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LAS TRES EDADES DEL EXISTENCIALISMO

a

IL—KIERKEGAARD Y BEL EXISTENCIALISMO ROMANTICO

N O es posible definir, ciertumente, el existencialismo sometiéndole al
a4mbito de un concepto tradicional de la filosofia. El existencialismo mu-
cho antes de asumir la forma propia de una doetrina o de un sistema fi-
losdfico, ha sido vna experiencia profunda, una crisis de la costumbre, la
sventura literaria de un nuevo estilo ¥y de nuevos modos expresivos del
penear reflejo. De otro lado, quedan muy destacadas las diferencia de ri-
gor especulativo, de posiciones problemdticas, de métodos justificativos
v de conclusiones, gue scparan a aquellos que, con razén o sin ella, han
sido llamados «filosofos de la existencia». Sin embargo, por abarcar bajo
esta comin denominacién de «filosofia de la existenciar» o «existencialis-
mo» algunos de sus significados mdas constantes y preeisos, conviene dis-
tinguir tres diversas edades que han adquiride una relevante importan-
cia en la historia del pensamiento europeo, dentro de los limites de poco
mas de un siglo, euyos comienzos hay que radicarlos en torno al 1830.
Se puede hablar, en efecto, de una edad del existencialismo romdniico,
desde Kierkegaard a Kafka, de una edad del existencialismo metafisico,
con Heidegger, Marcel, Jaspers, Berdjaef y otros, v, en fin, de una edad
del existencialismo humanistico, representada por Sartre y su escuela, ¥
en Italia espegialmente por Abbagnano.

El existencialismo romédntico se abre con la «protestar del tedlogo
danés Kierkegaard contra dos grandes mitos modernos de la inmanen-
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cia: el mito hegeliano de la vida como razén y el mito romantico de la
vida como arte. Tanto el estetismo de los romdnticos del Atheneum (la
famosa revista alemans dg los Schlegel), cuanto el racionalismo de Hegel
admitian la doctrina de que el conflicto interior y la contradiccién son el
signo profundo de la condicidn humana. Mas el remedio que ellos propo-
nian a estos males, «conciencia infelizs, como la lamaba Hegel, ofrecia
dos soluciones; o eludir la wurgencia o la gravedad del problema de la
existencia mediante una especie de embriaguez vacia, o abolir en los fal-
sos cquilibrios de la razén, segiin una expresién de Kierkegaard, «el abis-
mo inmenso de la diferencia cuantitativa entre Dios y el hombres (Dia-
rio, 1847). El hombre que vive segin el 1deal estético, pretende llevar
a la vida real la ironia del poeta que juega con las creaciones de su sue-
fio, convirtiendo toda la realidad en posibilidad y disponiendo soberana-
mente del universo. Este se halla fuera de la discordia del propio sentir
inmediato, de sus pasiones, de sus impetus y de'sus engafioz, a causa del
refinado placer de verse vivir, contemplindose a si mismo y a los demas
como materia de un infinito juego que compone para su propio Yo ilimi-
tado, superior a toda emocién seria y & toda ley moral. Pero esta situa-
cidn, observa Kierkegaard, en La enfermedoad wmoral, supong una con-
dena a estar perennemente fuera de si mismo, abandonade al arbitrio de
su misma dindmica imaginativa. Dentro de ¢l, contra su suecfio, queda la
realidad de un presente incomprensivo dividido en sus infinitas contra-
dicciones, oprimido con sus preguntas sin respuestas, endurecido en su
mismo aislamiente de un pasado del cual ha sorprendido la fecundidad,
v de un futuro hacia el cual renuncia todo empeiio creativo. La vida del
esteta es, antes bien, una adesesperacidn silenciosan, Este «vive el instan-
te, dice Kierkegaard, pero el instante eterno lg faltar.

También, segin Kierkegaard, es irreductible la vida real al ideal he-
geliano de la razon que penetra, recoge y compone en fin, en un acorde
absoluto todas las contradicciones humanas, «Hegel, dice Kierkegaard en
su Diario, ha sido un profesor de gran estilo; él explicaba todo», En la
dinléctica hegeliana existe un lugar para todo conflicto; toda oposicidn
viene encuadrada y explicada como un momento necesario del proceso
evolutivo de lan Idea. ;Cudl es el secreto de este soberanc equilibrio? Es
muy simple para Hegel. Basta con no hacer de lo verdadero o de lo fal-
so algo absoluto, basta considerar que todo es verdadero hasta un cilerto
punto. Todo, hasta las criticas que eventualmente se volviesen contra .
Hegel, serfa verdadero chasta un cierto punto». Y bien, protesta Kierke-



gaard, la inspiracion y la religién, no son cosas que sean verdaderas has-
ta un cierto punto. Mientras todo se concibia en el Sistema, son inconci-
hiables los contrastes entre los cuales la existencia debe escoger; no hay
término medio entre el cielo y el infierno, entre el cristianismo ¥ su re-
futacién, Han sido dichas muchas cosas extranas, nota Kierkegaard, la-
mentables, condenables sobre el cristianismo; pero agquello que ha sido
dicho de forma més estipida es que es verdad hasta un cierto grado. Los
aspectos multiples de la lucha kierkegasardiana contra el hegelismo son,
en sustancia, el desarrollo temdtico de esta incompatibilidad entre las ca-
tegorias en las gue se vive y se piensa en forma de «sistemanr; esto es, en
el uso temerario de una deduccidn total.

Pero, ciertamente, no se trataba, va gn el estetismo o en el racionalis-
mo, de dos mitos que eran conexos solamente en una peculiar condicién
histérica de la oultura. Kierkegaard ha tenido el mérito filosofico de
comprender la extensidn universal como verdaderas y propias ecategorias
o planos de la existencia. El plano de la vida estética es para cada uno
de nosotros una posibilidad de eomportamiento tan real como la vida ra-
cional o ética. No se conoceria el mundo propiamente humano de la Li-
bertad y del empefio, si al hombre no le fuese concedido la faculted de
romper los vinculos de lo inmediato emocional y de someter la realidad
a la cadena de la propia razén. El error consistird mds bien en la preten-
gi6n de resolverse totalmente en lo uno o en lo otro de las dos actitudes;
en ¢l querer cvinventar todor del esteta o en el querer cexplicar todos del
idealista, para el cual también el estetismo serd precisamente sélo un pa-
saje obligado de aquella explicacion. La inmposibilidad sea de la inven-
cidn total ¢ sea de la comprensidén total es de otra forma para Kierke
gaard, el eardcter propio dg la finitud humana, aquello que se hace par-
ticipe de la novedad radical y de la irreductibilidad de nuestro ser in-
dividual, de nuestra irrepetible ssingularidads de existentes, Es una con-
dicién inicial de nosotros mismos que no puede ser salvada ni con el con-
curso de nuestras invenciones ni con nuestras razones. Reconocerlo es
propio de aquella ehumildad ontologicar, como la llamard Marcel, que
es In més serin sabiduria existencial. En realidad, la aceptacion firme y
paciente de los propios limites v de las propias contradicciones—en las
cuales asumen su sentido mdis genuino y mordiente aquellos centros de
gravitacion de nuestra vida interior, quite son por ejemplo el ¢pecadors, la
atentacién de desesperars, la «oposicidns, la «invoecacidony ¥ que el este-
tismo v el panlogismo eluden por definicton—esta aceptacion constituye
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el plano propiamente religioso de la existencia. La religiosidad, segin
Kierkegaard, vive s6lo en la atmosfera tensa del paraddjico y de la in-

quietud, «La inquietud, dice, es e! verdadero comportamiento hacia la
vida, hacia nuestra realidad personal, y por tanto, para el cristiano es la

seriedad por excelencia; la altura de las ciencias imparciales, lejos de ser
una seriedad superior, no es para ¢l sino farsa y vanidads (La enferme-
dad moral. Trad. francesa de F. Gateau, pig. 52). No acontece alzar en
este clima la peligrosa v equivoca inflexién luterana del concepto kier-
kegaardiano de la religién, con todo, y también clertamente posible de
encontrar en la mds genuina y segura tradicién cristiana—recuérdese el
«Inquietum est cor nostrum» de San Agustin—el valor religioso de la in-
quietud. )

No sin razén es considerado Kierkegaard el padre del existencialismo.
Gran parte de los temas que serin examinados por el existencialismo ro-
mantico ¥y por las edades sucesivas, han sido expuestos en el estilo in-
confundible de la multiforme obra del escritor religioso. Con él se inieia
una nueva tradicidon de la reflexién filoséfica que tiene su centro de in-
terés en los datos incontestables de la vida de ctéada uno en particulars,
no en el sujeto trascendental o en la estructura objetiva del mundo racio-
nalizado. Una tradicién que, sondando los abismos del mundo emocio-
nal, volverda a proporcionar dentro de sus términos mds concretos el pro-
blema real de una aciencia del hombres.

A esta ciencia concurrirdn, por caminos diferentes v con resuitados
diversos, los més significativos precursores de Ja ofilosofia de la existen-
cian de hoy; Nietzsche, Dostoyevski, y Kafka. Nietzsche llevard junto
a las intenciones de Kierkegaard la protesta contra la razdén, hasta perei-
bir en lag manifestaciones de ella s6lo el signo de una irreparable deca-
dencia, sin hacerse cargo de cuan dafioso fuese, dada la conducta de
s5u mismo pensamiento, la refutacién de toda medida racional. Vencido
junto con su exaltacidn de la misica de Wagher, el generoso propdsito de
«regenerar al pueblo mediante ¢l arter, descubrid, empero, en una extra-
ordinaria sinceridad hacia s mismo y en la enérgica fidelidad al propio
destino, algunos acentos profundos de genuina sabiduria, que le redime
de la turbia marafia de su «Voluntad de poderio». Asi, Dostoyevski ha
obtenido la experiencia propia de sus afios transcurridos en la prisién de
Lo casa de los mwuertos, la justificacién méds profunda de aquella apie-
dad hacia la vida», que constituye, en cierto modo, la antitesis radical
de la ironia de los estetas, v que sin duda, es Ia principal fuente de ins-



piracién de sus péginas mejores. «La piedad, dicg, es la cosa més impor-
tante, quizds la Gnica ley de la existencia humana». Y Kafka, en fin el
novelista bohemio predecesor inmediato de una gran parte de la actual
Literatura negra, representa de forma coherente y lacida en su propia
obra la imagen arida de un munde que se ha vaciado de sentido, hasta
el punto de que parece ser, segliin la expresién de un critico psicoanalis-
ta, «un infierno sin esperanzav. En realidad, Kafka gs entre nuestros
contempordneos el méds desolado de los buscadores de Dios, Lo gue con-
dena sn isqueda del error, dejindoie en la miseria de un intento ex-
tenuado, es su oscuridad para las sefiales divinas en el mundo, ¥ que ha
sido la pavorosa consecuencia de una cultura la cual, desde hace dos si-
glos, en nombre de una razén desfigurada ha hecho todo lo posible por
negar a Dios.

"En la historia del pensamiento europeo han existido posiciones cri-
ticas v escépticas que se han opuesto a las posibilidades de la razdn, de
forma parecida a como lo hacen estos wexistencialistas roménticos»; sin
embargo, cabe distinguir las posturas de wvnos y otros, dado ¢l acuerdo
que se nota en los escritores mencionados. Asi, mientras el antirraciona-
lismo tradicional—eon la lnica excepeidén quizds de los cinicos—nacia de
la. reconocida dificultad o aporia de la razén, no podia ni habria puesto
en discusion la legitimidad del uso de ella, cuando hubiese sido proba-
da la posibilidad, el antirracionalismo de los primeros existencialistas es
mds radical y quiere conseguir la misma actitud de aguel que de frente
a los conflictos y a los choques de la reanlidad se propone resolverla, no
sobre el plano mismo de la vida real, —porque entonces no pensaria por
categorias, sino obraria--, si bien en ¢l orden de los conceptos; es de-
cir, explicindola, mediatizindola bajo coneeptos méas vastos. La especu-
lacién racional, observa Kierkegaard en ¢l Digrio, es como el médico de
Holberg que libera al enfermo de la fiebre, pero también de la vida. En
general, el reproche que se ha seflalade al uso racional, explieativo, de-
ductive del pensamiento, es ¢l de escapar a lo que un existencialista de
hoy llama el emordiente de la realidadns, nn reproche en suma de insen-
sibilidad existencial, de indiferente escarnoteo de la conciencia frente a la
vida, A esta conducta del pensamiento, el pensador existencial Kierke-
ganrd contrapondra, precisamente, el modo propio de sacercarse a la ver-
dad v a la idea, diciendo con palabras de indudable prestigio; «lo que
importa es entender cudl es mi destino, ver aqguello que Dios quiere pro-
piamente que vo deba hacer, hallar una verdad que sea verdad para
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mi, hallar la idea por la cual pueda vivir ¢ morire. Se- trats, pues, de una
polemlea acreditada por una verdadera y propia fenomenoiogla sobu, la
manera racional de comportarse el hombre y cadaxuno ‘de nosotros fren-
te a la idea. Esta es su mas interesante y moderna. kovedaa;l iy L

Esta polémica antirracionalista finaliza adumendo Lckotho* ult‘.L ! And-
lisis, una refutacién de todos los procedimientos }ustlﬁoa,mgmbael pensa-
miento, excepcién hecha de algunas incontrolables emoclonesf"'y por tan-
to como simple irracionalismo. También la obra de Kierkegaard, por
ejernplo, se halla estimulada por algunas fuertes tensiones irracionales,
8in embargo, en el mismo se reconoce haber inaugurade un nuevo estilo
de investigacién del mundo interior creando categoriaz muy apropiadas.
Con todo, conviene tener en cuenta que su critica se opone, como he di-
cho, a una forma de comportamiento mas que a un conecepio, a la acti-
tud «filistea» como le Hamaban los racionalistas, mas bien que al con-
cepto general de la razdn, dejando imprejuzgada ln cuestién del valor y
de los limites de la justificacién racional. Con otras palabras: Kierke-
gaard no ha afrontado el problema teorético de la naturaleza de la ver-
dad, que serd, por el contrario, el centro del interés especulativo de la
segunda edad del existencialismo. Esta ausencia es, sin duda, la més gra-
ve fuente de oscuridad, de eguivaco, digamos también, de error del pen-
samiento kierkegaardianc.

JII—EXISTENCIALISMO METAFISICO

El trdnsitc de la primers a la segunda edad del existenctalismo, del
existencialismo roméantico al metafisico, se verifica a través de los afios
tragicos e la primera guerra mundial. Las primeras notas del Jowrnal
Métaphisique de Gabriel Marcel son de 1914, y por este tiempo aproxi-
madamente se inicia la preparacién de la obra fundamental de Martin
Heidegger, Sein und Zeit, que serd publicada en el 1927, el mismo afio
que vid la [uz el Mario de Marcel. En el decenio sucesivo a esta fecha
aparecen otras principales obras del existencialismo metgfi‘sico la Philo-
sophie de Karl Jaspers, por ejemplo, y las Cmco meditaciones sobre lo
cxistencia de Nicolai Berdjaef.



Para aclarar de algin modo la enmaranade selva de esta singular li-
teratura filosdfien, separada de los habitos estilisticos de la filosofia aca-
démica, conviene fijar nuestra atencién, sobre todo, en el tema principal,
en torno al cual han venido elabordndose con mayor originalidad las doc-
trinas existencialistas de este segundo periodo: el tema de la existencia,
precisamente. Nos proponemos dejar constancia més que de las diferen-
cias, bastante notables, entre el tema de la existencia y el pensador, de
los aspectos que les unen.

La meditaciéon sobre la existencia no habria sido dirigida al centro

de los intereses del pensamiento contemporéneo, sin el concurso de una
crisis profunda que la estimula. Al hombre de nuestro tiempo le ha acon-
tecido algo semejante a aquello que Pascal llamaba el «divertissmenty,
una distraccidn racional «gue dificulta nuestro pensamiento y le hace per-
derse insensiblemente». (Pensdes, [, 79). Ista distraccién, o como la llaman
mds cominmente los filésofos, enajenacidn del hombre de si mismo, ha
sido denunciada por los existencialistas bajo el doble aspecto de una pér-
dida de caracteres propiamente personales de la existencia, dentro de las
stugestiones e imposiciones siempre méds vinculadas a una colectividad
andnima y en el automatismo de una vida y de un mundo siempre mas
rigurosamente organizado del progreso técenico. De un lado la irrupeidén
de las masas o wmultitudesr, que ya Kierkegaard habia llamado «el mal
de la historia universaly {Dierio, 1848) y que Heldegger sefiala como el
dominio no del «yo» o del «tin, sino del impersonal, Das Man, el domi-
nto del aprincipo colectivo», dentro del cual se es tedos y ninguno, aun
millon de hombres» 0 «una millonésima de millén», como dice Koestler;
v de otro lado, segtin la expresién de Marcel, «la sofocante tristeza de un
mundo organizado segin la idea de funcidén»s, donde se tiende a una pla-
nificacién total de las necesidades, de la acticidad de los placeres v del
confort. La singular originalidad de! pensamiento y de las decisiones
lega a ser siempre més dificil en una convivencia tiranizadsa de lugares
comunes v de modas de la ya sabida opinidn publica; de esta forma, es
como se bansaliza toda emocidn genuina y se pierde el sentido de la ma-
ravilla y del riesgo, toda la venturosa gloria de la ereacién en la tenden-
cia. a aparecer A nosotros mismos ¥ a los demds como un simple haz de
funciones vitales, econdmicas, sociales, reguladas por la rigida norma del
higienista, del téenico de la produccién, o del experto de reacciones hu-
manas, El existencialismo de la segunda edad nace con este sentido de
descontento y desarraigo del hombre de nuestro tiempo, sin llegar a ha-
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llarse a si mismo en el mundo que se ha fabricado. Por esta razdn, el
motivo que se hace sentir en la literatura gxistencialiste es el challazgo
de lo auténticor. La existencia como la sensibilidad auténtica, ha sido
reivindicada por Marcel en la segunda parte de su Jowrnal, como la den-
sidad del sentimiento corpdreo de nuestra vital participacién en un uni-
verso cualitativamente rico y no reductible a los esgquemas lisico-mate-
maticos del pensar objetivo. Jaspers, por su parte, reciama la necesidad
de que una consideracién sincera de la existencia reconozca los abismos
¥ la violencia del subsconsciente o lo que llama la «pasién por la noches
frente a la snorma del dia», a la claridad del orden impuesto por la ra-
zon, Mas también ha insistido con particular vigor sobre la necesidad de
reecobrar 1a autenticidad de nuestras decisiones y de nuestras elecciones.
«Q yo soy el que decide, dice Jaspers, y entonces poseo i existencia;
0 en su lugar deeido yo mismo; por el contrario, reducide simplemente
a un material en las manos de otro quedo privado de Existenciar {Mi
filosofia). La existencia es esencialmente libertad de empefio; nosotros
somos verdaderamente nosotros mismos s6lo en fuerza de una celcceidn
originarian que ningin otro puede hacer fuera de nosotros y que debe
continuarse en tode acto de nuestra vida. Opcidn, empeito, «fidelidad»,
son palabras gue irrumpen en el lenguaje existencialista y revelan la ten-
sidn constante de un comportamiento activo hacia el ser singular e irre-
petible de la persona humana.

Evidentemente la recuperacién del sentido genuino de la existencia
sobre el plano de la sensibilidad y sobre la decision debia conduecir tam-
bién al nuevo hallazgo de una mas profunda estructura o dimensién de
la existencia en sus referencias originarias con la realidad del mundo, con
e! ser de los otros, con la perenne fuga del ser que es el tiempo. Heideg-
ger con mayor claridad que todos, se ha planteado este problema de los
modeos universales o «trascendentaless, como & llama, donde se da me-
dida al ser de cada uno. La existencia es siempre cambic fuera de si
misma, es mundanidad, o como dice, «ser en el mundos, in-der-Weli-
sein; es siernpre participacién del otre u originaria coexistencia, «ser
con otron; en fin, estd siempre ligada a la condicion de la temporalidad,
esto es, o la inestabilidad radical de un proyecto que se realiza en su
mismo «pasars, en su «no ser misy, o segin una célebre y no exactamen-
te traducible expresion heideggeriana, «sein-zwm-Tode», aser-para-la
muerter, Mundanidad, coexistencia, mortalidad, constituyen, segin
Heidegger nuestras bases ontolégicas ¥ son el signo de nuestra radical



finitud, de las cuales no nos serd dado el poder de comprenderlas y do-
minarlas totalmente, ni ser totalmente noseotros mismos o pars nosotros
mismos, segin la utopia humanistica de la filosofia de la inmanencia.

La caida de esta utopia que era ¢l apoyo de todos los mitos del in-
manentismo, ha tenido como principal consecuencia. la propuesta de un
muevo método de filosofar, derivado de una revisién del concepto tradi-
cional de la «verdad», Segiin Heidegger, en efecto acontecid en la edad
madura del pensamiento clisico un grave deprecio o falsificacién del ori-
ginal sentido de la «verdads, que habia sido profundamente comprend:-
da por los Presocraticos como a-letheia, hacer patente, csto es, como €l
mismo desvelarse o manifestarse del ser. En este sentido se ha marchado
siempre mds firme, sustituyendo el sentido de verdad como concordan-
cia de nuestras ideas, como regla interna de nuestro juicio, como orthotes,
precisamente, o srectitudo judiciiv,

Kl deprecio o falsificacién habria consistido en separar la norma de
la mente de la norma del ser; en haber interpuesto entre la conciencia
y el ser la. pantalla de nuestras formaciones mentales, de las palabras que
han perdido el vigor de su significacién originaria, haciéndose, como dice
Heidegger, pura «charlataneriar, la charlataneria presuntuosa de los re-
téricos y del hombre de la calle. El nuevo hallazgo de la existencia, fue-
ra del circulo de la conciencia de si, coincide, pues, con este hallazgo del
sentido originario de la verdad. Este sentido puede unirse solamente, se-
glin expresién de Marcel, con una especie de torsion que debemos experi-
mentar sobre nuestros hébitos mentales inveterados, sobre nues-
tras fdciles objetivaciones utilitarias de la realidad abriéndonos a una
desinteresada aceptacion del ser. Esta es, para los existencinlistas, la
funcién metodolégica de la vuelta a lo emocional, a Ja experiencia de la
«angustia», del caburrimiento», del ¢desarraigo», «del sentide de la prue-
bas vy de la «desesperacion», y continda diciendo que los intérpretes me-
nos perspicaces han visto solamente una como exaltacién de lo patético
o de lo vital, una forma prerromdntica de «filosofia decadenter. En la
grave crisis de la palabra que indudablemente estd atravesando la cultu-
ra hoy, la vuelta a lo emocional es un método para recuperar algunos
sentidos originarios de nuestra relacién con el ser, algunas manifestacio-
nes de la verdad profunda no traducible en la objetividad del lenguaje
cientifico. ’
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Hemos de reconocer que algunos de los aspectos de la interpretacion
existencialista de la llamada «crisiss de nuestro tipmpo, no ofrecen un
perfil claro; en ofro sentido, es conveniente no mirar con excesiva Sos-
pecha el mundo de la clencia y de la técnica, cabe, por el contrario, es-
perar que el progreso técnico vaya acompafado de un progreso moral,
una de las mdas potentes fuerzas de liberacion del hombre, que le asegu-
ra y afirma en si mismo.

El filézsofo franeés Emmanuel Mounier, muerto hace algunos afios en
pleno fervor de su obra, ha denunciado frecuentemente y de manera
enérgica esta contradiccién del existencialismo, el cual mientras declara
conducirse corao una dfilosofia del empefio», refuta luego los datos reales
e insustituibles del progreso téemico gue haecen posible una modificacién
importante de nuestra existencia en el mundo de la naturaleza y de los
hombres. En realidad, que se haya podido decir que la ciencia y la tée-
nica eran el punto de mira mibs destacado de la literatura existencialista
—v a decir verdad, no solamente de ella—ha sido s6lo el resultado de la
ecrisis de la creencia» del mundo moderno. Serd uno de los cémputos
no menos importantes de los pensadores justamente preocupados de
aguel «unum necessarium» que es la integridad moral y religiosa del
hombre, o aguello oiro que recoge en una perspectiva seriamente opti-
mista el mundo que se forma a través de esta grandiosa obra del hom-
bre, gue a2l mismo tiempo es sefial de su origen divino.

También ia critica, dado el sentido amplio del concepto que nos ocu-
pa. ha definido el existencialismo como una forma de la rebeldin de la
vida contra el pensamiento.' En este sentido, cabe también no aceptar la-
identificacidn del existencialismo como una forma del vitalismo, o de la
exaltacién irracional de la vida, de las pasiones que desde los romanti-
cos en adelante constituyen la amenaza mas gra.\:re contra la disciplina ¥y
seriedad del pensar filosOfico. Quienes han propuesto esta interpretacidn,
no han tenido en cuenta el hecho, constatable en la mayor parte de es-
tos existencialistas, de no distinguir la existencia de la wida, antes bien,
la oponen a los aspectos deteriorados de ésta, como aguella que, operan-
do una especie de torsién wviolenta, segiin la expresién antes citada de
Marcel, sobre ciertas inclinaciones o hdbitos mentales, se orienta y se
extiende hacia una méds genuina verdad que la trasciende. El wvitalisroo
no conoce In trascendencia; él es mds bien, por definicién, la renuncia
a justificar o a fundar la vida en otra cosa que en si misma, la satisfac-
cidén del sentir o del hacer en lo més inmediato; sin embargo, es justo re-
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conocer, de forma general y no en este caso, o en aquel autor, la radical
insuficiencia teorética del existencialismo,

El recurso de lo emocional ha venido desarrollindose gn funcién se-
méntica o reveladora de significados (recordemos la cangustian en Hei-
degger como reveladora del sentido de la palabra «nada», y de rechazo,
del sentido de la palabra esers, la una y la otra debilitadas y ahora casi
llenas de acepciones y matices del lenguaje que da expresién a la filoso-
fia moderna) pero queda después privado del insustituible auxilio del
discurso por conceptos; esto es, privado de la disciplina critica del juicio.
Con otras palabras; gl existencialismo al valorar el aspecto innegable de
la verdad como «presencia» alcanzable en lo inmediato de la intencidn
etnocional, ha desconocido la importancia de su articulacién en el juicio
¥ en el razonamiento. Fuera de estas actividades mentales la verdad no
puede ser, ni afirmativa, ni justificada, ni comunicada. Asi su refutacién
o su misma capacidad de adaptacién, sefialan los limites del existencia-
lismo fuera de una plena forma del pensar teorético, haciendo de sus
condiciones, o al menos de muchas de ellas, una especie de cdonativo-
filos6ficon, nn libro secreto de intuiciones privilegiadas e incomunicables.

HI—EL EXISTENCIALISMO COMO HUMANISMO ATEO

La consideracién de la existencia en las dos primeras meneras del
existencialismo de Kierkegaard a Heidegger, intentaba conseguir solamen-
te el eardcter de una introduccién a la afirmacién de la Trascendencia
(Dios inaccesible o ¢l Ser gue estd presente y oculto, o ¢l Horizonte im-
posible de circunseribir a toda perspectiva humana), luego que fuese re-
conocida la dificultad de transeribir esta afirmacidén en un discurso uni-
versalmente comunicable. Dice Heidegger. que la filosofia no debe alige-
rar o dar cuenta fdcilmente del plano y del sentido de la vida, sino que
por el contrario, debe cargar en ella todo su peso, debe aprisionarle, si es
licito usar una metafora fisica, en la Orbita de la gravedad que la vincu-
la al SBer como a su propio centro. En realidad, existe una innegable ten-
si6n religiosa en el existencialismo romantico y metafisico. Hay un reno-
vado sentido de lo «sacro» o del wmisteriov, como diria Marcel, en sus

caminos hacia lo profundo.
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En efecto, el propdsito explicito de la dltima forma del existencialis-
mo, del existencialismo como humanismo ateo, ha consistido en liberar
el concepto del hombre de toda articulacién metafisica, de toda dimen-
sidn trascendente o religiosa. Nos hallamos en un plano, dice Sartre, «don-
de no hay ninguna otra cosa que los hombress. Los hombres existen-
tes en el mundo, se entiende, no como pensaba Hegel, que, segliin expre-
sién de Feuerbach, le hacia tandar de cabezas, representdndole como el
momento subjetivo o la encarnaciém histdrica de la Idea; los hombres
que deben saber la brutal realidad del hecho de su existencia, de su ha-
llarse constituyendo cuerpos entre cuerpos, un mundo que ellos no han
querido, siendo radicalmente contingente y gratuita su misma existencia.
Dice Roquentin, protagonista de la novela filosdfica La Nd:usea, descri-
biéndose en medio de los drboles de un jardin publico: «Habiamos en
medio de los drboles del jardin un montén de existentes, inquietos, alte-
rados de nosotros mismos; no teniamos la minima razén de estar alli, ni
los unos ni los otros; cada existente eoniuso, vagamente inquieto se
sentin referido a los otros», de mids. Cada cual estd demds, es superfluo.
«lExistir o ser allf simplemente. Los existentes aparecen, se dejan encon-
trar, y no se puede dar cuenta de esto, no se puede deducir. Hay algiin
credo, afiade Roquentin, que comprenda esto. Solamente se ha intentado
sobrgpasar esta contingencia inventande un ser necesario y causa de si
Ahora bien, no existe ser algunc necesario que pueda explicar la existen-
cia: la contingencia mno es un falso semblante, una apariencia que se
pueda digipar; es lo absoluto, y, en consecuencia, la perfecta gratuidad.
Todo es gratuito; este jardin, esta ciudad, yo mismo. Y cuando me Hega
la hora de dar cuenta, se me revuelve el estdinago y todo se hace vaci-
lante... he agui la Ndusea». En su prineipal obra filoséfica, L'étre et le
néani, Sartre llamard este hecho desnudo de existir hombres y cosas,
el ser-en 5i, el ser que estd lleno de si mismo y, opaco y mudo a si mis-
mo, no puede ser derivade ni de la nada, ni de una ley necesaria. «In-
creado, sin razdén de existir, sin referencia a otro ser, el ser-en si estd de
més para la eternidady,

El problema del hombre no surgiria, sin embargo—comeo en fin, nin-
gin otro problema—, si el hombre se redujese a esta inseidad, a esta
gratuita «lacticidad», al propio hecho de existir comoe una piedra en un
torrente 0 en una explosién estelar. Toda la filosofia occidental ha dicho
que ¢l hombre ¢s hombre porgie piensa, También Sartre acepta esta de-
finicién del hombre como una «cosa que piensar. Extendiendo, pues, al
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méaximo el significado de esta palabra hasta desighar toda la actividad
de la conciencia, jen qué consistiria la actividad del pensar? Dada Ia
premisa sartreana de la total irracionalidad de lo real, la conciencia no
podrd consistir en otra cosa que en un proyecto de negacidn, o, como
dice Sartre, de «neantisationr, de negatividad, La propiedad de la con-
ciencia, declara, consiste en no ser aquello gue se ps. El hombre es el ser
que tiene el poder misterioso de negarse, de aser a si mismo su propia
nadar. El mundo como es pensado por nosotros—este contexto de sig-
nificados humanos de que la tierra es el ecampo de nuestro trabajo y el
mar la aventura de nuestrazs navegaciones—, este mundo no es cierta-
mente su propio ser, antes bien, el resultado de la perenne negatividad
de la conciencia que no le acepta asi como es, ¥ lo transforma entrete.
jiéndole de propios proyectos. ;Cual es el punto de mira de estas nega-
ciones y de estos proyectos? ;Acaso la instauracidon de un nuevo orden
de valores en el ser, el ¢«regnum hominis», precisamente, segin el ideal
renacentista? Ciertamente no, porgue no hay wvalores alli donde todo lo
gque existe es contingencia y gratuidad. Y entonces, jpor qué este gran
guehacer de la actividad humana? Sencillamente porque el hombre "ejer-
cita la propia libertad, su propio ser-para-sf, como le llama Sartre... «Xl
hombre sin apoyo alguno, sin algin socorro es condenado en todo ins-
tante a inventar al hombre»s. Una libertad vacia, en efecto, que tiene su
fin Unicamente en si misma, es decir, una vertiginoss, y violenta negati-
vidad de aquello que se es. El escritor Albert Camus que por algun tiem-
po ha compartido ideas de Sartre, habla del chombre rebelde», I'homme
révolté. Es aqui la esencia del hombre y también para Sartre la rebelién
hacia los propios datos iniciales, una especie de anarquismo coherente,
donde no queda otra eleccion que smbrutecerse con la falta de sentido
de las cosas que existen, o inventar sentidos que no podran jamds hallar
lugar entre las cosas que existen. Asi, el hombre auténtico serd para Sar-
tre, por ejemplo, el proletario que refuta la propia situacién social v ha-
cha por cambiarla, llegando a ser inauténtico, sérdido, como él le llama,
usalaud», euande quedase satisfecho con el cambio obtenido,

IEn realidad el vértigo de esta libertad total o ser-para-si, no se
halla en perfecta correlacidn con la superfluidad de la contingencia
o ser-en-si. No insiond que Ja libertad sea dirigida hacia la realizacién de
un valor. Sartre se limita a hacer de ella sélo el arbitrio del institu-
to, esto es, una otra forma mas grave de falta de sentido. El mismo lo
comenta con refinada pericia de psicélogo en las pdginas dedicadas al
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estudio de las relaciones intersubjetivas o del ser-para-otres. S1 la liber-
tad de los otros puede ser deseada, por ejemplo en la lueha social, como
una condicion para gue sea posible la propia libertad, sin embargo, en el
contacto de persona a persona, en el trato de td a ti de la intimidad, la
libertad, tal como Ia entiende Sartre, no puede conducirse como tal, sin
intentar suprimir la libertad de los demds, ¥, por supuesto, sin la con-
tinua amenaza de ser a su vez sorprendida por ésta. «El conflicto, dice,
es el sentido originario de ser-para-otross. Mds enérgicamente, uno de
los personajes obsesionados del drama Huis-Clos dice: <«El infierno son
los otros». Como los personajes de sus novelas y de sus dramas, los hom-
bre que son constrefiidos por la suerte a vivir juntos, pasan su vida insi-
didndose reciprocamente, intentando absorber para no ser absorbides. La
naturaleza humsana en estado de crueldad; pero a diferencia de Hobbes
que la colocaba al principio y fuera de la civlizacidn, para Sartre, esto
representa una manifestacidon de crueldad originaria que comporta tam-
bién todos los actos del hombre ceivilizado» junte eon aquellos que vie-
nen destacados como la forma mas alta del progreso moral del hombre.
De esta forma, sobre ¢l plano de la conviveneia humana, como sobre la
transformaciéon del mundo, el hombre tiene como destino el fracaso. En
conclusién, el hombre, dice Sartre, en su andamiaje filosdfico de la con-
tingencia v de la libertad, es, en realidad «una pasion indGtils.

La meditacién sobre este punto de donde parte la filosofia de Sartre,
parece incluir una especie de repuncia radical de la condicién humana,
casi como un rencor del ser nacido. Esta actitud pasional es, en reali-
dad, el origen de toda aquelia impresionante incomprension de In exis-
tencia, y de toda aquella ceguedad frente a los signos racionales del uni-
verso que impregna la filosofia de Sartre. El mundo de su teatro y de
sus novelas es el documento mas evidents, La raiz emocional de la ins-
piracién de Sartre es, en efecto, un horror de la condicién humana y una
rebelién contra ella. La naturaleza es deserita como una masa inerte y
obscena, con la cual no es posible ningin didlogo; el sol es siniestro, la
primavers una manifestacién malsana, el mar una extensién fria y ne-
gre, todo el universo, en suma, lo muestra como una opresién insoporta-
ble, El ambiente m#s expresivo y mds frecuente de sus pérsonajes es la
habitacién cerrada, o algo gue se parezca a una habitacién cerrada a las
estreilas, donde no penetra ningin soplo de aire pure, donde el hombre
es condenado a la propia y hermética soledad. La misma sensualidad -se
muestra bajo el signo del disgusto, del cansancio, de la necesidad de li-



berarse. Son héchos muy significativos. Igualmente el existencialismo,
que era propuesto para justificar la novedad paradojal de los propios
métodos, como una téenica de evidencia y de aceptacion de la existen-
eia humana, también en sus aspectos menos patentes y declarados, he
aqui, que finaliza en una denegacién que recuerda algin caso de exaspe-
racién herética del ascetismo cristiano. El cristianismo ha dejado mani-
fiesta y aceptada, la condicién del hombre encarnada en su culpa origi-
nal, condicién que es legada de los vinculos profundos de la corrupeidn.
En el mundo sartreano, este sentido de la corrupeidn de la carne, es con-
ducido fuera de los limites de aquel reconocimiento, es irritado por to-
dos los fermentos maniqueos gune nacian de la soberbia del homo spiri-
tualis, o, segin el lenguaje de Sartre, del hombre que es pura libertad.

8i pensamos en el famoso dicho de los filésofos antignos, el asombro
es el origen del filosofars, o en aquella profunda peticidn, admirablemente
valorada por la finura espiritual de Marcel de una disponibilidad de
toda el alma al agasajo de la verdad, es seguro y evidente, que a Sartre
le ha faltado la condicién previa de una recta vizidén de las cosas. No
puede cefiirse a aquella tarea de inestimable precio que es la indagacién
de la verdad, cuando se tieng el alma alterada por una voluntad de re-
sistencia y de renunecia.

Vista esta decidida actitud sartreana, cabria plantearse una intere-
sante cuestidn sobre si la negacion de Dios en la filosofia del existencia-
lismo francés tiene una fisonomia propia y original en la historia del
atefsmo. A tal cuestidn puede contestarse recordando una célebre confe-
rencia de Sartre, en la que dijo que el existencialismo ~-y hablaba de su
doctrina— ha tomado su punto de partida del convencimiento expreso
de un personaje de Dostoyevski, Ivdn Karamazof, el cual declaraba: «Si
no existiera Dios, todo estaria permiitido». Mientras los profetas del
laicismo en Francia, observaba Sartre, habian intentado en la segunda
mitad del siglo diecinueve, en sus cdtedras universitarins, constituir una
moral sin Diog, un mundo de valores que hubiesen de tomar en serio el
bienestar y la tranquilidad de una convivencia civil, no dirigida por lo
que ellos llamaban una chipdtesis costosa e inutils, el existencialismo
ateo quedd bien persuadido de que, si Dios no existe, ningin valor y
ningiin orden puede situarse frente a nosotros para legitimar nuéstra
conducta y debilitar nuestras seguridades sociales” Por eso, la faena de
este existenciglismo wviene caracterizada, segin declaracion de Sartre,
come eun esfuerzo para atraer todas las consecuencias de una posicién
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atea coherentes. Debiamnos reparar que acaso Sartre haya dado verdade-
ramente en gl blanco. Observamos que su punto de llegada coincide eon
la caida en la animalidad del instinto y en el fracaso de la libertad. El
nos ha dejado testimonio inequivoco del deble absurde que comporta,
un ateismo optimistea y un humanismo ateo.

(Titulo del ensayo en su original italiano, Le tre
etd dell’ Esistenzialismo.—Versién espafiola de
Antonic de Hoyos).
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