre es principalmente
/. L 4 ! .
espiritu y comprender su estructura nos permitira mas adelante analizar la estructura del
deseo. Es necesario saber queé es lo que unifica al espiritu. Para Arne Gron, angustia y
14 . . ./ /.
sintesis, son los conceptos claves para poder comprender la constitucion del espiritu, de

modo que estos dos Hegan a tener equivalencia.28

La pérdida de la inocencia es la que constituye al espiritu, el punto de union de la
carne con su subjetividad. Para concluir esta breve idea es preciso no perder de vista que
la inocencia es una cualidad perdida, la cual puede llegarse a intuir por el sentido de
culpabilidad, esto implica que el estado de inocencia tuvo que ser fracturado. Dicha
fractura lleva a Adan a salir de su estado de ensofacion, y con ello a entrar en una
conexion profunda de su dimension animica/ corporal que lo lleva a ser consciente de su

realidad. El despertar genera la angustia profunda que es culpa. Cabe preguntarnos en

28 Cfr. Arne Grgn, “Spirit and Temporality in The Concept of Anxiety”, en Kierkegaard studies yearbook,
Walter de Gruyter, Printed in Germany, 2001.
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que sentido la angustia y la consciencia se identifican.” La angustia forma parte de la
constitucion animico/corporal y con ello de toda posible vivencia, esto quiere decir que
toda vivencia implica angustia. Analizar de manera puntual la pérdida de la inocencia, o
el despertar del estado de ensofacion y sus implicaciones corresponden al siguiente

apartado i

1.2 Libertad, angustia y deseo

a. El concepto de caida

Como analizamos en el apartado anterior es fundamental partir del hecho de que la
naturaleza humana tiene de suyo un desface antropologica, esto se hace manifiesto por el

estado de frustracion o desfase entre la corporalidad y el estado animico.

Vimos tambien que el primer modo para explicar tal fenomeno es por la inocencia,
pues por la pérdida de la inocencia se entra en estado de culpa (Skyld), y solo la
explicacion de la perdida de la inocencia (Uskyldigheden) y la culpabilidad pueden a su
vez ser explicados por la caida (Syndefald). Analizaremos los movimientos de la caida y
las repercusiones de dicho movimiento en la estructura antropologica, segun la

antropologia de Kierkegaard.

9 entonces se abre la

Si partimos del hecho de que la inocencia es ignorancia,’
pregunta ;qué diferencia hay entre la inocencia de Adan y la de cualquiera de nosotros?

Hay que tener bien presente que para Kierkegaard las determinaciones cuantitativas no

2 Cfr. (cf. Drewermann 1982, vol. |, 84-92; 31981s, vol. 3, 76-96)” extraido de Eicher Peter, Diccionario e
conceptos teoldgicos, Vol. I, Ed. Herder, Espafia. «en la medida en que la angustia parece ser parte de
inevitable de la concienciacién del hombre, en la filosofia existencialista parece justificarse por completo la
tesis de G. W. F. Hegel sobre la metafisica del conocimiento en el sentido de que el acto de concienciacion,
de reflexion, se identifica con el mal, con la culpa».

30 BA, pp. 156. SKS, 4, 343.
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afectan la cualidad, de modo que si puedo explicar el movimiento de culpabilidad de
cualquier hombre puedo explicar de modo semejante los movimientos subjetivos de

Adan.?!

Para analizar el asunto particular de la caida es preciso tener en cuenta la toma de
distancia de posturas como la de Leonardo Usteri** que consideran que la prohibicion
despierta el deseo de pecar, es decir, la prohibicion despierta concupiscencia. Considerar
esta postura valida nos hace caer en algunas contradicciones, pues se estaria afirmando
que la concupiscencia despierta el deseo de pecar, siendo que la concupiscencia no es

anterior al pecado sino posterior.

Para que haya deseo tiene que haber un estado de autoconciencia, y esta
autoconciencia solo es posible despues de la eleccion y no antes. Hay pecado luego
concupiscencia y no al revées. Considerar que la prohibicion engendra deseo no explica
nada, de modo que nunca se sabe por que razon la prohibicion motiva el actuar.
Consideramos junto con Kierkegaard que todos los hombres nacimos en la
concupiscencia, no porque esta sea anterior al pecado, sino por nacer en la
concupiscencia implica de facto nacer en el pecado, justo como lo sehalamos
anteriormente. De modo que el pecado siempre es anterior a la concupiscencia, esta es

nuestra condicion, el pecado conlleva concupiscencia.

Si el deseo es posterior a la caida, toca analizar ;como surge el deseo? El deseo en
sentido estricto remite a un acto de autoconsciencia y el acto de consciencia es propio de
en un espiritu determinado (cosa que atin no sucede en Adan). Lo propio del deseo es
que en la realizacion del mismo debe de haber autoconsciencia, pues, si no hay
autoconciencia del acto del deseo, entonces el deseo se vuelve semejante a impulso

instintivo. La prohibicion no puede en ningiin sentido motivar a la caida, asumir que lo

31 BA, pp. 156. SKS, 4, 343.
32 BA, pp.157. SKS, 4, 345,
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prohibido motiva a la accion es aceptar que se tiene consciencia de lo prohibido y de la
voluntad, lo cual no puede ser posible en Adan ya que es ignorante. Entonces ;qué motiva

la caida?

Analicemos el desarrollo de la caida. Hay por lo menos tres facetas® que dan cuenta
del estado previo a la caida: la ensofiacion (Dremmende), el dormir (Sovende) y la vigilia
(Vaagen).** A cada una de estas facetas le corresponde una determinacion. Es importante
no perder de vista estos movimientos, pues dichos movimientos nos permitiran analizar

los movimientos del deseo. En lo que sigue se describiran cada una de estas etapas.

La primer fase que explica la caida es la ensonacion (Dremmende). En esta fase el
espiritu se proyecta, tal como llega a suceder en el sueho, pero sin llegar a una
consciencia plena de la subjetividad, de modo que somos, pero la subjetividad no se

encuentra constituida del todo. No hay autoconciencia.

La segunda fase es el dormir (Sovende), este es un estado de consciencia que permite
hacer la distincion entre mi yo y la realidad externa, de modo que la diferencia queda
suspendida. El espiritu se encuentra dormido, casi fusionado con la realidad externa,
pues al no tener consciencia tampoco hay diferencia. Esto es lo fundamental, pues al no
tener conciencia no hay posibilidad de hablar de diferencia. La conciencia se pone como
el punto de partida, de modo que la conciencia marca la diferenciacion entre lo que le es

ajeno a la conciencia (todo lo externo a ella).

La tercer faceta es la vigilia (Vaagen), aqui se muestra una diferencia puntual entre

mi yo y el resto de cosas que no constituyen esta subjetividad. Este estado rompe con los

33 Es interesante como en El concepto de angustia, hay tres facetas que comprenden el movimiento de
ensofiacion, cosa que volverd a repetirse en La validez estética del matrimonio para explicar los movimientos
del deseo y como este se va constituyendo. Aunque en el caso del segundo texto, se propone tres estados,
pero ahora partiendo de la ensofiacion.

34 BA, pp. 158. SKS, 4, 347.
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estados anteriores. La Vigﬂia marca la diferencia de una cualidad a otra. En este tltimo

estado Kierkegaard coloca la caida, en el paso de la ensofiacion a la vigilia.

La ensofacion para Kierkegaard es fundamental ya que esta ayuda a comprender la
proyeccion del espiritu y la perdida de la inocencia, en otras palabras, podria considerarse
la ensofacion como un estado de consciencia muy basica, sin que por ello atn se tenga

. . / . e . . 14 . .
consciencia de si. Si afirmamos que todo estado de inocencia por muy basica que sea tiene
un flujo de vivencias que se encuentran mediadas por la consciencia, entonces la

consciencia de si se consideraria gradual.

Pero apelar a que gradualmente se pasa de “A” a “B” es desatender al problema
central, pues nunca se explica el momento exacto en que “A” pasa a ser “B”. Al momento
de que B se muestra como una cualidad, es porque la existencia de B pone la cualidad y
esta cualidad marca a diferencia con alguna otra cualidad. “B” puede distinguirse de “A”
y por su misma distincion es diferente y autonomo de “A”, de modo que la cualidad “B”

no implica para nada relacion con “A”.

La vigilia es lo que determina la pérdida de la inocencia, esta se da cuando el espiritu
ha despertado de su ensonacion, pues la interrupcion del sueno le hace caer en la cuenta
que ahora la consciencia distingue la realidad externa de la subjetiva. Con la perdida de
la inocencia la subjetividad y la exterioridad se manifiestan como dos realidades distintas
pero unidas en una tercera (el espiritu). En la vigilia se tiene consciencia de si y con ello

de la temporalidad, lo cual nos lleva a que la angustia se agrave.

Con la pérdida de la inocencia se obtiene autoconciencia y la subjetividad se siente

encarnada.’’ La pérdida de la inocencia no se da con la autoconsciencia de la corporalidad

35 Cfr. Michel Henry, Encarnacion, ed. Sigueme, Madrid. Donde se menciona de manera muy similar que la
angustia tiene que ver con la toma de conciencia, pero de manera particular con la toma de consciencia del
propio cuerpo, la angustia en este sentido seria como sentir la propia carne, una carne que tiene un sexo.
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como lo sostiene Henry, pues para el frances el cuerpo mismo seria el objeto de la
angustia, mientras que para Kierkegaard la angustia no tiene objeto concreto. Con esto
no quiero negar la primacia y la importancia del cuerpo en las vivencias, lo que afirmo es
que el cuerpo no es el objeto de angustia, es el medio de las posibilidades, de modo que

las posibilidades seran el detonante propio de la angustia.

Si estos son los movimientos que rompen con la ensonacion es preciso preguntar
;que realmente provoca el despertar del estado de ensonacion? El hecho de la aparicion
de la angustia es la clave del problema, ya que el hombre es sintesis del espiritu de modo

. 4 . . .
que la angustia solo puede darse bajo este supuesto. La angustia en este sentido se plantea

/ !/ . 14 /. ./ .
como un fenomeno ontologico mas que metafisico, ya que la percepcion de la angustia
le corresponde a cada uno de los sujetos individuales que la encarna, de modo que cada
individuo con su existencia actualiza la angustia. Lo central de la tesis kierkegaardiana es
que angustia y espiritu se identifican de modo que las vivencias de todo ser individual se
encuentran atravesadas por la angustia. La primera angustia (angustia de la inocencia que
es inocencia de la nada), solo se da en el espiritu, aunque el espiritu atn no esta
determinado completamente. Si queremos indagar el paso del estado de inocencia al de

la toma de conciencia sera necesario explorar junto con Kierkegaard el relato del Génesis.

“en la medida en que la angustia parece ser parte de inevitable de la concienciacion del hombre, en la
filosofia existencialista parece justificarse por completo la tesis de G. W. F. Hegel sobre la metafisica del
conocimiento en el sentido de que el acto de concienciacion, de reflexidn, se identifica con el mal, con la
culpa (cf. Drewermann 1982, vol. |, 84-92; 31981s, vol. 3, 76-96)” extraido de Eicher Peter, Diccionario e
conceptos teoldgicos, Vol. I, Ed. Herder, Espaiia.
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Si nos apegamos a este relato,’ las palabras de Dios dirigidas a Adan®” no son en
sentido estricto una sentencia,® pues Adan en tanto que es inocente (ignorante)
desconoce el sentido de las palabras, para comprender el sentido de la advertencia tendria

que conocer primero queé es el bien y el mal pero como es inocente desconoce esto.

Las palabras pronunciadas por Dios a Adan resultan enigmaticas, en cambio si
decimos que la sentencia de Dios despierta el deseco en Adan, entonces estariamos
asumiendo que la sentencia de Dios hecha a Adan provoca el deseo de hacer lo prohibido,
pero esto no puede ser asi, pues para que Adan pudiera desear tendria que tener
consciencia de si, pero como es inocente nada de esto puede ser posible. Para que Adan
pudiera desear tendria que tener un saber: el de su voluntad. Esto es lo que se asume al

afirmar que la prohibicion engendra deseo, lo cual es contradictorio.

La prohibicion despierta en Adan la posibilidad de la libertad, la nada se transforma
ahora en angustiosa posibilidad de poder. La prohibicion no despierta el impulso de
deseo, sino saber que se “es” y entonces por “ser” se “puede hacer”.*” La prohibicion
despierta el llamado de lo posible. Adan ya tiene un conocimiento primario (el de la

posibilidad): sabe que “puede”, pero atn no sabe qué puede hacer.

% Cfr. Cap. I, 16-17.

37 Seglin el relato biblico, Eva es creada aunque del mismo modo que Adan hay en ellos una diferencia, pues
ella ha sido creada de la costilla de una criatura, por lo que la disposicion a la pecaminosidad es mas
plausible, esta disposicion puede interpretarse como un guifio de la pecaminosidad puesta por el hecho
mismo de la procreacién. Cabe sefialar que hay una clara diferencia constitutiva tanto en el varén como en
la mujer, pues Kierkegaard considera que el espiritu de la mujer se encuentra mejor determinado que el del
vardn, de modo que la subjetividad animica y su extension corporal se encuentran mejor conectadas.

38 Vale mencionar que Kierkegaard sefiala que la sentencia tiene que venir de afuera necesariamente, pues
si asumimos que el mismo Adan fue quien hizo la sentencia (si Adan se hablara a si mismo, y se sentenciara),
entonces las contradicciones serian mas catastréficas pues, Adan tendria tanto conocimiento sobre las
consecuencias que se vuelve absurdo desobedecerse y castigarse. Esto implica entonces que Adan no es
inocente, luego éen qué momento se perdié la inocencia sino fue en la caida? Cfr. BA, pp. 163. SKS 4, 351.
39 Lo que irrumpe la angustia es la categoria de posibilidad. La pura posibilidad despierta la inquietud de ser
y estar en el mundo. Junto con esta categoria y la del existir que afirmamos que la angustia se vuelve un
fendmeno ontolégico/antropoldgico.
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i) La sexualidad, la temporalidad y la muerte

Kierkegaard menciona que el pecado es un asunto cualitativo, de modo que el anico
modo de comprender su introduccion en el mudo es mediante el salto, pero el salto no
puede ser explicado por ninguna ciencia, de modo que el salto cualitativo solo puede
explicado por sus consecuencias. Algunas de las consecuencias son la culpabilidad
resultado de haber perdido la inocencia, la angustia y la sexualidad. Analizaremos ahora
esta tltima.
Cuando se introduce el pecado al mismo tiempo se introduce la sexualidad.

a) El pecado se introduce en el mundo

b) La sexualidad queda establecida®
Es importante mencionar estas dos consecuencias, ya que mediante esta dualidad se
puede indagar la naturaleza primaria del hombre. Para poder considerar la propagacion
del mismo pecado es necesario asumir que la propagacion se da de manera generacional
y es por la generacion que tiene origen la historia. Asi, con la constitucion de la
sexualidad se inicia la generacion y con ello la historia. Solo en la propagacion
generacional se da la propagacion de la angustia. Esto plantea las siguientes preguntas:
sen qué momento la sexualidad queda constituida?, ;la sexualidad es equivalente a la

pecaminosidad?

Se responderan las preguntas mencionando que la sexualidad no queda constituida
desde el momento de la creacion, como en los animales que tienen una diferencia sexual
instintiva.Esto no pasa en el hombre, ya que este esta constituido espiritualmente, lo cual
quiere decir que la sexualidad del hombre no se reduce a instinto, sino que hay un
componente “extra” que el resto de las criaturas no tiene: el espiritu. La autoconsciencia
de ser un cuerpo sexuado y su subjetividad se corresponden. Para Kierkegaard lo sexual

esta mediado por el pudor, la seduccion y la libre eleccion, esto marca una diferencia

40 BA, pp. 165. SKS, 4, 353.
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radical con el resto de las especies. Es por esta diferencia que se afirma que el hombre es
el tmico capaz de ser sexual a diferencia de los animales, donde su capacidad se reduce a

movimientos mecanicos e instintivos.

Por su parte Susana Munnich*! expone que el asunto de la sexualidad es importante
para comprender el fenomeno de la angustia, de modo que, segln ella, el despertar de
la ensonacion solo puede ser comprendido mediante la péerdida de la inocencia por la
sexualidad,* reduciendo la perdida de la inocencia al acto sexual. La exposicion de
Munnich se centra en lo siguiente:

Si la tentacion proviene de la serpiente, y la serpiente es el sexo de Adan,

entonces no es la mujer la que tienta al hombre, sino que es el varon el que con
su sexo seduce y tienta.**

Sin embargo, el mismo Kierkegaard advierte que no es posible reducir la caida al acto

sexual.*

Tomar la hipotesis de Munnich como verdadera nos lleva a considerar la

identificacion el acto sexual con el pecado. Ademas si decimos que Adan es quien seduce,

entonces se podrian hacer un par de objeciones al texto de Munnich, pues la seduccion
/ . /. . .

solo es posible cuando el espiritu se encuentra constituido, cosa no que no puede ser

anterior a la caida. La concupiscencia y el deseo no son anteriores a la caida, tampoco la

voluntad y la autoconsciencia. El acto sexual no es ocasion de caida, pues para

Kierkegaard el acto sexual es posterior a la caida, ya que este acto en el hombre se

encuentra entrelazado con el deseo y la sensualidad.

4 Munnich, Susana, Kierkegaard y la muerte del padre humano y divino, Ed. Universitaria, Santiago de Chile,
1986.

42 «¥ ello es basicamente cierto, porque tan pronto Adén pierde la inocencia y asume su sexo es capaz de
engendrar, de dar vida. [...] Al primer hombre, su cuerpo le habla de una posibilidad real, de la madurez, en
la que asumira aquello que hasta el presente ignora. Es significativo que Haufniensis afirme que no puede
enlazar ninguna representacion con la serpiente biblica, porque la serpiente no sdlo alude al lenguaje, como
sefiala Haufniensis, sino también al sexo, cosa que este pensador prefiere ignorar. El falo de Adan lo tienta
con posibilidades atractivas, pero prohibidas». Ibid. pp. 171.

4 Ibid. pp. 172.

5 BA, pp. SKS, 4,
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Retomado el desarrollo del problema surgen paradojas, ya que la cuestion central
radica en que el hombre es hombre sin llegar a ser animal, pero no puede llegar a ser
quien es si se desprecia su parte animal constitutiva. De modo que no puede hablarse de
impulso instintivo en el hombre sino de un erotismo que surge tan pronto es constituido
el espiritu, de modo que la diferencia entre los animales y el hombre se abre cada vez
mas. La diferencia sexual se logra porque el cuerpo esta determinado sexualmente y le
es inherente una subjetividad encarnada. En este sentido hay una correspondencia
ontologica entre la subjetividad y su carne, de modo que no puede haber consciencia que
se sienta a si misma completamente diferente a lo que le proporciona su cuerpo. La
determinacion diferenciada de los sexos es cualitativa, de modo que seria imposible
cambiar dicha cualidad, pues la cualidad atraviesa la unidad de las tres dimensiones

subjetividad, corporalidad y el espiritu.

El hombre solo puede alcanzar su apice en el momento en que en el espiritu se hace
A /. 14 . o/
real, ;como puede lograrse esto? Cuando el espiritu se pone a si mismo, también pone
su sintesis, de modo que el espiritu pone la cualidad y la cualidad pone al espiritu.* Esto
caracteriza la irrupcion, la existencia de una cualidad diferente contenida en una unidad
idéntica. Esta categorfa se encuentra ya contenida en la filosofia de Schelling,*” descrita
de la siguiente manera:
«Esta potencia originaria, contenido a priori de la razon, de naturaleza no
conceptual, constituye el presupuesto tal de todo lo que es. Esa potencia
originaria es capaz de admitir en si lo contradictorio, los opuestos [...]. El
transito implica un pasar verdadero y real que solo puede tener lugar con la

eleccion de uno de estos opuestos que excluye al otro. Este pasar real supone,
asi, un poner fuera de si que desencadena un proceso resolutivo».*

46 BA, pp. 157. SKS 4, 336.
47 Cfr. Apuntes sobre la filosofia de la revelacion, de Ahora en adelante ¢?
48 |1

Ibid.
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Dicha separacion no corresponde a un desarrollo gradual. Es importante no perder esto
de vista, pues solo asi puede entenderse el asunto cualitativo de la pecaminosidad en
analogia al modo en que la cualidad del espiritu es puesta. Esto solo se logra cuando se
despierta del estado de ensonacion que se explico en el apartado anterior. Por otra parte
el punto mas algido de lo sensible es exactamente la sexualidad: sin pecado no hay
sexualidad, y sin sexualidad no hay pecado. Sin embargo, no hay que confundir la
pecaminosidad con la sexualidad, ya que la sexualidad es condicion de la sintesis. Con la
pecaminosidad quedo puesta la sexualidad, en ese mismo instante comienza la historia de

la vida humana.*® Asi la angustia hasta ahora significa dos cosas:

a) Que el individuo pone el pecado por medio del salto cualitativo.
b) Que la angustia ha venido y sigue viniendo con el pecado, pero de un modo

cuantitativo cada vez que el hombre nace y luego peca.

El pecado desde la antropologia propuesta por Kierkegaard tiene dos sentidos: el pecado
es un asunto cualitativo (el primer pecado irrumpe en el orden de las cosas) y cuantitativo
(en el sentido de que se propaga de manera generacional).

Hasta ahora s6lo hemos hecho un repaso sobre las descripciones que se plantean en
El concepto de angustia, desde las consecuencias de la caida. Kierkegaard considera que el
salto cualitativo es nuestra limitante y s6lo podemos explorar dicho fenomeno por sus
consecuencias, a saber, que con la sexualidad queda establecida la generacion y la muerte,
y con ello el inicio de la historia. La muerte por otro lado se introduce en el mundo no
como lo inherente a la finitud (pues Adan y Eva son finitos), sino como la consecuencia
de la caida. Cuando se considera que con la caida quedan establecidas la sexualidad, la
consciencia, la voluntad, la muerte y la angustia, no quiere decir que porque hay

sexualidad hay angustia, o porque hay voluntad entonces hay angustia, o porque hay

4 Cfr. BA, pp.157. SKS, 4, 337.
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muerte entonces hay angustia. Ninguna de estas categorias es el origen de la angustia.
Decir que el hombre siente angustia porque se va a morir, es confundir la angustia con

el temor y esto confunde el hecho mismo de la angustia y su origen.

Reducir la angustia a la consecuencia de cada una de estas categorias impide

. 14 . . .
profundlzar en la estructura antropologlca. La postura klerkegaardlana se centra en
afirmar que la angustia es un fenomeno que solo puede ser explicado por el salto
cualitativo y que forma parte intrinseca de la constitucion del espl'ritu. Al tener en cuenta
dicho fenbmeno puede entonces plantearse una teoria de la accion y del deseo en la vida

cotidiana del ser humano.

1.3 La dynamis del deseo y la angustia

a. Deseo y angustia ante el mal y el bien

Kierkegaard parte de considerar el pecado como una cualidad heredada. Esta cualidad
del pecado la considera como una de las cualidades que todo hombre comparte por el
simple hecho de existir. De modo que la repeticion del pecado no sera importante para
analizar dicho fen6meno, pues no nos centraremos en analizar el factor repetitivo sino la
cualidad en si, es decir la naturaleza del pecado. Al ser principalmente una cualidad esta
se hace presente cada vez que se comete, en tras palabras el pecado entra al mundo como
cualidad en cada acto. Si el pecado lo entendemos como el desfase animico corporal que
hay en el hombre, entonces ;el pecado entra al mundo cada que pecamos, o el pecado ya

se encuentra desde el momento del nacimiento?

Si el pecado entra al mundo cada vez que cometemos un acto, ;como es que el
pecado entra en cada acto? Basta el hecho del nacimiento mismo en el mundo para que

el pecado aguarde en un estado de latencia, de modo que este solo puede llegar a
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agudizarse en la toma de consciencia, es decir, cuando se ha perdido la inocencia y se

toma consciencia del desfase anl'mico—corporal en el que se ha nacido.

La posibilidad de la libertad, la toma de consciencia y el deseo, ponen las bases
necesarias para poder abordar nuestro problema. Con la caida se dan por lo menos tres

factores importantes para analizar: el deseo, toma de consciencia y el acto volitivo.

Después de dar un repaso explicativo sobre lo caracteristico de la angustia y los
movimientos que conlleva la pérdida de la inocencia surgen nuevos modos y aperturas al
mundo que son condicion de posibilidad de cualquier vivencia. Hasta ahora podemos

identificar tres tipos de angustia:
a) Angustia de la inocencia
b) Angustia de la libertad (perdida de la inocencia)
c) Angustia ante el mal y ante el bien (consecuencia de la caida)

Cabe mencionar que no hay que confundir estos tipos de angustia, sobre todo las tltimas
dos en las que recae la inclinacion, ya sea ante el bien o ante el mal.*” La atencion recae
cuando el deseo tiene la inclinacion por el mal. La inclinacion hacia el mal despierta en
el hombre la angustia por realizar el bien. Aunque Kierkegaard no habla propiamente en
este texto sobre el atormentado, he considerado introducirlo, pues este refleja un modo
peculiar del deseo, en este sentido el atormentado es quien teniendo la posibilidad de
obrar bien y remediar su situacion renuncia a ella pues el obrar de manera recta le
despierta un terror. Lo demoniaco a primera vista podemos reconocerlo como la
esclavitud del pecado. ;Como reconocer lo demoniaco?, ;lo demoniaco es propio de un

talante o situacion particular?, ;se puede dar lo demoniaco, aunque no se tenga

%0 cabe mencionar a propésito de la tipificacion de la angustia, como el psicoanalisis tiene a su vez
categorias que guardan semejanza con las descripciones de Kierkegaard, Cfr. diccionario de conceptos
teoldgicos, Ed. Herder, Espaiia.

45



consciencia de ello? Ordenemos las preguntas para poder explorar lo que hay en el fondo

de la estructura antropolégica.

La libertad como se ha venido mencionando es condicion de posibilidad para poder
obrar, pues esta se obtiene de manera plena cuando la inocencia se ha perdido. Uno de
los problemas a la hora de distinguir cuales son los sintomas de la persona angustiada
tiene que ver principalmente con que la angustia atraviesa la esfera animico-corporal.
Llegando con ello a confundir la angustia con alguna enfermedad psicosomatica y

. . . . . 14 . .
queriendo entonces aliviar la angustia con medicamentos lo tnico que se obtiene es

agravar la situacion, pues la cura no se encuentra ahi.

Kierkegaard no reduce la angustia a un fenémeno psicoldgico® o biolégico, sino que
tiene que ver con una toma de consciencia profunda. No se puede hablar de lo demoniaco
desde la inocencia, pues en el estado de inocencia no estaba puesta la libertad en cuanto
libertad. Recordemos que la libertad solo puede ser posible en cuanto el espiritu queda
constituido, pero el estado demoniaco ha invertido esta relacion y la libertad ha quedado
doblegada a tal punto que el individuo no puede salir de su condicion. La condicion de

lo demoniaco se caracteriza por lo siguiente:
- Pérdida de la libertad
- Esclavitud al pecado

- Desesperacion muda

51 Objetivar la angustia es lo que mas tarde hara el psicoanalisis, de manera particular con Lacan, véase su
Seminario 10 dedicado a la angustia, en el cual se parte del hecho de que la angustia es una suerte de reflejo
de vivencias, de modo que la angustia puede reducirse a nociones causales-vivenciales, esto implica que la
angustia sea analizada de manera objetiva causada por una serie de vivencias, «La angustia esencialmente
es deseo del Otro». (Ibid. Seminario 10, pp. 13). En contra posicidn con la angustia kierkegaardiana, pues lo
que postula es considerar que la angustia no se reduce a la esfera psicoldgica o bioldgica, no es causal. Si
bien tenemos una base bioldgica animal que obedece a ciertas leyes causales materiales, la angustia al no
tener un estrato material, no obedece a este tipo de leyes causales-materiales. Lo que el psicoanalisis sefiala
como angustia es un fenémeno vivencial, esto permite quedarse en este primer nivel de las vivencias como
fendmenos de la psique.
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= Cerrarse en sl mismo

Estos puntos que se mencionan aqui tienen que ver principalmente con el modo en que
el deseo se dirige. Kierkegaard ahonda ya al final de EI concepto de angustia sobre la
inclinacion del deseo por el mal, y como esta misma inclinacion termina revirtiendo los
valores, de modo que el deseo por el mal aparenta ser un bien y la libertad solo tiene la
apariencia, pues en realidad no es. Este estado llevado al extremo terminaria por
despreciar el bien, pues la inclinacion por el bien y la verdadera libertad le pareceran
terrorificos. De modo que el Gnico bien que alcanza a ver es el que le perjudica. Las
pregunta que hay que plantear tras este primer recorrido son las siguientes: ;por que el
deseo puede llegar invertir los valores?, ;cual es la estructura intima del deseo y como

puede analizarse? Estas preguntas nos llevaran a nuestro siguiente apartado.
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Capl'tulo 1I.
El deseo en la estructura antropol(')gica

En el apartado anterior la antropologia kierkegaardiana parte del hecho de la caida, es
decir del desfase animico corporal de cada individuo. Lo central de este segundo apartado
sera analizar la relacion que hay entre el concepto de pecado y libertad que se propone
en El concepto de angustia y la estrecha relacion que hay con los movimientos de la voluntad

y el deseo que se desarrollan en O Io uno, o Io otro, Vol. 1y II.

Para tener un acercamiento al pensamiento de Kierkegaard es necesario tener en
cuenta cuales son los principios de lo que parte el mismo autor. Por esto mismo cabe
recordar que Kierkegaard considera que hay dos planos en los que la vida humana se
desarrolla, a saber: la interioridad y la exterioridad. Si asumimos tal punto de partida
surgen entonces varias cuestiones que hay considerar antes de aceptarlas, tales como
¢como poder distinguir entre la exterioridad y la interioridad?, ;por qué hay dos planos
y no mas?, para poder responder a estas preguntas comenzaremos explicando en que

consiste cada uno de estos planos y por qué son considerados tales. >’

Como hemos visto en el capitulo anterior la distincion entre interioridad y
exterioridad se realiza en el acto mismo de la caida, de manera determinante en la
constitucion del espiritu. Para nuestro autor danés la interioridad esta constituida en la
subjetividad, mientras que en la exterioridad se encuentra el plano real o exterior, es
decir, el mundo material incluido el cuerpo. El espiritu se encuentra constituido por el
cuerpo y subjetividad, solo en la union de estos dos (el plano interno y externo), se puede

dar este tercero que los unifica, el espiritu, que es esencialmente relacion. El espiritu es

52| 3 distincién que hay sobre estos dos planos ontoldgicos-antropoldgicos se da primeramente en E/
concepto de angustia y de manera muy particular en De omnibus dubitandum est como lo sefiala Rafael
Larrafieta en La interioridad apasiona.
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esencialmente relacion continua del mundo exterior y subjetivo, luego todo aquello que
se nos haga presente para analisis no podra quedar fuera de estos dos planos que se

corresponden.

En este sentido las exploraciones seran sobre los movimientos internos del deseo y
las manifestaciones externas en las que se ve reflejado. Si nuestro objeto de estudio es el
deseo ;como podremos indagar sus movimientos si estos pertenecen a la subjetividad? El
tnico modo de poder indagar la estructura del deseo es mediante el acto, es decir, en el
momento en que el deseo es experimentado por una subjetividad y es dirigida o motivada

por un factor externo.

El deseo de manera particular lo analizaremos en los Los estadios eroticos inmediatos y
en La validez estética del matrimonio. Es preciso analizar el deseo en estos dos textos, pues
en el primero se explica el origen del mismo y en el segundo se analizan los movimientos

y el desarrollo de dicho fenomeno.

2.1 El deseo en Los estadios erdticos inmediatos

La hipotesis que se sostiene en este apartado es que hay una intima relacion con la figura
de la caida y la ensofiacion que se describe en EI concepto de angustia, y el movimiento de

ensofacion que hay en Los estadios erdticos inmediatos.

Kierkegaard analiza el origen y los modos del deseo a traves de la forma de ser de
los personajes esteticos. Analizar las formas del deseo nos permitira conocer su origen y
las manifestaciones de este. El objetivo de este breve apartado es ver la relacion que hay
entre la conciencia de si y el deseo, pues hay una tesis muy peculiar en el pensamiento

de Kierkegaard, a saber, que no puede haber deseo sin antes tener conciencia de si.
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El deseo estetico germina y se madura en tres facetas, a saber: el Paje, Papageno y
Don Juan. La figura del Paje en la opera de Las bodas de Figaro®® nos muestra una profunda
melancolia (Melancholi),* pues el deseo no despierta aun (Attraaen er endnu ikke
vaagnet), sino que se encuentra en una pesadumbre.’* La nocién de deseo que plasma
Soren puede entenderse como una primer forma del deseo (Attraaede), donde el deseo
es uno mismo con su objeto. Esto puede asimilarse cuando el mismo Kierkegaard nos
menciona que en el deseo esta siempre lo deseado (Hvad der vil blive Attraaens
Gjenstand eier Attraaen).” En este sentido podemos identificar un primer modo de
deseo como lo ilustra Rafael Larrafieta:** un modo de desear sonando (Dremmende). En
este sentido no hay diferencia entre el deseo y lo deseado. El danés describe ese deseo de
la siguiente manera:

El deseo [Attraaen] es un deseo tranquilo [stille Attraa], el ansia* [Langselen] es un

ansia tranquila [stille Laengsel], el fervor [Svaermeriet] un fervor tranquilo [stille

Svaermeri] en el que el objeto se insintia, y esta tan cerca que ya esta alli. | Lo deseado

[Det Attraaede] fluctia sobre el deseo [Attraaen] y se sume en ¢l, pero ese

movimiento no se produce por la propia fuerza de atraccion [ tiltreekkende Kraft]

del deseo o porque haya deseo.’’

En este primer modo de deseo, la ensofacion es lo determinante, pues, aunque deseo y

lo deseado se encuentran en una intima relacion, ain no se diferencian del todo,

53 Las bodas de Figaro, una de las multiples dperas a las que asistié S. Kierkegaard como un admirador de
Mozart, se menciona en el diario personal de Kierkegaard, quien asistio a verla por primera vez un Jueves 26
de Enero de 1837. Es desde ahi que comienza a perfilar las tres figuras miticas (Paje, Papageno y Don Juan)
en que el deseo se hace manifiesto desde el talante estético. Cfr. BB: 24, SKS, 17, 115.

*Cabria analizar la posible relacién entre deseo y melancolia. Pues la melancolia podria mostrase como
impotencia, fracaso, tristeza o frustracion por un deseo no satisfecho. Hay que analizar si la melancolia
puede desembocar en desesperacion.

>4 Kierkegaard, S. O lo uno, o lo otro, Vol. |, Estadios erdticos inmediatos. Ed. Trotta, Madrid, 2006, pp. 97,
SKS, 2, 81. De hora en adelante EEI.

5 EEl, pp. 97, SKS, 2, 81.

%6 |arrafieta Rafael, La interioridad apasionada, Verdad y amor en el pensamiento de Kierkegaard. Ed. San
Esteban, Universidad Pontificia, Salamanca, Espafia, 1990.

*Ansia [Laengselen]y anhelo [@nsker] se suelen usar en Kierkegaard como sindnimos. No hay que confundir,
como suele ocurrir cominmente en la traduccion del danés [Angest] al inglés [Anxiety], pues la traduccién
de Anxiety al espafiol comunmente se traduce como Ansia.

ST EEl, pp. 98, SKS, 2, 81.
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confundiendo con ello el objeto. Lo central de esta forma del deseo es que hay una
relacion entre deseo y objeto, pues esta es una caracteristica propia del deseo, que, a
todo desear le corresponde un objeto al que es dirigido, de modo que no cabria pensar

en deseo sino hay objeto de deseo.

En la primera fase del deseo hay un anhelo muy intimo, pero el estado de ensonacion
es tal que no hay una separacion del deseo y su objeto. Se podria decir que no se desea
en sentido estricto, pues deseo y objeto se confunden. No hay posibilidad de deseo en
esta fase ya que el deseo del Paje se encuentra dormido, solo hasta que se le hace presente
un objeto entonces puede desear, pero como no hay objeto presente es que su deseo se

encuentra dormido.

Este primer movimiento es tan abstracto que se desconoce el objeto al que el deseo
se encuentra unido. Este es el primer movimiento del deseo como lo expone
Kierkegaard. El deseo en esta primer fase se muestra como una unidad donde se contiene
la diferencia.

[...] el deseo es tan indeterminado, el objeto se destaca tan poco, que lo deseado

reposa androginamente en el deseo, de la misma manera que cuando, en la vida

vegetal, los dos sexos estan en la misma flor. El deseo y lo deseado se unifican

en esa unidad, pues ambos son neutrius generis.>®

Este modo de comprender el deseo solo puede analizarse desde un estado posterior, es
decir desde un estado donde haya serenidad y puedan irse manifestando los fen6menos
en forma de meditacion. Aunque temporalmente el primer movimiento del deseo sea
confuso, he ahi la necesidad de meditar y retrotraernos para dejar que los fenomenos
subjetivos se manifiesten, tal como lo considera Olivares Bogeskov, cuando se habla de

la sensualidad pura, ya que «los estadios eroticos inmediatos revelan lo que es la

S8 £El, pp. 99, SKS, 2, 83.
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sensualidad pura, entendiendo por puro el que la reflexion no haya distorsionado la forma

en que el objeto de deseo aparece a la conciencia de la persona».59

En los textos de Kierkegaard la relacion que hay entre la ensonacion y el despertar
el deseo se refleja en Los estadios erdticos inmediatos y El concepto de angustia, no debe de
confundirse. La ensofiacion presentada en el primer texto tiene que ver con que el sujeto
no tiene conciencia de su deseo, ya que no se le ha hecho presente un objeto externo que
pueda despertarlo. No hay conciencia de deseo, pues no hay objeto al que se este
dirigido. En este texto la ensofiacion tiene relacion con la autopercepcion y la
diferenciacion del objeto deseado. La ensonacion expuesta en el segundo texto tiene, en
cambio, una relacion estrecha con la concupiscencia y la caida: solo con la caida surge el
despertar y se hace consciente la realidad subjetiva y la externa, esto posibilita que pueda

surgir el deseo.

La relacion que hay entre estos modos de ensohacion es que uno es condicion del
otro. Cuando Adan despierta de su estado de ensohacion su corporalidad y su
subjetividad se relacionan, esta relacion permite tener autoconciencia, libertad y deseo.
Una vez que el sujeto tiene la posibilidad de desear, tiene que repetirse el movimiento

del despertar.

La irrupcion y la diferenciacion tanto del objeto como del deseo se ven reflejados en
la figura de Papageno.60 En este segundo personaje se hace presente la diferencia entre
objeto y deseo. El deseo de Papageno por el mismo movimiento de atraccion se separa
de su objeto y con la separacion se introduce la diferencia. Por la separacion es que la

blsqueda del objeto surge. Papageno desea, pero su consciencia no identifica el objeto

59 Cfr. Olivares B. Benjamin, El concepto de felicidad en las obras de Sgren Kierkegaard, Ed. Universidad
Iberoamericana, México, D.F. 2015, pp. 62.
80 personaje de La flauta mdgica de Mozart.
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concreto del deseo. El objeto de deseo no es un objeto particular. De este modo

Papageno se sumerge en la multiplicidad de objetos.

Rafael Larrafieta sefialara tal estado como Segende (buscando).®' Pasar del primer
estado, Dremmende, al segundo estado, Segende, obedece a la estructura misma y al

nucleo del propio deseo.

La separacion del primer estadio (Paje) con respecto de este segundo (Papageno), es

. . . . ./
primordial. Pues estos textos recalcan de manera particular la irrupcion de la naturaleza
humana, del paso de una cualidad a otra distinta que se encuentran contenidas en una
misma unidad. En el siguiente esquema se plasman conceptos mas relevantes que hay en

EI concepto de angustia y Los estadios eroticos inmediatos respeto del despertar: !
Lns estadios

erdticos
£l concegto ] ]
de angustin inmediaios
Ensofiacion EnEG;'"tacic’m
Estado Estado
previc a la previc del
caida despertar
e -...._--——'-"""l
| —* Salto cualitativo =

Consciencia- Deseo—'kmlunta d Consciencia- Desgu—‘mluntad

/ Diferencia : ;
ﬁdad Diferencia

Realidad

Objeto externo  pagaq interno

subjetiva externa

Como vemos el salto cualitativo es el punto clave en los dos textos, pues solo el salto
cualitativo pone la diferenciacion por un lado entre la consciencia subjetiva y la realidad
externa, entre el deseo interno y el objeto de deseo. Lo fundamental del salto cualitativo
se caracteriza por ser el acto necesario para que haya relacion entre las dos realidades. Lo

que Kierkegaard expone en EI concepto de angustia es la relacion que hay entre la toma de

61 L3 interioridad apasionada, pp. 156.
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consciencia de si y su voluntad, mientras que en Los estadios eréticos inmediatos se analiza la
toma de consciencia del deseo como apetencia. Podemos preguntarnos ahora ;cual de
estos desarrollos se da primero, el de la toma de consciencia de si mismo, o de la toma

de consciencia de la apetencia?

Segin los textos mencionados no cabe la posibilidad de que exista el deseo si no
existe la autopercepcion. La nocion de deseo desde estos textos implica tener conciencia
de si, por lo que la conciencia de si es condicion de posibilidad para el deseo. En primer
lugar es necesario una toma de consciencia de si (autopercepcion), ya que la apetencia se
encuentra dirigida a una consciencia que exige de si un estrato minimo de
autopercepcion, pues solo quien es consciente de lo que desea, desea en sentido estricto,
y quien no es consciente de si, no desea. El deseo remite entonces a un fenomeno
relacionado intrinsecamente a la autopercepcion y la consciencia de un individuo. De
modo que no podria haber deseo sin objeto deseado, y la diferencia se da en la toma de

consciencia. Sin consciencia de si no hay deseo.

El deseo de Papageno por el mismo movimiento de atraccion hace que deseo y
objeto deseado se separan y se diferencien. Cuando se da la separacion el deseo busca su
objeto, esta busqueda separa deseo y objeto deseado, pero no garantiza la tematizacion
del objeto del deseo particular. Asi, al no tener un objeto identificado, Papageno se
sumerge en la multiplicidad. Esta manifestacion del “deseo que busca” da muestra de una
autoconciencia que se encuentra dirigida a objetos. En este estado ya hay una diferencia,
pero no una determinacion particular del objeto. En esto radica uno de los enlaces mas
interesantes de EI concepto de angustia y Los estadios erdticos inmediatos;

La angustia es una determinacion del espiritu que sueha y, como tal, tiene su
domicilio en la psicologia. Despierto, la diferencia entre si mismo y mi otro esta
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puesta: dormido [sovende], esta suspendida; sonando [drommende] es una nada

insinuada.®’
Kierkegaard ilustra la relacion que hay entre el deseo y el objeto de deseo, pues lo
esencial de la separacion es la busqueda, ya que la separacion da cuenta de la unidad inicial
en la que se encontraban. Para Kierkegaard la separacion implica inquietud e impulso de
aquello que fue en un origen unidad.
Este despertar que hace que el deseo despierte, ese sobre salto, separa el deseo
y el objeto, da un objeto al deseo. Esta es la determinacion dialectica que es
preciso entender debidamente; so6lo hay deseo en cuanto hay objeto, solo hay
objeto en cuento hay deseo, el deseo y el objeto son como dos mellizos que
vienen al mundo de un modo absolutamente simultaneo, y aunque no haya entre
ellos la diferencia de tiempo que siempre puede haber entre los mellizos, el

sentido de esa genesis no consiste en la unificacion de aquellos sino, por el
contrario, en su separacién.63

El principio de unidad en el que se encontraba el deseo y el objeto se manifiestan como
movimiento constante, como el principio motor que por su propia fuerza separa lo
semejante y busca volver a unificarlo. A diferencia del primer estadio, Papageno ha
despertado, tiene consciencia de su deseo, pero alin no reconoce a qué objeto en
particular se encuentra dirigido. Este principio motor que separa y unifica se asemeja a

la teoria de las potencias de Schelling como se menciono6 anteriormente . %*

Por ultimo queda analizar el tercer modo del deseo, el deseo de Don Juan. Lo central
de este modo del deseo es que este se encuentra determinando (Bestemmelser), es decir,
que hay una autoconciencia tanto del deseo como del objeto al que se encuentra dirigido.

La determinacion de su deseo implica un grado de autoconciencia mas desarrollado que

62 Cfr. BA, pp. 159, SKS, 4, 347.

Cfr. Apuntes sobre la filosofia de la Revelacion de F. W. J. Schelling (1841-1842). pp. 17.
83EEl, pp. 101, SKS, 2, 85.

84EEl, pp. 105, SKS, 2, 90.
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los otros dos modos anteriores, este grado de autoconciencia permite identificar el objeto

de deseo como un particular.

En Don Juan el objeto de deseo se encuentra determinado, dicho objeto es su
subjetividad. En este tercer modo del deseo hay una identificacion del objeto de deseo
con la subjetividad. Identificar el objeto de deseo consigo mismo permite dar origen a la

autorreferencia como punto central de la realizacion del deseo.

El esteta desea porque es consciente de si y del placer que puede obtener para si.
De modo que no desea para obtener un bien, sino porque desear lo coloca en
autorreferencia siempre, por eso se dice que el objeto de deseo del esteta es la propia

subjetividad.

Lo esencial de este tercer estadio es que el deseo de Don juan se encuentra
determinado como deseo. Esto quiere decir que su deseo se encuentra en una unidad
mejor constituida en comparacion con los estadios anteriores.

«El primer estadio deseaba de manera ideal, lo Uno; el segundo deseaba lo

particular bajo la determinacion de lo multiple; el tercer estadio es la unidad de

estos. El deseo se halla en lo particular su objeto absoluto, desea lo particular

de manera absoluta. En ello consiste la seduccion de la que tendremos que
hablar de aqu{ en adelantey.

Lo propio de Don Juan es que su deseo por la propia fuerza se ha separado y con la
separacion se coloca la determinacion, haciendo que con ello el deseo de Don Juan sea
un deseo activo, el deseo-deseante, es decir, el deseo que se realiza consigo mismo. Esta
caracteristica es de suma importancia, ya que, segun Kierkegaard, lo propio de Don Juan
es el deseo-deseante (la seduccion). Segiin Kierkegaard, la determinacion de la seduccion

puede ser analizada de dos maneras (antropologica y la historica).

Kierkegaard sostiene que la seduccion nace con la llegada del cristianismo, pues el

cristianismo introduce variables sobre la corporalidad, la sexualidad y el amor. El amor
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no queda reducido a un mecanismo natural, sino que entra en relacion con otras variables

como la libertad, el cortejo, el deseo y la seduccion.

Lo determinante del analisis historico sobre la seduccion tiene que ver con el paso
de la cultura griega al encuentro con el cristianismo. El analisis hecho por nuestro autor
nos da las pautas para hacer la analogia del deseo de manera subjetiva y de manera
historica, haciendonos ver con ello (como lo hizo en EI concepto de la angustia) que los
relatos mitico-literarios exponen a su vez el modo de ser subjetivo del individuo

parti cular.

Hay dos tesis centrales a la hora de analizar la figura del Don Juan. Primero, que es
considerado una figura mitica en el sentido de que segin su numero de conquistas es
imposible que haya existido como un individuo real, y segundo, que dicha figura es propia
del talante cristiano, en el sentido de que en la edad antigua no hay posibilidad tal, pues
el deseo se equipara con el instinto. ;Por queé la seduccion es propia del cristianismo?
Segun Kierkegaard, porque el cristianismo recalca la diferencia entre carne y espiritu,

entre voluntad y deseo.

Entonces ;cual es el objeto de deseo de Don Juan? Es la seduccion, las mujeres, el
placer, pero sobre todo, lo sensual. Es decir, el objeto de este deseo es ¢l mismo. En
otras palabras, el objeto de Don Juan es gozar de los placeres teniendo plena consciencia
de si. Esta forma del deseo relaciona la consciencia de si y la consciencia de la
temporalidad, pues Don Juan siempre es consciente de que el placer dura un instante y
al termino del mismo es necesario repetirlo. Deseo y repeticion van de la mano tal como

lo expone Olivares BQ)geskov.65

85 Cfr. Olivares Bggeskov, Benjamin. Sobre el concepto de felicidad en las obras de Sgren Kierkegaard. Ed.
Universidad Iberoamericana, México, 2015.
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Los rasgos caracteristicos de esta tercer forma del deseo son: el objeto de deseo es
lo sensual, este deseo implica siempre autorreferencia y la repeticion del deseo se vuelve

necesaria.
En resumen las tres fases del deseo son:

a) deseo y objeto se encuentran en una unidad, de tal modo que no podria haber
deseo en sentido estricto, ya que no se tiene consciencia de él.

b) En un segundo momento por la fuerza del deseo, objeto y deseo se separan, se
genera la diferencia. En esto recae todo el peso tanto del deseo como de la
angustia, pues siendo en un inicio dos fuerzas contenidas en unidad, estas se
separan generando la diferencia entre si, y su autonomia.

c) Por Gltimo, por la toma de consciencia del deseo y su objeto puede darse la
realizacion del deseo, de modo que solo la constitucion de lo sensual puede
culminarse en Don Juan. La sensualidad es la manifestacion del desborde del
propio estado de animo que reclama el deber del goce consigo mismo. Lo propio

de Don Juan es la sensualidad.®®

Es interesante tener en cuenta el doble plano de las exploraciones antropolégicas que
hace el filosofo danés, pues hay una estrecha analogia entre los movimientos subjetivos
que hay en cada individuo y el desarrollo historico. La sensualidad en el ambito historico

se encuentra relacionada con la época cristiana.

La sensualidad se encuentra en la época pagana. En esa ¢poca el amor y el impulso
sensual son lo mismo. No hay consciencia de la diferencia que hay entre lo pasional y el

amor, siendo estas dos realidades asumidas como una misma (Sandselig elskov).

6 £EII, pp. 18. SKS, 3, 19.
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Con la llegada del cristianismo se recalca la diferencia que hay entre lo pasional y el
amor, quedando establecido por un lado lo sensual (Sandselige) y por el otro el amor

(Kj aerlighed) .

Para época antigua no hay diferencia alguna entre lo pasional (instintivo) y el amor,
siendo estas dos la misma cosa. En cambio, en la época cristiana se recalca la diferencia
que hay entre lo pasional y el amor. Es por eso que Kierkegaard afirma en este sentido
que lo propio del cristianismo es la determinacion de lo sensual.®” De modo que la figura
de Don Juan es la representacion del impulso carnal que tiene plena consciencia del goce.
La llegada del cristianismo marca la diferencia entre pasion y amor. A su vez el
cristianismo exige que el individuo reconozca la diferencia y este pueda perfeccionar el

impulso sensual hasta transformarlo en amor.

2.2 El deseo en La validez estética del matrimonio

El paso de lo sensual (Sandselig elskov) al amor (Kjeerlighed) es lo que toca analizar. Los
estadios eroticos inmediatos tienen un peso peculiar cuando se contrasta con La validez estética
del matrimonio, ya que la nocion de deseo que se plantea en el primer texto continua su

desarrollo en el segundo texto.

No podria comprenderse el desarrollo y el drama del deseo en su totalidad si se deja
de lado el Vol. Il de O lo uno, o lo otro. Kierkegaard, bajo la figura del abogado Whillem,
se centra en hacer notar las carencias del deseo que hay en la posicion estética, ya que el

esteta tiene una meta muy particular: su tarea se reduce disfrutar y gozar. El espiritu

87 Cfr. «Las Edad Media debié tomar como objeto de consideracidn la escisién entre la carne y el espiritu y el
espiritu que el cristianismo trajo al mundo, y, con ese fin, tomar como objeto de intuicién cada uno de los
poderes en pugna.» EEl, pp. 108, SKS, 2, 93.
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estetico se encuentra siempre proyectado y apoyado en los placeres de las cosas que el

mundo le ofrece, y de manera particular el esteta se goza en el primer enamoramiento.®

La sensualidad en que se goza el esteta no es amor, aunque el esteta llegue a pensar
lo contrario. La tesis central La validez estética del matrimonio es que el fin teleologico de

lo sensualidad se encuentra en la relacion conyugal.

Soren sostiene que el esteta confunde lo sensual (enamoramiento) con el amor, de
modo que el esteta no llega a distinguir que aquello que es su objeto de deseo en realidad
no lo es. La esencia del talante estético radica en lo siguiente: por la prisa de poder gozar
de lo sensual y de los placeres, el seductor no alcanza a distinguir que su objeto (lo
sensual) nunca podra llenar su deseo. Es decir, al estar entregado a los placeres
inmediatos, la dinamica del deseo exige la repeticion del placer. Con ello el deseo se

vuelve frustrado.®’

;Por que el esteta se entrega a la inmediatez?, ;por que su deseo no puede estar
dirigido a los objetos correctos?, segin Whillem, el desear y el objeto son uno mismo:

Este [el amor romantico del esteta], para decirlo en una sola palabra, es

inmediato; verla y amarla eran la misma cosa, y aun habi¢ndola visto una sola

cosa vez a traves de la entreabierta ventana de su alcoba, ¢l y solo ¢l en el mundo

habria de amarla desde este instante.™
Es facil notar que en el esteta la inmediatez (Umiddelbarheden) es el tinico punto de
apoyo para afirmar el deseo (attraen) y por tanto el amor (elskov). Para Don Juan deseo
y amor son uno mismo, de modo que reduce el amor a impulso sensual a pasion

instintiva.

%8 Kierkegaard, Seren, La validez estética del matrimonio, Ed. Trotta, Madrid, 2007, pp. 17, SKS, 3, 18. De
Ahora en adelante EEIl.

8 \bid, EEII, pp. 17, SKS, 3, 18.

0 EEll,pp. 27, SKS, 3, 28.
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La vida estética se caracteriza por estar indeterminada (Ubestemmetheden), es decir

. . . . . . . . ./
por vivir en la constate inmediatez, la inmediatez no obedece a ninguna determinacion
racional. La mediacion racional para Seren implica asumir la consciencia de la propia
existencia y de lo eterno, pues quien tiene presente lo eterno supera la inmediatez y el

modo impulsivo de relacionarse con el mundo.

;Por que el esteta vive en la inmediatez? Porque la inmediatez garantiza al esteta una
verdad momentanea (Virkelig Momentet), el nicleo principal de dicha categoria radica
en que esta verdad momentanea solo es valida en el instante en que se obtiene, ya que al
siguiente instante esta verdad (Virkelig Momentet) queda anulada. Es por eso tan
importante para el talante estetico el factor repetitivo, pues solo la repeticion garantiza
que la verdad inmediata pueda tenerse nuevamente. La repeticion garantiza la
actualizacion de su esa verdad inmanente. La tnica verdad para el esteta es el goce, es
por eso que Don Juan busca repetir el goce cuantas veces sea necesario. Dejemos por
ahora la categoria de la repeticion, pues el asunto determinante es analizar en que

momento se supera la inmediatez.

Para Don Juan la verdad inmediata es el placer de la seduccion, de modo que esta
verdad no tendria porque tener relacion con los demas individuos, ya que el deber de
actualizar el placer es para consigo mismo. El deseo del esteta se manifiesta como

carencia, carencia ciclica, apetencia inconforme e inconsciente.

Todo lo recibido por el esteta es inmediatamente real y por lo tanto verdadero, es
por eso mismo que el esteta no puede hacer la distincion de su objeto de deseo y se queda
con la primera manifestacion: el placer de lo sensual. El esteta no puede reconocer la

diferencia real que hay entre el enamoramiento y el amor.

Don Juan muestra una doble ignorancia, primero porque acoge todo lo placentero

como verdadero, y segundo porque ignora el daio que se ocasiona a si mismo en el modo
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de saciar su deseo. El modo de actuar del esteta es egoista sin mas, el esteta mismo no lo

llama de esa manera por pudor, pero su dinamica es la del egoismo.”

El desborde del estado de animo estetico es fruto de un egoismo que intenta saciar
las apetencias de manera inmanente, esto sin tomar en cuenta a los mas proximos. La
inmanencia exige la repeticion del placer, esto orilla al esteta al tedio o la desesperacion
y sucede de manera tan sutil y silenciosa que el tnico dafio que obtiene es el de si
mismo.”” Esto nos da una pista muy importante, ya que nadie en sentido estricto busca
para si el mal, pues de tener consciencia que su actuar le provoca dolor, sin duda dejaria

de hacerlo, pero como no lo sabe sigue guiado por los placeres y los bienes inmediatos

El esteta actiia segtin el marco de las posibilidades de placer que el mundo le ofrece,
sin tener presente la posibilidad de la salvacion o la perdicion. El goce, al ser una verdad
momentanea, no toma en cuenta las posibles consecuencias que puedan derivarse del
mismo. La Gnica consideracion que hace el esteta es aquella que le permita agrandar mas
su placer, todo aquello que implique la renuncia del goce es un obstaculo, de modo que
la renuncia y el sacrificio para el esteta carecen de sentido. El esteta solo podria aceptar

“el sacrificio” si este le ofrece placer de manera inmediata.

La toma de consciencia con respecto al disfrute (Nydelse) del placer es lo decisivo
para comprender la estructura del deseo estético. El punto mas intenso del goce es
cuando se tiene consciencia que al momento siguiente el goce desapareceré, y €S0 mismo
hace el esteta.” El esteta (egoista) teme por si mismo y siempre afora el placer. Para el
esteta, la verdad y las miras de realizar el bien se encuentran puestas en el placer que el

mundo le dispone. Ante la mutabilidad del mundo, el esteta solo puede poner sus fuerzas

"LEEN, pp. 23, SKS, 3, 24.

72 Cfr. Olivares Bggestovk, El concepto de felicidad en las obras de Sgren Kierkegaard, Universidad
Iberoamericana, México, 2016.

3 EEIl, pp. 31, SKS, 3, 33.
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completas en la repeticion del goce. Pensar en que el goce pueda terminar en el instante
siguiente le despierta terror, de modo que no tiene mas remedio que reproducir cuantas

veces sea necesario.

Un deseo que busca saciarse de manera inmediata y repetitiva puede desembocar en
tedio o desesperacion. Para Whillem, la saciedad del deseo no puede quedar deslindada
de otras nociones tales como la prudencia, la sabiduria, la paciencia y el sacrificio, pues

un deseo que toma en cuenta esto puede superar el tedio de la repeticion.

Si todos los objetos de deseo del esteta son inmanentes y cambiantes ;cabe pensar
en un objeto de deseo que sea inmutable? Analizar el talante estetico, tal como lo plantea
Kierkegaard desde un punto de vista etico, nos orilla en Gltima instancia a preguntarnos
sobre el anhelo profundo que puede experimentar una persona. Esto equivale a

preguntar: ;cual es el deseo mas intenso y profundo que el hombre puede experimentar?

El deseo esta determinado en tanto que el individuo reconoce la fuente originaria
del deseo (la individualidad), desde la constitucion del espiritu (Aandeligt), (alma-
cuerpo, sjaelelige -legemet). La manera de saciar dicha apetencia tiene que ver en Gltima
instancia con la satisfaccion individual. El deseo de Don Juan aflora en la seduccion, pues
dicha sensualidad busca ser anclada en un ser particular (una mujer concreta). Sin
embargo, dado que se confunde el objeto de deseo con el desear mismo, la basqueda del
objeto se concentra en el ideal universal (seducir a toda mujer posible). Asi es como

Kierkegaard caracteriza el deseo de Don Juan.”

Lo central de la seduccion estetica tiene que ver con la cantidad de veces que pueda
ejercer la seduccion y no a cuantas mujeres haya seducido, ya que la seduccion puede
repetirse en las mismas mujeres. El deseo de Don juan tiene un movimiento continuo

implicito de busqueda, pero el objeto al que se encuentra dirigido es lo universal y por

7AEEIl, pp. 106, SKS, 2, 91

63



lo tanto nunca podra obtenerlo. Por eso cuando Don Juan seduce a una mujer,
inmediatamente busca una nueva victima para atraparla y seducirla. Don Juan es
consciente del deseo que siente e implicitamente intuye que todo deseo es insatisfecho.

Sin embargo, seguiria buscando satisfacerlo.

Para el esteta, el amor y el enamoramiento (impulso sensual) quedan confundidos
en una unidad, de tal modo que un seductor como Don Juan consideraria el

enamoramiento inmediato como el amor pleno.

Como mencionamos anteriormente, la seduccion estética se muestra como un
desborde del propio estado de animo.” Este estado animico aun no es reflexivo ya que
no tiene consciencia del objeto real al cual se dirige el deseo. ;Como puede ser esto
posible si anteriormente se nos habia mencionado que la seduccion es una de las
caracteristicas propias del cristianismo? Si bien es una caracteristica propia el
cristianismo, esto no es lo determinante, sino asumir la sensualidad y superarla para

poder amar.

Segn las afirmaciones de Kierkegaard, ni la edad pagana (Grecia), ni el judaismo’

llegaron a analizar con profundidad la nocion de amor distinguida de lo pasional, pues
segun el autor es hasta la llegada del cristianismo que se reconoce lo pasional, el amor y
el valor del sexo opuesto. Siguiendo el texto, la determinacion de la sensualidad se da
con la toma de consciencia de uno mismo y a su vez con la toma de consciencia de la
diferencia sexual del otro. A la llegada del cristianismo se asume la diferencia sexual, y

lo sensual se constituye. 77 Se afirma con ello que la sensualidad tiene como fin la

>EEIl, pp. 20, SKS, 3, 21.

76 Mas adelante se menciona que por muy abstracto que haya sido el Dios de los judios, este Dios tenia una
preocupacion por las cosas terrenales. Isaac le pide una buena mujer a Dios, Isaac se encuentra seguro y
Dios le garantiza una buena mujer, pero aun habiéndola amado mucho, falta el momento erético de la
seduccidn, pues su mujer al ser garantizada por Dios Isaac no necesita seducirla para obtenerla.

77 Aunque Platén hace algunas referencias sobre el amor de manera particular en Lisis, Banquete y
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realizacion plena de la subjetividad sexuada, de manera que solo el reconocimiento pleno

de la diferencia sexual se da en el matrimonio.

El cristianismo reconoce que en el matrimonio (Zgteskab) hay una verdad y una
belleza inherentes a ¢l.”* El cristianismo en particular consolida y propaga la union
conyugal como un modo deseable de hacer cultura, pues ni el paganismo, ni el judaismo™

hablaron de ello en profundidad.80

;Como diferenciar entre el amor y el enamoramiento? O formulado de otro modo:
¢como distinguir entre el amor y el deseo? Analizar dichas preguntas nos llevarian a la

exploracion del siguiente apartado

a) Atraccion, deseo, amor; de los papeles «A» a los papeles «B»

Se analiz6 la postura de «A» sobre la concepcion del deseo que hay en los diferentes
personajes de Mozart (sobre todo la figura de Don Juan), y tambien hemos repasado la
postura de «B», donde se mostro la oposicion respecto de la postura estética. Ahora toca

analizar cual es el movimiento del deseo que se realiza entre la postura estética y la etica.

La postura ética menciona que en el deseo estetico hay una confusion entre el deseo

. . / /

y el objeto de deseo, entre el enamoramiento y el amor, ahora cabria preguntarnos ;que
es el amor? Kierkegaard menciona que el amor resulta un misterio, pues al ser un estado

vital tan complejo puede Hegar a confundirse con otras nociones tales como: sentimiento

Fedro, es en este ultimo que Eros es reconocido como un dios, y es desde este didlogo que se muestra la
complejidad de la existencia humana cuando se reconoce al amor como un atributo divino. Si bien Platén
reconoce la divinidad del amor, el cristianismo funge como un parteaguas al romper con el aspecto mitico
del paganismo, pues amor no forma parte de la divinidad, sino que es la divinidad misma que se hace carne.
8 EEll, pp. 35, SKS, 3, 37.

A propdsito del matrimonio referido al Antiguo Testamento puede verse Tb 4, 12; Esd 9, Pr 31, 10-12; Gn
2,23-24,3,16; Ml 2, 14-15; Ex 22, 16-17; Dt 22, 28-29. Vemos justamente que las referencias al asunto
matrimonial son pocas o superficiales, es en este sentido donde Kierkegaard hace notar que es el
cristianismo y no el judaismo quien se interesa de manera particular por la figura del matrimonio.

80 Cfr. EEIl, pp. 35. SKS, 3, 36.
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(Folelse), estado de animo (Stemming), como una vida (Liv), como una pasion

(Lidenskab), también como una privacion o constante anhelo. *'

Kierkegaard sostiene que el amor tiene una fuente originaria tan profunda que
resulta oculta a la razon. El amor para Kierkegaard tiene una fuente de origen profunda,
a tal punto que si alguien cree haber encontrado el origen del mismo, la realidad es que
el amor se encuentra un poco mas adentro. Para el danés el amor solo puede ser analizado

bajo las obras, pues solo por sus frutos puede ser conocido.

Si el amor, como lo expone Kierkegaard, es un estado vital tan complejo, cabe
formular las preguntas ;cual es la diferencia entre el deseo (Attraen) y el amor (Elskov)?,

¢por que el deseo se encuentra dirigido al amor?

En el volumen Il de O Io uno, o Io otro, se da una pista fundamental sobre lo esencial
del amor, pues este se encuentra por encima del impulso pasional. Lo que distingue al
amor del impulso es el reconocimiento de la eternidad, pues solo la verdadera eternidad
del amor, es la verdadera eticidad.® Siguiendo el texto de Kierkegaard el reconocimiento
de la eternidad implica un acto de la voluntad, esto quiere decir que voluntad y
consciencia se identifican en un punto. Este es el punto clave y central en el que recae
todo el salto cualitativo del estado «A» al estado «B»: en el acto libre para reconocer la

eternidad.

El amor para Kierkegaard implica necesariamente el reconocimiento de la eternidad
en el otro, de modo que, si no hay un reconocimiento de la eternidad, el amor se reduce
a impulso sensual. Uno de los aspectos fundamentales del reconocimiento del otro lo
recalca Pablo Uriel cuando afirma que hay una exigencia del propio amor para

transformar el amor sensual en amor al projimo, es decir, para dar el paso del amor

81 y/éase el articulo de Francesc Torralba, La esencia del amor en Kierkegaard. Interpretacién de Las Obras
del amor (1847), publicado por la revista Pensamiento, Universidad de Comillas, Espafia. 2016
82 EEII, pp. 29, SKS, 3, 30.
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egoista (autoreferencial) al amor desinteresado.®’ Quien ama sin reconocer la eternidad
que habita en el otro es porque confunde el objeto de deseo y su modo de amar es el

estético.

El esteta busca nuevos valores que le ayuden a dirigir su deseo, tales como la libertad,
la responsabilidad y el encuentro con el otro,* pero esto no es facil, ya que
anteriormente se menciono6 que al esteta le despierta temor amar a alguien de manera

definitiva, esto por las siguientes razones:

A) Si todas las cosas del mundo cambian, entonces a la persona que tanto se admira

también puede cambiar.

B) El deber de amar con toda el alma a una sola persona puede volverse

insoportable.

La misma dinamica y estructura del deseo estético orilla a considerar que vivir con la
y q

persona amada resulta inquietante, pues el deseo se encuentra enfocado en lo accidental

de los objetos. Por otro lado, pensar en un objeto que sea inmutable en el mundo resulta

una locura, un disparate. Sin embargo el anhelo estético es encontrar una cosa inmutable

en la que pueda descansar su deseo.

El esteta rehﬁye del matrimonio de manera consciente por los motivos que acabamos
de exponer. Segﬁn Kierkegaard quien ama a Una persona y se preocupa de manera
constante por los puntos anteriores €s porque en el fondo su deseo es estético y amar de

esa manera impide la entrega con el otro.

No solo las preocupaciones anteriores son propias de lo estetico, ya que el esteta

puede llegar a considerar la vida matrimonial como un acto deseable, sobre todo si se

8 Rodriguez Pablo Uriel, La dificultad de ser amado, El reconocimiento del otro en Las obras del amor de
Kierkegaard, en Tdpicos, Revista de Filosofia,Num. 24. 2012.
84 Cfr. Collins James, El pensamiento de Kierkegaard, Ed. FCE, México, 1958.
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resuelven problemas practicos tales como saldar deudas econémicas, ser bien visto en la
sociedad, o casarse para ser aceptado moralmente, etc. Pensar en los matrimonios

arreglados no esta muy lejos de lo mencionado anteriormente.

El arreglo matrimonial generalmente tiene como fin Gltimo resolver algunos
problemas practicos, tales como la estabilidad economica, tener prestigio social, etc. En
otras palabras el arreglo matrimonial se asume por justificacion de la razon, reduciendo
la vida matrimonial a una acuerdo mutuo de respeto. Los matrimonios arreglados
intentan resolver problemas practicos dejando a un lado lo fundamental de la union

conyugal.

Segin Soren Kierkegaard, el problema de fondo que hay es que aceptar el
matrimonio como un acuerdo mediado por la razon puede desembocar en la
desesperacion. Promover el pacto matrimonial para resolver problemas es inmoral. El
matrimonio de razon se basa solo en calculos temporales, por lo que un vinculo
matrimonial asi es flojo. Intentar resolver problemas de manera teleologica mediante el
matrimonio da cuenta de lo absurdo de ese pacto,® pues al intentar solucionar unos
problemas (economicos, sociales, etc.) surgen otros (la inconformidad, la infelicidad,
inseguridad o tedio). Lo que en el fondo se trata de hacer con estas advertencias es
indagar y ver cual es el fin tltimo de la vida matrimonial, pero sobre todo saber qué es
lo que hay en el fondo del alma humana que lleva a considerar al matrimonio como un
estado vital deseable. Si la respuesta se reduce a cuestiones practicas o legales sobre la

validez del matrimonio es porque atn no se ha llegado al fondo de la cuestion.

Entonces, ;cual es la razon valida por la cual dos personas deciden unir sur vidas en
el acto matrimonial? Lo central de la vida matrimonial segun el texto de Kierkegaard es

ser uno con la existencia del otro, esto quiere decir que, en el otro hay un

8 EEIl, pp. 34, SKS, 3, 36.
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reconocimiento del valor que la persona refleja y que este motivo basta para tener una
vida conyugal. Es por este motivo que el danés sostiene que el matrimonio necesita tener
consciencia de la eternidad y esta consciencia de la eternidad solo puede darse en el plano
de la eticidad, lo cual remite a hacer un analisis del sentido de la union de dos personas.
Ahora surge la pregunta jel reconocimiento del otro y la union marital se encuentran

so6lo en la vida ética?

La respuesta sobre la validez de la union de la vida de las dos personas, la engloba
Kierkegaard en un concepto determinante: «el primer amor» (Forste Kjaerlihed).™ «El
primer amor» no debe de asumirse de manera temporal, pues este no hace referencia al
primero de todos los amores en orden cronologico. El primer amor como senala el danés
se refiere al primer amor que reconoce la eternidad en el otro, es por eso que el primer

amor no corresponde al primer amor ordenado cronolc')gicamente.

Para Kierkegaard en sentido estricto el primer amor es el amor conyugal (men den
xgteskabelige Kjeerlighed var selve den forste Kjerlighed med),*” es aqui donde se asume
la sensualidad del amor realizado y consumado en el amor conyugal. Esto puede ser
posible porque hay un reconocimiento del otro y de su eternidad. Para la persona ética

el amor no es seduccion, sino un deber, el deber del reconocimiento del otro.

Lo que se afirma con la categorl'a del primer amor es que el primer amor es

cualitativo, no importando en que tiempo se haya descubierto siempre sera el primero.

8 podemos intuir en este sentido que “el primer amor” remite no necesariamente a la primera persona de
la que uno se enamora, sino de la primera persona que se reconoce como otro y por lo tanto se ama de una
manera singular, en este sentido el primer amor sélo puede realizarse en la persona ética.

87EEll, pp. 36, SKS, 3, 37.
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2.3 Deseo y angustia

¢Por qué a Kierkegaard le interesa indagar sobre la validez del matrimonio en una época
como la suya? Esto se debe a que las grandes figuras de la filosofia de aquella ¢época como
Kant y Hegel dejan a un lado el papel de la subjetividad y los movimientos internos de la
eleccion, de modo que la decision sobre un modo de vida u otro carecen de importancia

para esos filosofos.

Para Hegel o Kant la mayoria de sus explicaciones sobre la eleccion del matrimonio
se reducen a fines sociales como la consolidacion de la familia en favor del Estado, generar
descendencia o no morir solo y ser bellamente enterrado por los hijos. Apelar a la validez
del matrimonio desde los ambitos practicos no resuelve el problema de la eleccion

subjetiva.

Es necesario por un momento dejar aun lado los bienes practicos que puede
“garantizar” el matrimonio, pues esto impiden indagar sobre la naturaleza del deseo y la
estrecha relacion que hay con la angustia. Deseo (Attraen) y angustia (Angest) muestran
una intima relacion, por dos razones, a) por la semejanza de su estructura, y b) por la
dinamica de su desarrollo. En este apartado exploraremos las relaciones y semejanzas

que hay entre estos dos estratos.

El personaje etico (Whillem) afirma que la divinidad se asemeja al amor y el nico

modo en que podemos conocer ese amor es de manera terrenal.SS

Lo peculiar de esta
afirmacion que se hace en O lo uno, o o otro, Vol. 11, es que puede conocerse lo eterno no
solo mediante la fe sino desde el amor terrenal. El reconocimiento de lo divino se da a

través del reconocimiento gratuito del otro. De modo que lo ético se caracteriza por el

reconocimiento de lo eterno mediante el reconocimiento del otro.

8 LEIl, pp. 36, SKS, 3, 38.
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En el primer acercamiento hacia el otro se experimenta la angustia y la desesperacion
del tiempo, angustia por lo terrenal, angustia porque este encuentro con el otro no es

para siempre. El primer encuentro con el otro es un encuentro apegado a 10 inmanente.

El primer encuentro con el otro es inmanente e incompleto, asi es como el esteta lo
experimenta. Pasar del encuentro estetico al encuentro etico exige que la voluntad dirija
el deseo ya no al placer y el gozo, sino a mirar al otro como un semejante que tiene un

valor irrepetible.

Si lo central del deseo es el reconocimiento de la individualidad del otro, entonces
de aqui se pueden derivar dos cuestiones fundamentales: por un lado, que el
reconocimiento tenga que ser universal, y segundo, que el reconocimiento salvaguarde
lo particular de cada individuo. La nocion de singularidad implica reconocer al otro en
cuanto otro, esto quiere decir que no hay que reconocer al “otro como otro yo”, sino “yo
en el otro”. El reconocimiento del otro es lo que permitira plantear un encuentro etico

diferente al encuentro estético.

Este modo ético de reconocer al otro solo es posible en el ejercicio de la libertad,
reconocer al otro implica reconocer su capacidad mas intima: que ese otro se reconozca
a sl mismo y me reconozca en cuanto otro, de tal manera que en el reconocimiento del

otro este otro pueda reconocerme.

Kierkegaard en el volumen Il de O Io uno, o Io otro sostiene que el reconocimiento
del otro tiene que ser universal y singular a la vez, para lograr tal objetivo de
reconocimiento del otro usa la categoria de projimo. Con la categoria de “projimo” ancla
la necesidad universal del reconocimiento del otro y al mismo tiempo salvaguarda la
particularidad de cada individuo, esto convierte al reconocimiento del otro en una ley
universal anclada en una concretud. Esta mediacion es la que hace posible un

reconocimiento igualitario.
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Para Kierkegaard la existencia implica un deber con cualquier otro, este darse al
otro ha de ser en el reconocimiento de la singularidad particular e irrepetible de todo
aquel que me salga al encuentro. En esto radica el reconocimiento del otro al que invita
Whillem el corresponsal de los papeles B, de modo que el reconocimiento y el amor son

imperativos, es decir deberes.”

Colomer sostiene que el encuentro con el otro es lo central en la filosofia de
Kierkegaard: «la autorrealizacion en Kierkegaard, como la heterorrelacion, [es
principalmente] el problema del otro».” En la misma linea Miguel Garcia Baro sefiala:

el bien que se encuentra latente en la persona incluso cuando no busca el encuentro
con el otro «[...] aunque no busque ya bien alguno en las relaciones con los otros
hombres, sigue consciente, [y se] mantiene un reducto tltimo de humanidad [...es
decir | que no debiera hacersele mas dano, aunque no merezca, por otra parte y en
sentido habitual, nada en absolutox.”’
Lo que se propone es un reconocimiento tal del otro, aunque el otro no sea merecedor
o no busque el contacto con el resto. Solo en el reconocimiento de lo divino y lo eterno
puede respetarse al otro.
El reconocimiento de un atributo divino no implica que se pueda perder relacion
con el mundo terrenal. Hay que tener presente que el reconocimiento de lo eterno
implica un movimiento de la libertad, pero solo puede ser ejercida la voluntad cuando

hay una toma de consciencia.

8 Cfr. Las obras del amor, Pp. 178. El amor seria un asunto de consciencia, y por tanto, no es asunto del
instinto y la inclinacidn, ni del sentimiento, ni asunto del cdlculo racional. A Diferencia de Kant el imperativo
no es formal, menos aun, obedece a célculos justificados por la razén, tampoco se presenta el dilema de
hacer puentes entre su formulacién del imperativo universal y particular. Por su parte de Kierkegaard se
puede decir que el reconocimiento nace del contacto presencial con el otro, no obedece a célculos
racionales, tampoco hay puentes posibles entre las nociones universales y particulares, pues la nocién de
préjimo ya engloba en si misma tanto la universalidad como la particularidad de cada individuo. Por lo tanto
podemos decir que el deber propuesto por Kierkegaard no se encuentra en la esfera ética.

% Colomer, El pensamiento alemdn de Kant a Heidegger, tomo I, pp. 54.

91 Kierkegaard vivo, pp. 120.

72



El talante ¢etico es reconocer libre y conscientemente el objeto deseado: la belleza
radical que no se agota en la belleza fisica y que implica el reconocimiento de lo eterno.

El primer amor encuentra en el amor religioso la infinitud que tanto buscaba en el
amor reflexivo,” lo religioso es concéntrico al amor inmediato, la unidad puede ser
instaurada sin que dolor sea necesario. Para que el dolor no surja tiene que reconocerse
el atributo divino dentro del amor terrenal, asi el individuo asume el dolor de la vida y
el sufrimiento, de modo que estos puedan ser curados por lo divino. Lo que Kierkegaard
sostiene es que se pueden evitar los dolores si se asume desde el inicio la divinidad de la

que participa el amor terrenal, es decir el reconocimiento de lo eterno en el otro.

Lo que en los textos de Kierkegaard se sostiene es que el amor conyugal no es un
desprecio del amor estetico, ya que el amor conyugal absorbe al amor estetico. El amor
etico realiza el anhelo de tener un objeto del deseo que no este sujeto a los cambios
terrenales. Si el amor conyugal no puede soportar dentro de si todo el erotismo del
primer amor, entonces el cristianismo no es la etapa mas alta de la humanidad.” EI
erotismo y la vida conyugal no se encuentran excluidos ya que uno es la realizacion del
otro y viceversa, pues el bien inmutable que muy en el fondo anhelaba el esteta no es

contrario al bien que el primer amor proporciona.

En este sentido Kierkegaard menciona que el matrimonio contiene lo ético y lo

religioso, asi el primer amor concierne a la totalidad del estado espiritual:™

-Lo primero contiene una promesa de lo que viene, es como un impulso infinito. Lo

primero puede entenderse como presente, aquello que se despliega y rejuvenece.

92EEll, pp. 36, SKS, 3, 38.
93EEIl, pp. 36, SKS, 3, 38.
94EEl, pp. 44, SKS, 3, 47.
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En este sentido la categoria de repeticion cobra una vital importancia, pues la posibilidad
de repeticion va de la mano con lo primero, cuando menor es la posibilidad de repetir”
ese acto se vuelve mas significativo.”® Pero con respecto a lo eterno la repeticion se

vuelve nula.

Para el individuo ¢tico hacer elogios sobre el primer amor es recordar con nostalgia seria
que jamas se volvera a repetir el primer amor, lo que se hace en ese momento es un elogio
correcto, pues se reconoce la eternidad del amor, y lo eterno dificilmente puede
repetirse. El hombre que reconoce el primer amor nace para con su conyuge y no hay

posibilidad de que se repita.

El sentido de lo primero, tiene una radical importancia, pues para Kierkegaard en
lo primero esta contenida la totalidad, asi lo primero no tiene que ser analizado
temporalmente sino en relacion la cualidad. Si en lo primero esta contenido la totalidad,
el ejemplo mas claro seria el de la caida, pues el mal no tiene una continuidad. Lo primero

tiene una estrecha relacion con lo temporal y lo eterno.”’

La determinacion del deseo sensual tiene que ver en ultima instancia con la toma de
consciencia del amor, siendo el amor esencialmente relacion entre necesidad y libertad.
El paso determinante del modo de deseo estético a la realizacion en el estadio ético
implica tener consciencia del reconocimiento del otro. De modo que el otro es elegido
por ser reflejo de lo eterno, este tipo de eleccion marca la diferencia con respecto al

deseo estético.

% La repeticién ha sido ensayada por el mismo Kierkegaard, en su texto la repeticidn, asumiendo que la
posibilidad de una repeticién ontoldgica-temporal es imposible. En este sentido intentar buscar la repeticidn
en este plano sélo puede llevar a la desesperacion o el tedio constante. La repeticidn sdlo puede realizarse
hasta cierto punto en el plano ideal o imaginativo.

% EEIl, pp. 44, SKS, 3, 47.

97 EEIl, pp. 45, SKS, 3, 48. Aqui el origen del mal se pone un punto clave a analizar, quizés pueda ilustrarnos
de mejor manera El concepto de angustia, cuando se nos menciona que Adan es el individuo y la humanidad
alavez.
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Lo decisivo del matrimonio en tltima instancia es la determinacion de la libertad,”
pues dicha eleccion exige tomar consciencia de la eternidad en el otro por lo que esta

./ . . .
eleccion muestra una apertura 1ntersub]etlva.

El reconocimiento del otro no excluye la corporalidad y el valor de la sexualidad,
pues el reconocimiento del otro solo puede darse aceptando la relacion animica corporal
que implica toda existencia humana, de ahi que el valor de lo eterno engloba toda la

estructura antropolégica.

El matrimonio posee un grado de erotismo que no entra en contradiccion con lo

I, . 99 /7 . 7 . .o/ e
moral o lo éticamente correcto,” pues lo erotico esta contenido en la eleccion etica,
incluso la realizacion erotica tiene una importancia tal que su consumacion marca una

realizacion importante entre el primer modo de amor (estetico) y el segundo (etico).

Para Kierkegaard pretender orillar al resto de los individuos a obtener seguridad en
Dios y en el matrimonio impide a los sujetos realizar la bﬁsqueda por ellos mismos y al

mismo tiempo impide la realizacion mas profunda del deseo.

No hay peticién de principio al afirmar que el primer amor es equivalente al
matrimonio. Seren sostiene que el primer amor y el matrimonio tienen la misma esencia:
el reconocimiento de lo eterno. De este modo lo ético y lo religioso se encuentran

implicados. 100

Torralba describe dos modos fundamentales de amar, el amor del talante estético

(Don Juan) que se reduce a un “amor egoista”, y el amor del talante religioso (Abraham),

8 EEIl, pp. 46, SKS, 3, 49.

% En importante mencionar este punto, ya que el comun de la gente asocia el erotismo y la sensualidad
como excluyentes de la vida conyugal. A esto podria mencionarse que, el hombre sélo puede ser atraido por
lo bueno, sélo desea lo que es bueno, el erotismo y la sensualidad son en si atrayentes, por lo que reducirlas
a categorias pecaminosas o viciosas se vuelve sospechoso. También es absurdo asumir la caida de Adan y
Eva como el sucumbir ante las apetencias sexuales, como si por medio de la sexualidad entrara el mal al
mundo. Cfr. El concepto de la angustia.

100 EE, pp. 51, SKS, 3, 54.
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“un amor desinteresado”. El amor estético esta inclinado a lo sensual caracterizado por
el paganismo, el otro modo de amar es desinteresado al grado de renunciar al objeto de
su amor. En este modo de exponer no hay un desarrollo pleno del talante ¢etico y la
validez del matrimonio como el punto algido de la sensualidad. Ya que el reconocimiento

de lo eterno no excluye lo erético.

A diferencia del deseo de Don Juan que se encuentra anclado a lo abstracto, el talante
etico tiene bien identificado su objeto de amor, es decir el individuo concreto y singular

que le propicia el reconocimiento de los otros.

El danés sostiene que el matrimonio es la renuncia al mundo entero y al mismo
tiempo es la enorme dicha por el amor terrenal del otro, siendo asi que el primer amor es
siempre humilde y se alegra de tener un poder superior a ¢l (el de la divinidad).'" Para
Soren Kierkegaard, quien no reconoce que por encima de su amor se encuentra la

divinidad, aun no completa el reconocimiento de lo eterno.

El primer amor obliga al individuo a guardar fidelidad, sin que esto sea una imposicion,

pues es natural que el primer amor busque transformar el amor en un deber. 102

Segun Kierkegaard el encuentro con el otro implica reconocer el orden del Bien,
donde Dios es el primero de todos los bienes posibles, de modo que reconociendo este
Bien puedan buscarse los demas bienes pequefios. Ahora surge la cuestion ;como tener
un acercamiento al otro y el reconocimiento de los bienes en un mundo que se encuentra

en contaste cambio? Resolver esta pregunta nos lleva al siguiente apartado

EE, pp. 55, SKS, 3, 60.

102 EEyY, pp. 57, SKS, 3, 61. Hay que tener presente el sentido que después tomara el deber en la teoria
kierkegaardiana, sobre todo en Las obras del amor, cuando el amor es el deber, el imperativo que debe de
primar toda la vida individual y que en ultima instancia remite a la libertad.
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Capitulo III

El deseo en La espera de fe

FUEGO

«Dios de Abraham, Dios de Isaac, Dios
de Jacoby, no de los filosofos y de los
eruditos.

Certeza [alegria], certeza, sentimiento
[vision], gozo, paz.

Dios de Jesucristo. ..

Deum meum et Deum vestrum.

(Blaise Pascal, Memorial)

En este apartado final nos remitiremos a analizar los movimientos dialécticos del deseo
expuestos tanto en el primer capitulo como en el segundo, ya que dichas nociones tienen
un desenvolvimiento tal que pueden llegar a explicar otras dimensiones de las vivencias
tales como el ansia del bien, el deseo, el amor y la angustia frente al dolor, el sufrimiento

y la muerte, tambien cabe considerar el papel que juega la fe en dicha espera.

Abordar la problematica del deseo, el amor y la angustia, desde la obra del mismo
Kierkegaard nos lleva a considerar cuestiones que no escapan a su pensamiento tales
como la fe, la gracia, el pecado,'” la salvacion, entre otras. Estas categorias que se

encuentran inmersas en la mayor{a de sus obras hacen notar que la intimidad religiosa no

103 Aunque este ya se ha tratado al inicio de la investigacidn, es preciso volverlo a mencionarlo, pues no
queda exento de su origen religioso.
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es una dimension menor a analizar dentro del plano vivencial y que estas nociones pueden

ser consideradas para hacer un analisis filosofico de las vivencias. '™

La dialéctica del deseo es lo central en nuestra investigacién. En nuestro primer
apartado pudimos concluir que los movimientos del deseo responden una estructura
antropologica donde la angustia, la consciencia y la libertad son determinantes para

comprender el deseo.

Las nociones de la ensofiacion (estado previo a la caida), el despertar (la caida) y la
vigilia (estado posterior a la pérdida de la inocencia) vuelven a repetirse en el modo
explicativo del deseo en Los estadios erdticos inmediatos bajo las figuras del paje de figaro
(ensonacion), Papageno (blsqueda), y Don Juan, (deseo sensual). Las figuras de la
ensofacion que hay en El concepto de angustia y en Los estadios erdticos inmediatos son la clave

interpretativa de la nocion de deseo.

La propuesta es hacer una lectura y analisis del deseo, angustia y libertad, para esto
se propone en este aparatado analizar la relacion que hay en O lo uno, o lo otro, Vol. 11, y

En la expectativa de la fe, ya que en estos textos el asunto central es el deseo.

Arne Gron sostiene que el vinculo de El concepto de angustia y los discursos edificantes
de 1843 (En la expectativa de la fe) radica en la nocion de la temporalidad. ' Lo que se
mostrara en este apartado es que el vinculo que hay en entre esos textos son las nociones

de deseo y de espera.

Propongo prestar atencion a los movimientos de la fe que plantea Kierkegaard en su
discurso edificante para ver como se enlazan estas nociones con el desarrollo del deseo

que se describio en los apartados anteriores.

104 cfr. Aranguren José Luis, Catolicismo y protestantismo como formas de existencia, Ed. Revista de
Occidente, Madrid. 1963.

195Arne Grgn, Spirit and Temporality in The Concept of Anxiety en Kierkegaard Studies Yearbook, 2001, pp.
131.
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3.1 Enla expectativa de la fe

Preguntarnos cual es el deseo mas profundo que podria llegar a experimentar el hombre
es a su vez preguntarnos por lo que hay en el fondo del alma humana. Se desean bienes
como la salud, los dias felices, la riqueza, el reconocimiento de los otros, etc., de manera
que aquellos bienes que podriamos desear para nosotros y para los otros pronto podrian
transformarse en incertidumbre y preocupacion, pues aquellos hombres que los poseen
con facilidad podrian perderlos, por otro lado aquellos individuos que atin no los tienen
los esperaran ansiosamente y al obtenerlos se decepcionan. Lo propio de los bienes
terrenales es que por muy buenos y verdaderos que sean estos bienes resultan ser

efimeros.

Si el hombre se encuentra en apetencia continua ;cual de estas apetencias llegaria a
ser la mas grande de todas? Aquella que nos garantice poder soportar los cambios
constantes del mundo, soportar las carencias cambiantes de los bienes terrenales ;pero
que objeto de deseo seria este que nos ayude a soportar las carencias del mundo? Una
pregunta como esta presupone que el impulso del deseo siempre se encuentra dirigido a
un objeto determinado. Si nos encontramos inmersos en vivencias terrenales y todo lo
terrenal esta sometido a la corrupcion, entonces no habria objeto del deseo que garantice
soportar los cambios terrenales. Todo objeto al que esta dirigido el deseo (todo bien
terrenal) se encuentran sometido a la corrupcion, las carencias, el dolor, el sufrimiento
y la muerte, por lo que buscar un objeto de deseo que nos ayude a soportar el mundo
pareciera ser una fantasia mas. Si se acepa que todo deseo se encuentra dirigido a objetos
terrenales que cambian entonces todo deseo resultaria decepcionante. Sin embargo, por
muy efimeros que puedan ser, estos bienes terrenales no pueden despreciarse, y no daria

lo mismo elegir unos bienes en lugar de otros.

Si el hombre desea bienes es porque rehtiye de la presencia del mal, se plantea la

basqueda de los bienes terrenos por temor al mal que habita en el mundo. Luego el
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sentido del deseo por el bien se invierte, llegando a considerar que el bien no se desea en

st mismo, sino porque en ello se huye de la presencia del mal.

La estructura del deseo se encuentra dirigida a los objetos terrenales y todo objeto
de deseo esta inmerso en lo temporal, en el cambio constante, asi es como lo plasma
Kierkegaard en su primer discurso edificante En la expectativa de la fe.'" Pero ;qué es la
espera del porvenir?, segin el autor danes, la espera del porvenir tiene que ver con
afrontar los cambios constantes que hay en el mundo. ;Como puede afrontarse el
porvenir? Respondera Kierkegaard que solo puede afrontarse el porvenir con aquello

que terrenalmente permanezca firme e inmutable: la fe.!%”

La fe en este texto de Kierkegaard es el anhelo de una certeza firme, una certeza de

/ . .
aquello que atn no acontece y ayuda a afrontar lo que venga. Kierkegaard comienza el
discurso mencionando de manera explicita que desear la fe es al mismo tiempo tenerla,
con esto se afirma que el deseo presupone una confianza, y que a la fe le es intrinseco el

desear, de modo que deseando la fe se obtiene.

Si la fe seglin el texto se obtiene deseandola ;que tipo de objeto es la fe? Esta pregunta
surge porque el resto de objetos al momento de desearlos no implica obtenerlos de facto,
pero con la fe no pasa lo mismo y sin embargo es objeto de deseo. ;Qué tipo de objeto

es la fe?

106 Es importante no perder de vista este discurso y el modo de abordar el problema central, pues hay una
intima relacion en La espera de la fe (16 de Mayo de 1843) con El concepto de angustia (17 de Junio de
1844), pues aunque hay otros textos intermedios entre publicacién y publicacidn, el 16 de octubre de 1843
se publican La repeticion, Temory temblor y Tres discursos edificantes, por lo que este conjunto de textos
valen ser analizados en otra investigacion. Luego vendran varios discursos edificantes, que conectan con
Migaijas filosdficas. El concepto de angustia le corresponde En expectativa de la fe, pues lo que conecta
tanto a un texto como al otro es sin duda el deseo, sobre todo cuando se afirma En expectativa de la fe que
la forma concreta de la angustia es el deseo.

107 Kierkegaard, S. La expectativa de la fe. En afio nuevo, Ed. Trotta, Madrid, 2010. De ahora en adelante
2T43, SKS, 5.
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Para analizar este objeto de deseo (la fe) hay que tener presente que el deseo tiene
una correspondencia necesaria con un objeto, de modo que el deseo siempre resultara
ser deseo de algo. Sin embargo, se menciona en el discurso edificante que desear la fe es
al mismo tiempo tenerla.'® La fe y el deseo supondrian entonces siempre estar unidos.

El deseo y fe se describen como espera, de modo que uno suponga al otro.

El texto edificante cambia de curso cuando se dice lineas mas adelante que «No hace
falta desear, ta lo sabes bien», es en vano desear, no hace falta desear pues desear es la

forma concreta de la angustia.lo9

De modo que la angustia y el deseo son tan intimos que podrian considerarse
correlatos, tal como lo menciona Sagrario Rollan: «Deseo y angustia son correlativos,

pues ambos remiten a la incompletud originaria. 110

Hay una semejanza seglin el texto de Kierkegaard de la fe con el deseo, y del deseo
con la angustia. Lo peculiar del deseo es que en este texto se presenta como una forma
concreta de la angustia. Esto no es una consideracion contradictoria sobre todo si la
angustia la consideramos como lo mencionamos en el primer capitulo de esta
investigacion, como ansia y no como temor. De esta manera la angustia (ansia) y el deseo

son el impulso vital que es propio de la estructura antropol(')gica.

Deseo de chjetos
finitos y mutables

La forma concreta
del desec. {ansia}

Angustia

Deseo

Desear |3 fe es al
mismo tiempao

Fe

Desear una sola cosa
que ne cambie

108 2743,, pp. 39, SKS, 5, 24.
109

110 cfr. Rolldn Rolldn, Maria del Sagrario. “ De la fe angustiada a las ansias de amor: Séren Kierkegaard y San
Juan de la Cruz”, en Didlogo ecuménico, Tomo 22, N2. 73, 1987.
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En La espera de la fe se recalca una vez mas la relacion de la angustia y el deseo: «tienes
angustia es que deseas, porque la angustia es la forma del deseo y, ta lo sabes bien, ti no
debes desear».'"" Es como si el deseo implicara tener en su dinamica dos fuerzas distintas
y complementarias, por un lado la angustia y por otro la fe, y aunque sean distintas las
dos fuerzas estas no implican contradiccion a la hora de explicar la estructura del deseo.

Desear es ansiar y anhelar el reposo al mismo tiempo.

Hay un claro vinculo entre el primer discurso edificante y EI concepto de angustia que
fue publicado un afio despues. En este segundo texto la angustia se manifiesta como la
relacion del espiritu consigo mismo, la angustia es tal porque el hombre es relacion
consigo mismo y con el mundo, mientras que En la espera de la fe la angustia se hace
manifiesta por las posibilidades del mundo. En este segundo texto la angustia es
tematizada ahora bajo la forma del deseo, es deseo de mundo y si el mundo cambia, por

lo tanto el deseo cambia y el desear se vuelve angustioso.

Si el deseo es la forma concreta de la angustia esto se debe a dos razones: el objeto
cambio o mi inclinacion del deseo no estaba clara, de modo que desear nos genera
angustia, ya que cuando se obtiene el objeto deseado resulta la mayoria de las veces

decepcionante )

Caso contrario ocurre con la fe, pues si lo que ocasiona la angustia es lo contingente
de los objetos, la fe permanece inmutable y por lo tanto no aguarda angustia, de modo
que solo en lo que permanece inmutable se puede afrontar los cambios constantes del

mundo.'"?

La fe se obtiene deseandola, y pero esto tiene sus matices ya que cuando se desea

para el otro esta no podra ser obtenida, pues la fe no puede transmitiese. La fe al ser un

111 cfr. 2743, pp. 36, SKS, 5, 21.

112 Resultarfa paradajico que si todo deseo implica angustia, luego desear la fe se volveria un asunto
tormentoso, pues se desea uno de los mayores bienes y a la vez el bien le atormenta. Pero el bien no podria
causar tormento, menos aun la espera de la fe.
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bien tan intimo tiene que descubrirse en si mismo, cosa que jamas podria darse con el
hecho de desearsela al otro, pues no es tarea mia implorarla por el otro, sino que el otro
tiene la tarea de buscarla ¢l mismo. Deseo y espera van de la mano, tanto asi que la misma
dinamica del deseo implica la espera de un bien que nos pueda ayudar a soportar las
contingencias del mundo. Si bien en el capitulo anterior se analizo la relacion del deseo
y el reconocimiento del otro, la misma dinamica del deseo nos lleva a considerar que lo
que aguarda su estructura es el anhelo de un objeto que no este sometido al cambio
terrenal. Es decir, el deseo que hay en el fondo seria siempre deseo de un bien
permanente, pero como no hay objetos que permanezcan sin cambios, solo queda
consolarnos con los bienes terrenales, reconociendolos y disfrutando de ellos como

bienes finitos.

Solo se puede vencer al mundo y los temores terrenales quien aguarda en la espera
de la fe. El tnico modo de vencer al mundo es renunciando a ¢l. No hay que perder de
vista la renuncia. El discurso de Kierkegaard invita a poder ver la limitacion del mismo

deseo ya darnos cuenta de la finitud de nuestro propio anhelo.

Si tomamos consciencia de lo que implica el deseo y el desearle bienes al otro
caeremos en la cuenta que nuestro esfuerzo es en vano, pues por mas que le deseemos
bienes al otro, mi deseo para con el otro no tiene un impacto de facto. Asi por mas que
yo haya amado y deseado los bienes mas duraderos para el otro, este esfuerzo es en vano.
El deseo, el anhelo del bien y el reconocimiento del otro se encuentran en este sentido

mediados por la propia finitud del espl'ritu.

Si se obtiene la fe deseandola, ;que pasa con la espera? La espera y el provenir son

cosas inseparables, de modo que quien se encuentra en la espera estara pendiente y

83



preocupado por el futuro,'” pues si no hay preocupacion por el futuro caeriamos
prisioneros del momento, asi como sucede con los animales. Para dejar de preocuparnos
por el futuro primero hay que vencerlo, de modo que venciéndolo entonces podamos

afrontar el presente. Quien no vence el futuro tiene un enemigo mas; el presente.'™*

Aunque la fe se encuentra por encima de los demas bienes, esta tiene la naturaleza
semejante al del resto de bienes, pues puede tornarse vulnerable y efimera. Lo cual nos
abre la siguiente posibilidad, o se tiene la fe o no se tiene. Sin embargo se recalca que la

fe es un bien del que todos pueden participar.115

Lo que oculta la dialéctica del deseo en este Discurso edificante es que el deseo es
reflejo, de modo que se desea para uno mismo lo que se le podria desear a cualquier otro.
Esto es de suma importancia porque parte de que el individuo para si no desearia el mal.
En sentido estricto se desea para el otro lo que de manera indirecta se desearia para uno
mismo, esto resalta una nota particular, a saber, que el mal no es objeto de deseo para el

individuo.

Cada individuo rehtye del mal, la presencia del mal es tal, que solo en ello puede
desearse el bien. Si desear no es malo sentonces porque el deseo, si es deseo de bien, se
dice también que es la forma de la angustia? A esta pregunta Angel Vifias''® propone que
la angustia y la desesperacion surgen por la espera apresurada de los bienes, de modo que

si no se espera con paciencia no se ha aprendido a esperar y desear, llegando a considerar

113 En Los lirios del campo y las aves del cielo se postula que el mejor modo de afrontar el futuro es
despreocupandonos por él, de modo que cada dia tienen ya bastante de valioso y de hacedor en si mismo
como para preocuparse por lo dias que aun no llegan, de modo que se hay un remedio para combatir la
preocupacion por el futuro bastaria asimilar que cada bastele a cada dia su afan.

114 En este primer discurso edificante ya se apunta a lo que mas tarde en Discursos cristianos de 1848
desarrolla con mas detenimiento, de manera particular en las preocupaciones de los dias venideros, se
escribe «los hombres suelen lamentar de lo oscuro que se avecina el futuro», y «“el mejor medio contra el
atormentarse”, seria suficiente con escribir: “bastele a cada dia su afan”». Cfr. SKS 10, 84.

115 2743, pp. 36, SKS, 5, 20.

118 vifias, Angel, S. Kierkegaard: Una teoria del cielo, Tesis presentada para obtener el grado de doctor,
Repositorio de la Universidad Pontificia de Comillas, Madrid, Febrero del 2017. pp. 92.
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la paciencia como la via para llegar a obtener los bienes perfectos, incluso la salvacion.
Practicando la paciencia se llega al cielo.""” El empefio por desearle el bien al otro y
dedicarse a amar a los otros resulta insuficiente, pues el individuo termina por darse
cuenta de que, por muchos que sean sus deseos, estos no llegaran a realizarse solo
deseandolos. Lo central es esto, desearle bienes al otro no implica de facto que se realicen

en ¢l, pero no por ello se desiste y menos se dejaria de sentir tal inclinacion.,

Sin duda aunque la angustia sea la forma del deseo, esto puede salvaguardarse con la
paciencia. Solo hay un modo de poder soportar el porvenir: «la espera de la fe». La espera
y el porvenir no pueden ir separados. Tanto la espera como el porvenir dan manifestacion
del hondo deseo que habita en el hombre, pero ;desear el bien implica que los males del

mundo se erradiquen?

3.2 De la finitud, la muerte y el dolor

El sufrimiento, los dolores de la carne, el hambre, las enfermedades, la decepcion, la
tristeza, y la muerte, no son vivencias menores en las que el hombre se encuentra
inmerso a lo largo de su vida. Cada uno de nosotros es, para usar las palabras de Miguel
de Unamuno, «El hombre de carne y hueso, el que nace, sufre y muere—sobre todo
— 18 Ese hombre d h i i ial
muere— [...]». se hombre de carne y hueso se encuentra inmerso existencialmente
en los dolores y sufrimientos cotidianos. A los dolores y sufrimientos que se encuentran
./ . . .~ .
ya en la corrupcion del mundo, se suman el sufrimiento de los ninos y los inocentes, la
tortura, la persecucion, el asesinato de personas justas, de creyentes fieles, etc. Sin duda

el mundo puede considerarse «un valle de légrimas».

17 |bid. pp. 93.
118 Unamuno, Miguel, El sentimiento trdgico de la vida, Alianza editorial, Madrid, 2008.
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Pensar de manera filosofica el deseo, nos ha llevado a analizar sus movimientos y su
estructura, sobre todo por la presencia constante del mal y con ello del dolor y el

sufrimiento.

Lo central del asunto es saber como con las exploraciones en torno a la dialectica del
deseo que rastreamos en los textos de Kierkegaard, el hombre puede asumir y afrontar
los males que hay en el mundo. Lo central es discernir y saber en qué medida el deseo,

el amor y la espera de la fe son compatibles con el dolor del mundo.

Pensar las dolencias del mundo es sin duda pensar a su vez de manera indirecta sobre
la ausencia del sumo bien en el mundo. La espera y el porvenir son sin duda aspectos
inseparables del deseo, de modo que quien espera a su vez se encuentra pendiente del
futuro. El preocuparse es tanto la grandeza como la carencia del hombre y Ia
preocupacion por la ausencia del bien nos llevaria a colocarnos en la espera de la fe. El
acercamiento al otro como lo propone Kierkegaard implica un reconocimiento de la

finitud y de la eternidad que a su vez contiene el individuo.

Ante la constante amenaza del mal, el hombre no puede sino desear el bien. Toda
apetencia da muestras de las carencias animico-corporales a las que el hombre se

encuentra sometido.
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Conclusiones

Una de las tesis principales que se desarrollo en la presente investigacién fue mostrar que
en las primeras obras de Seren Kierkegaard la nocion de deseo se encuentra presente y
desarrollada en sus textos. Los textos en los que se rastreo dicha nocion fueron O o uno,

o lo otro, La espera de la fe y EI concepto de angustia.

En el primer capitulo de esta investigacion de indago sobre la estructura y el origen
del deseo. Para eso nos remitimos al texto de EI concepto de angustia, dicho texto permitio
hacer un analisis retrospectivo sobre la angustia y el deseo. La presente investigacion
mostro como el hombre esta conformado por una realidad animico/corporal y como la

relacion de estas dos dimensiones implica un desfase en el modo en que desean las cosas.

En el primer capitulo se sostuvo que el deseo no puede ser considerado anterior al
acto de autoconsciencia, pues con el surgimiento de la autoconsciencia nace el deseo.
Deseo y autoconsciencia van de la mano, pues todo deseo es deseo consenciente de un

objeto.

Enel segundo capl'tulo se analizo la estructura y desarrollo del deseo. Las fases de la
ensofacion y la vigilia que conforman la estructura de la angustia se repiten en la

estructura del deseo.

En la nocion de angustia hay un estado de ignorancia (ensofacion) y perdida de la
inocencia (vigilia). Cuando se da el paso de la ensofiacion a la vigilia nace el deseo. En el
segundo capitulo el deseo va a repetir la misma estructura dinamica que la angustia, este
se divide en tres fases: el paje (ensonacion), Papageno (Vigilia) y Don Juan (Deseo
deseante). El Paje representa el estado de ensonacion del deseo, en esta fase el deseo es
concebido como una potencia que tiene contenida dos nociones distintas deseo y objeto
de deseo. En el primer estadio (Paje) deseo y objeto estan tan intimamente unidos que
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se confunden siendo uno mismo, pero por la misma fuerza contenida en la unidad deseo
y objeto se separan (segundo estadio: Papageno), ahora el deseo ha despertado porque
se encuentra dirigido a un objeto. Lo determinante del deseo es el segundo estadio el de
la vigilia, pues en este la autoconsciencia juega un papel fundamental lo mismo que en la
nocion de angustia, pues donde hay autoconsciencia hay angustia y deseo. En esta segunda
fase deseo y objeto se separan, la hay consciencia del deseo y del objeto. De modo que
no hay deseo sin un objeto al cual se encuentra dirigio, pues el deseo es siempre deseo
de algo. El deseo es apetencia de cosas lo que muestra que el hombre es

fundamentalmente carencia.

En esta segunda fase deseo y objeto logran distinguirse. Papageno tiene
autoconsciencia de si pero el objeto al que se dirige no esta identificado, por eso se pierde
en la multiplicidad. En cambio, en la Gltima fase del deseo,este ya se encuentra
determinado, es decir, Don Juan es consciente del deseo y su objeto deseo al que se
encuentra dirigido es su propia subjetividad, la subjetividad que goza de su propio deseo

por el hecho de hacerlo consciente, a esto se le conoce como sensualidad.

Lo sensual es lo propio del esteta, goza de que su desear tenga su propia auto
referencia de gozo. El deseo deseante de Don Juan siempre es autoreferencial por lo que
su saciedad se encuentra truncada. El deseo de Don Juan esta mejor determinado que los
deseos anteriores, pero la apetencia constante no logra quedar satisfecha, de tal manera
que el deseo tiene que actualizarse de manera constante. Lo propio del esteta es la

sensualidad repetitiva.

En el Vol. Il de O Io uno, o lo otro, se contrasto el deseo estético con la postura etica.
Se recalco la relacion que hay con el cristianismo, pues en la obra de Seren solo puede
hablarse de los sensual desde el cristianismo pues este introduce la diferencia cualitativa

entre el amor elskov (pasional, impulsivo) y el Kjerlighed (sublime).
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La propia dinamica del deseo sensual repetitivo orilla al esteta a tener que buscar un
nuevo modo de llenar su apetencia, aqui el reconocimiento del otro tiene un papel
importante ya que la repeticion obliga al esteta a romper con la sensualidad ciclica. El

. . . . A . / .
reconocimiento del otro es lo que marca la diferencia entre el deseo estetico y el etico.
Se mostro que el reconocimiento del otro implica el reconocimiento de lo eterno, esto

. . . . 4 . . .
quiere decir que si pretende amar a algulen de manera ética el reconocimiento de lo
eterno es fundamental. También se exploro la relacion de reciprocidad que hay cuando

S€ reconoce al otro.

El punto mas élgido del amor etico se lleva a cabo en el matrimonio. EI primer amor

. . . ./ . . . . .
y el matrimonio llevan consigo la nocion del reconocimiento del otro y el ejercicio
consciente de la eleccion del otro. El matrimonio no excluye la parte sensual o erotica
que tanto atrae al talante estetico, pues estos son asumidos como una parte de la vida
conyugal y del reconocimiento del otro. El amor que implica el reconocimiento del otro

como reflejo de lo eterno es el objeto de deseo que permanece oculto en el esteta.

En el tercer apartado se analizo6 el primer discurso edificante: En espera de Ia fe, para
ver la relacion que hay entre EI concepto de angustia y O lo uno, o lo otro con respecto a la
nocion del deseo. En dicho discurso se afirmo que desear la fe es al mismo tiempo
tenerla, lo cual llevo a considerar que a la fe le es intrinseco el desear, de modo que
deseando la fe esta se obtiene. Lo que salt6 a la vista es que si la fe es objeto de deseo,
entonces este se distingue del resto de objetos porque deseandola se obtiene. La relacion
que hay entre deseo y angustia es estrecha, se puntualizo que no hay que confundir estas
dos nociones sobre todo cuando Kierkegaard menciona que “la angustia es la forma
concreta del deseo”. Estas dos nociones nacen con cuando la subjetividad tiene
autoconsciencia, la distincion radica en que el deseo puede tornarse angustioso cuando
este se encuentra entregado a lo inmediato. Lo que se sostiene en el tercer capitulo es

que al deseo le son inherentes otras nociones como la paciencia, la espera y la prudencia.
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A continuacion se hace un breve esquema que muestra el origen y desarrollo del deseo

en los textos de Kierkegaard:
La angustia tiene tres fases:

La inocencia — La subjetividad aun no se encuentra completamente identificada
con su corporalidad. La autoconsciencia es tan vaga que es casi

nula.

La caida — Aqui hay una pérdida de la inocencia. Con la pérdida de la inocencia se

introduce la autoconsciencia.

Vigilia — En el estado de Vigilia se es consciente de la pérdida de la inocencia y

surge la culpa. En el estado de Vigﬂia nace el deseo.

El deseo estético tiene tres fases:

Ensonacion — El deseo y objeto de deseo estan tan intimamente unidos que llegan

a confundirse. Como aun no hay consciencia no hay deseo.

Vigﬂia — Por la misma fuerza del deseo es que el deseo y objeto logran separarse.
La separacion coloca la diferencia entre el deseo y su objeto, la

diferencia es captada por la consciencia.

Basqueda — Una vez que hay diferencia entre deseo y objeto comienza la busqueda
continua por querer satisfacer dicha apetencia. El movimiento
continuo del deseo conlleva a considerar la posibilidad de que haya
un solo objeto de deseo que pueda satisfacerlo. Aqui nace lo

sensual y el reconocimiento del otro.
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El deseo ético tiene dos fases:

El reconocimiento del otro —. Reconoce a los otros como semejantes. El deseo
del individuo ¢tico se encuentra dirigido a un individuo particular
lo que le permite hacer la diferencia entre amor pasional y amor
sublime. El reconocimiento del otro implica el reconocimiento de

lo eterno.

El primer amor — Es aquel que permite conocer a traves de la otra persona lo eterno.
El punto mas algido del deseo etico es el pacto matrimonial. El
matrimonio acoge lo pasional y lo erotico como parte del
reconocimiento del otro. En el reconocimiento de lo eterno que

hay en el otro surge la fe.

La espera de la fe tiene dos fases:

Desear la fe es tenerla — El deseo implica anhelo o espera. El deseo tiene intrinseco
la espera de ser saciado por un solo objeto que no sea cambiante:
la fe. A la fe le es intrinseco el desear de modo que deseando este
objeto se obtiene. (Aqui se cierran los ciclos anteriores: la angustia

y el deseo)

La angustia es la forma del deseo — El deseo y la angustia son semejantes, nacen al
mismo tiempo como los mellizos, su nacimiento se da con la
autoconsciencia. La diferencia es que al deseo le son inherentes la

paciencia, la espera y la prudencia.

Este analisis llevo a descubrir que hay un patron de la cualidad que se repite en la angustia
(ansia), el deseo (como impulso o anhelo) y la fe (como anhelo de quietud) esto puede
verse en los tres capitulos de esta investigacién. Basicamente el deseo implica tener en
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su dinamica dos fuerzas distintas y complementarias, por un lado la angustia y por otro
la fe y aunque estas dos fuerzas sean distintas no implican contradiccion a la hora de
explicar la estructura del deseo. Desear es, ansiar y anhelar el reposo al mismo tiempo.
Estanocion del deseo permitio responder a la pregunta constante de la investigacion ;que
es lo que hay en el fondo del alma humana? El anhelo continuo de quietud, esto se obtiene
terrenalmente y con limitaciones a traves del amor, la fe y la bisqueda constante del
Bien. Con esto concluye nuestra investigacion, la cual consistio en hacer un rastreo de la
nocion del deseo en tres de los primeros textos de Kierkegaard con el proposito de

mostrar cOmo esta nocion se corresponde y articula en ellos.
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Glosario

Danés—Espaﬁol

Este breve glosario que aqui se anade es con el fin propedeutico de acercar al lector a la
obra de Kierkegaard en su idioma original, ademas de que cumple con el rastreo y la
identificacion precisa de los conceptos mas representativos del pensamiento
kierkegaardiano y su equivalente en la traduccion al espaiol. Hay que tener presente que
el danés del siglo XIX empleado por Kierkegaard ha sufrido algunas variaciones, de
manera que algunos conceptos con el danés actual varian un poco. A continuacion, se

muestran algunos ejemplos de las variaciones:

je——= @] Kjerlighed — Kerlighed
[aa—> 4] Aand —> And

Asi para evitar las posibles confusiones he optado por poner entre paréntesis el concepto
actual en danes en caso de que haya variaciones, ejemplo; Aand (and).

Sin mas, espero pueda ser de provecho este glosario para tener un primer acercamiento
al idioma y obra de Seren Kierkegaard.

Conceptos

Aand (éind)- Espl'ritu amor Inmediatez sensual

Aandeligt-Espiritualmente Atraaen- Deseo

determinado Attraaende- Atraccion

z‘Egteskabets axsthetiske Attraaer sandseligt— Deseo sensual

gyldighed- Validez estética del .
tri ) Berore de hinanden- Se tocan se
matrimonio

miran mutuamente

Ahnelser- presentimientos . o
Beslutnlngen- Decision

Alle- Todas .
Bestemme sig- Relacionarse
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Bestemmelser- Determinacion
Bevidsthed- Conciencia

Blot- Puro

Blot Redskab- Instrumento

Den ethisk bestemte kjaerlighedn-

Amor determinado eticamente

Den sjalelige elskov- Amor del

alma

Det enkelte- Individualidad
Det evige selv- Lo eterno
Det momentane- Monetaneo
Det Poetiske- Lo poctico

Det sandselig erotiske- Erotico

sensual

Det Substantielle i ngteskabet er
Elskoven- El amor es la sustancia del

matrimonio

Elske- Amar (verbo)

Elskov- Amor (sentido erotico sensual)
Elskovsdrukken- Ebrio de amor

En lille evighed- Pequefa eternidad
Er til- Estar ahi

Erindres- Recordar

Erindring- Recuerdo/reminiscencia

Erkjendelsens Virks- Eficacia del

conocer

Erotiske- Erotic
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Compagniskab— Compania
Concentricitet- Concentridad

Daemoniske- demoniaco

Diehotomiske- Dicotomico
Drommende-Soniando
Duplicitet- Duplicidad
Een- Una

Egoisme- Egoismo

Eksistensen selv i sporgeren-

Existencia de quien pregunta

Eksistentsen- Existencia

Eksisterende menneske- Hombre

existente

Et Vaesentligt— Lo esencial

Evighedens Bestemmelse-

Determinacion de la eternidad
Falske kjeerlighed- Falso amor
Foradlet- Ennoblecido
Forforelse- Seduccion
Forhold/et- Relacion
Forklarelse- Transfigurar
Forklaring- explicacion

Forsattet og forpligtelsenl-

intension y obligacién



Forskrivelse-Prescripcion, ordenacion
Forst- Solo

Forste kjeerlighed- Primer amor
Friheden- Libertad

Gjenstand- Objeto

Gjentagelsen- Repeticion

Gjorde den saedelig— Convertido en

moral
Haever- Asumir
Haever- Superar

Hans erotik forferelse- Su erotica

seduccion

Holder de ivende momenter ud
fra hinanden- Capaz de separarlas

unas de otras

I Virkelighedens liv- La vida de la
realidad

Idealiteten- Idealidad

Indesluttede — Encerrarse,

esimismarse

Indholdslese — Sin contenido, vacuo,

vacio

Ingen bevidsthed er der har
interesse af denne strid- Ninguna
consciencia que estuviera interesada en

la lucha
Interesselas- Interés

Jeg udtrykker— Yo afirmo
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Keedsommelige (Kedsommeligt) —

Aburrimiento, tedio

Kjaerlighedens egen dialektik-

Dialética propia del amor
Kjerlighed- Amor (sublime y noble)
Kjolet (KQ)d)— Carne

Lade sig eesthetisk forklare-

Permite esclarecer lo estético
Legemet— Cuerpo

Ligevaegten mellem det
aesthetiske og ethiske
personlighedens udarbeidelse- El
equilibrio entre lo estético y lo ético en

la formacion de la personalidad
Maa haeve- tiene que suprirnirse
Melancholi- Melancolia

Mellembestemmelsen-

Determinacion, interdeterminaccion

Modigheden af forholdet-

Posibilidad de relacion
Modsigelsen- Contradiccion
Momentet- Momento
Mulighed- Posibilidad

Naive- Ingenuo
Noedvendigheden- Necesidad
Noget andet- Crear algo distinto
Noget saadant- Convertir en algo

Nuancerne Los detalles



Nydelse— Gozar

Objektiv teenkning- pensamiento

objetivo

Gieblikkelige til fredsstillelse-

satisfaccion instantanea
Ojeblik- Instante

Onske- Deseo

Ophaeves- Suprimir
Ordet- Palabra
Overgangen- Paso/ Transicion
Overvundet- superado
Pligten- Deber

Pludselige — Repentino
Pneumatiske — Pneumatico
Psychiske - Psiquico
Realiteten- Realidad
Reflexionen- Reflexion

Relativ modsaetning til aanden-

Relativamente contrario al espiritu

Romantiske kjaerlighed- Amor

romantico
S%delighed— Moralidad

Salderindunder aand- Bajo el poder

del espiritu
Sammenstod- Choque
Samvittighed— Conciencia

Sandselig elskov- Amor sensual
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Sandselige— Lo sensual
Sandt/Sandhed- Verdadero
Sic- Falsum

Sjeelelig- Animicamente

(mental/ psiquico)
Segende- Buscando

Som Kunst christendommen
saetter idet den udelukker fra sig-
Como el arte que el cristianismo

establece excluyéndolo de si
Somatiske — Somatico
Sovende- Durmiendo
Synd- Pecado

Syndens Traeldom- esclavitud del
pecado

Taekens- Pensar

Thi kjaerligheden selv er det
Asthetisk- Pues el amor mismo es lo

estético

Tilvaerelse- vida/existencia
Trehed/Tredie- Triada

Tvivle- Dudar
Ubestemmetheden-indeterminacion

Udoethed (Udsathed) — Inanicion,
debilidad, vulnerabilidad

Udtrykker— formular
Umiddelbarheden — Inmediatez

Umiddelbart- Inmediatamente



Umusikalsk- Musical
Usandhed- No-verdad
Usandt- No verdadero
Uskyldighed- Inocencia

Vaagen (Vagt)- Vigilia
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Vaagnet (V:?igne)— Despertar
Varen- El ser
Vellyst— Deleite/placer

Vidende manneskelige aand-

Espl'ritu humano cognoscente
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