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EL PROBLEMA DE LA ENSENANZA DE LA FILOSOFIA

Dr. ArroNso LOPEz QUINTAS
Universidad Complutense, Madrid.

LA puBLICACION en Francia de la obra Qui a peur de la philosophie (Flam-
marion, Paris 1977) ha vuelto a renovar la conciencia de la gravedad de un
tema cultural muy antiguo y complejo: cémo cultivar la filosofia y cémo
expresar los resultados de la investigacién. Desde Aristdteles se considera la
Metafisica como una forma de saber que debe estar en trance continuo de
btsqueda. No se deja apresar definitivamente el objeto de la filosoffa, y ape-

nas es posible delimitar su alcance, definirlo escuetamente. De esta indelimi-
tacién se deriva la ambigiiedad nata de la especulacién filostfica y la difi-
cultad de su transmisién.

Un virtuoso de la expresion filoséfica como fue Platén, dej6 para siempre
constancia en su Carta Séptima de la resistencia innata de la filosofia a ser
reducida a esquemas ficilmente transmisibles y manipulables. El afanoso de
sabiduria debe inmergirse en la problematica de la realidad durante largo
tiempo, como se trata a una persona. Tras este perfodo de blsqueda creadora,
llega un momento en el cual, como un reldmpago, se alumbra de sibito en
su mente la luz de la comprension, No tiene sentido intentar ofrecer en re-
sumen el precipitado de esta larga, paciente y a menudo penosa experiencia.
Platén hizo tempranamente esa forma singular de experiencia humana que
es la filosofia. Al transmitirla, se esforzé6 por conservar el ritmo lento de su
génesis y su cardcter dialégico.

De la ensefianza platénica parece deducirse que no cabe ensefar filosofia;
a lo sumo puede sugerirse cudl es el camino —el “método”— del auténtico
filosofar. Asi lo han pensado eminentes filésofos a lo largo de la historia.
Sin embargo, la filosofia no dejé por ello de convertirse hace tiempo en una
disciplina académica, a nivel de ensefianza superior e incluso media.
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Debido a mltiples factores —revision de .planes c}e' estudio,
del espiritu cientificista, declive del humanismo clasico...—;

prevalencia
—, se plantea

hoy de modo acuciante el problema de si tiene sentido

a) ensefiar la filosofia;

b) ensefiar la filosofia obligatoriamente;

c) ensefiar la

i iscipli i ia i a los estudiantes
filosofia como disciplina obligatoria incluso

de bachillerato.

Un

Penseignement de
la reciente revista Zeitschrift ‘
nover) se han propuesto dar contestacion urgente

en la

como

grupo de intelectuales franceses (“Graph”: Groupe de réfléxion su;
la philosophife) y otro de alemanes (ce‘ntrados en torno

fiir Didaktik der Philosophie, Schroedel, H.a:n-
y cumplida a esta cuestion,

seguridad de que actualmente se estd jugando el porvenir de la filosofia

disciplina académica.

Todos los que estudian este tema, lo califican unnimemente de arduo, de-

cisivo y urgente.

ki

ety e
Es un tema difictl de resolver por venir implicado en la condicién m

de la experiencia filoséfica. “Ce qui a le plus manqué 2 la philosophie

—advierte Bergson— Clest la précision. Les‘systémes.philos;)f)lfuques; :e
sont pas taillés 3 la mesure de la réalité ol nous vivons. : sf:);ln ard;;
larges pour elle”.* Una y otra vez ha rechazado ?Sergso.g tc:i a.cmlce o
experiencia filos6fica que se reduzca a mera ma.mpulacx_n 3 s dp; 15;
Inici6 su vida publicistica con un estudio de los’da;os inme ;a 0;1 .
conciencia, y 2 lo largo de toda su obra postuld un II!.lOdO f:] blosoun
que aborde los problemas de forma directfx y expenencml., yde :; ore i
sistema conceptual a medida de cada vertle'nte de la reahda’l. a rfe :
dad evoluciona, encierra novedad, es sorpresiva y, como tal, 6o se o res
» modos de conocimiento flexibles que se adapten 2 las condiciones de

: SR
los diferentes objetos-de-conocimiento.

4 D8

Estamos ante un problema de método, y toda.c.uestlon metodc;iogzlcs
es muy delicada porque ejerce una influencia dec1swa., en la marcha g
pensarhiento. La solucién de los problemas metodol?glcos exige cap
cidad de tomar distancia, a fin de ganar perspsfctlva,. ’ver las cosas
en conjunto y medir las consecuencias de cada orientacion.

i Cfr. La pensée et le mouvant, PUF, Paris, 1934 p. L.
¢ Cfr. Op. cit. p. 98.
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. Es un tema decisivo para la formacién humanistica de las jévenes ge-

neraciones, y, en general, de todos los que desean ahondar en el cono-
cimiento de la realidad. La filosofia, lejos de reducirse a una forma de
saber esotérico s6lo accesible a una élite y sélo importante para un gru-
po de profesionales (“filosofia para profesores de filosofia™), constituye
un modo de conocimiento ineludible en toda persona que desee asumir
su condicién con plena racionalidad.

. Es un tema que reclama soluciones urgentes a fin de conceder a la filo-

sofia toda su efectividad formativa. La desorientacién metodolégica que
impera en la ensefianza de la filosofia est4 cubriendo a ésta como disci-
plina de un peligroso halo de descrédito que puede inspirar medidas
drésticas a la hora de la revisién de planes de estudio.

Si se analizan de cerca los libros de texto, se advierte que se ofrece
a los estudiantes el resultado escueto de la investigacién, en forma de da-
tos arropados en un lenguaje a menudo conceptista, muy racionalizado,
que se interpone como un velo entre la mente del autor y la de los lec-
tores. Apenas se deja entrever la peripecia intelectual del descubrimiento
de la verdad, la génesis de los conocimientos que se transmiten. Un fené-
meno cultural sélo se lo conoce en verdad si se logra verlo en su génesis.
Esta labor “enérgica” de pensar los fenémenos como si se estuvieran
gestando —esfuerzo que solicitaba Fichte de los alumnos que deseaban
aprender su Doctrina de la ciencia— puede muy bien ser realizada en
clase si el profesor no se limita a ofrecer resimenes, sino que revive
ante los estudiantes el proceso que lo llevé al conocimiento personal
de los temas explicados. Sin embargo, la nerviosa pretensién de ofrecer
multitud de datos en periodos lectivos cada vez mas restringidos lleva casi
fatalmente a los profesores a reducir la ensefianza filoséfica a la expo-
sicibn mas o menos bien hilvanada de datos, carente en todo caso de
impetu recreador. La formacién filoséfica consiste en poner en forma la
capacidad de abordar en su nicleo las realidades y problemas, sin que-
darse en las ramas de una erudicién apenas asimilada. La auténtica
cultura significa cultivo del espiritu, poder de comprender por dentro,
con impetu e iniciativa personales, los grandes temas y enigmas que pre-
senta la realidad en general, y de modo especial la existencia del hom-
bre. Esa comprensién interna se traduce en dominio, amplitud de pers-
pectiva, rigor critico, posibilidad de tomar una posicién personal.

Un curso universitario de Filosofia no debe reducirse a tomar apun-
tes y dar cuenta de su contenido. Tiene por meta ineludible co-gestar
personalmente una asignatura, es decir, la filosofia toda desde una de-
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terminada vertiente. Las diferentes asignaturas filosoficas no son com-
partimentos estancos. Cuando se hace filosofia con la debida intensidad,
todo vibra, en cualquier tema se hace presente la problematica entera
de la Filosoffa. Este caricter interaccional de los temas filosoficos hace
particularmente dificil la investigacion y la ensefianza filoséficas, que se
ven obligadas a adoptar un método en espiral. Los alumnos se quejan
con frecuencia de que finalizan la carrera sabiendo una serie de datos
pero sin confianza ninguna en sus posibilidades de filosofar y, mucho
menos, de exponer POr escrito sus meditaciones filosoficas.

Hablando en términos generales, puede decirse que falta en la ense-
fanza filoséfica la vertiente de creatividad personal, de impetu creador,
de contacto vivo con los textos de los grandes autores.

De esta laguna se deriva una actitud de retraccion frente a las tareas

investigadoras. Como —por otra parte— el acceso a los puestos docentes
no esta condicionado en primer lugar por la capacidad investigadora,
pocos profesionales de la filosofia se entregan de modo sistematico y

constante a las tareas de investigacién.

. Por mi parte, considero 1til agregar que estamos ante un tema incom-
prensiblemente poco estudiado. Parece haberse llegado a la conviccién
de que en la ensefianza filoséfica no cabe una metodologia rigurosa,
sin duda por el atdvico prejuicio de que ¢l tinico modo de conocimiento
riguroso es el cientifico. Si a esta falta de configuracién metodolégica
se agrega la tendencia de buen ntimero de filésofos a expresarse con un
lenguaje pretendidamente complejo, ambiguo y oscuro —lo que provocd
ya acerbas criticas por parte de Goethe—, las consecuencias pedagégicas

deberan ser por fuerza desconsoladoras.

Ensefianza y hermenéutica

A mi ver, toda explicacién filoséfica debe ser genética, experiencial; debe
transmitir en toda su viveza, en estado naciente, el proceso que le ha llevado
a uno al conocimiento. La ensefianza estd vinculada en su raiz a la investiga-
cién. La metodologia de la ensefianza filoséfica debe irse configurando al hilo
de la investigacién filoséfica. Ensefiar filosofia es mostrar de hecho cémo se
hace auténtica filosofia. El problema metodolégico radica en poner al descu-
bierto el proceso heuristico, el camino de btisqueda y descubrimiento de la

verdad.

s ofrecen las claves de su investigacion. Descubrirlas y pa-

Pocos pensadore
fesor de filosofia, que no debe preo-

tentizarlas es la tarea especifica del pro

158

;z.tlxpa’rs‘e por comunicar a los alumnos toda la compleja trama de los sistemas
: g 2 i Z

.osofxcos tarea indigesta, por inviable—, sino en sugerir la via hermenéu-
tica de acceso al niicleo de los mismos.

f.ISorlcz se puede fundamentar debidamente la metodologia de la ensefianza
}osoflca una vez que se ha tomado opcién en el problema de la Hermenéu-
iﬂca y sle:dha determinado con suficiente precisién el modo peculiar de conocer
as realidade taobjetivas: j i

des metaob]e.tivas. el lenguaje, los estilos, las obras de arte, las
personas humanas, las instituciones. . .

En los Gltimos afios, diversos au —Hei i

han realizado benemé,ritos intentot;ofie: perI-fI:;fizgng:: ’IS :iar:rl:z;:éfzizj Goel;;th—
la aplicacién de la teoria del juego. Por mi parte, quisiera pr()seg:ﬁrrr1 sulsaril:
vestigaciones, ahondando en el caricter creador de la experiencia lidica
en el andlisis de los esquemas mentales que vertebran el pensamiento huj—(
mano. Con ello, la teoria hermenéutica desciende a la arena del anAlisis con-
creto y facilita claves certeras de interpretacién y critica. Se convierte en
fuente fecunda de discernimiento,

El cafmfbo de juego en que se alumbra el conocimiento de las realidades
metaobjetivas es el lenguaje. No por azar, la filosofia se elabora y se ensefia
a través del lenguaje. El lenguaje es el punto de partida del auténtico filoso-
far, porque esti constituido por un cruce de 4mbitos de significacién que fun-
dan nuevos ambitos de sentido.

El lenguaje de los filésofos no es un continente estitico de un contenido
dado a modo de objeto, de forma més o menos velada. Es el lugar viviente
de confluencia de diversos significados que se convierte en fuente de sentido
Se trata de un acontecimiento de interferencia que el intérprete debe revivixl
para sorprender al pensador en su experiencia creadora originaria. Sin esta
tension creadora el lenguaje se reduciria a letra muerta. Los textos filos6ficos
muestran, como las partituras musicales, una constitutiva menesterosidad, en
cuafato requieren la colaboracion del intérprete para convertirse en can;pos
de iluminacion, en obras en acto.

El lenguaje filoséfico —tanto el investigador como el docente— debe ser
vehiculo viviente de la tensién expresiva del hombre, que es tensién creadora
de ambitos de comunicacién. El lenguaje que encarna experiencias creadoras
es accesibIF: a todo ser humano que a través de su vida cotidiana haya desarro-
II.a’dO en cierto grado su poder creador. Los tecnicismos adquieren justifica-
cién si responden a la necesidad de dar cuerpo a experiencias peculiares que
no recoge el lenguaje cotidiano. Nada en el lenguaje filos6fico ha de ser
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peso muerto. Todo en él debe mantenerse cercano a la experiencia, para
apelar, a su vez, a la experiencia del lector u oyente. Cuanto se expresa filo-
séficamente ha de engranar —de modo més o menos mediato— en la capa-
cidad creadora del estudiante. Si lo hace, el lenguaje es elemento mediacional
— no mediatizador— de cuanto en él cobra cuerpo expresivo. Lo mediacional
se torna transparente, no se interpone; se convierte en vehiculo de presen-

cializacién de lo expresado.

Para fundar sélidamente la metodologia de la ensefianza filoséfica y ar-
ticularla de modo adecuado a la complejidad de los diferentes sistemas, se
requiere una filosofia del lenguaje elaborada sobre la base de la teoria del
juego, como acontecimiento creador de &mbitos.

No basta entonar loas al lenguaje, y tomar el lenguaje cotidiano como la
realidad original, al modo de Wittganstein, Lo originario es la relacién crea-
dora entre el hombre y su entorno, el campo de libre juego que se establece
entre el hombre como 4mbito de iniciativa y las realidades del entorno
que tienen poder de apelarlo a dar alglin modo de respuesta creadora. El
lenguaje es el campo donde se lleva a cabo este juego creador, que, como
todo juego, es una actividad interaccional-dialégica. El hombre se inmerge
de modo activo- receptivo en este campo envolvente, para ser promocionado
por el lenguaje y a su vez promocionarlo a €él. El hombre modela el lenguaje
y es configurado a la par por el lenguaje. En cierta medida, puede decir-
se —con Heidegger— que “no es el hombre el que habla sino el lenguaje a
través del hombre” si no se reduce a éste a mero instrumento del lenguaje.
El hombre es un “partner”, un colaborador activo, en el juego activo lingiiis-

tico del que brota la luz del conocer.

Este juego ha de entenderse como un acontecimiento movil, sorpresivo,
indelimitado, alumbrador de mltiples posibilidades y, en la misma medida,
fuente de luz. Su indelimitacién tiene un cardcter eminentemente positivo:
el juego lingiiistico abre campos indefinidos de sentido que desbordan la
significacién acotada de cada uno de los elementos que lo integran. En el
campo de iluminacién que es el lenguaje se alumbran complejos de sentido

inéditos, originarios, sorpresivos.

Esta espléndida condicién del lenguaje abre vias de expresividad siempre
nuevas, pero somete al hombre al riesgo constante de la ambigiiedad. Si, por
afén medroso de evitar este margen de ambigiiedad, se reduce el juego lin-
giifstico a un mero portador estitico de significaciones objetivistas, tomadas
del mundo cotidiano més a mano (“vorhanden”, en expresién de Heidegger),
se desconecta el lenguaje de los procesos creadores humanos, del campo de
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libre juego “hombre-entorno”, del cam R B
: ; 3 po de iluminacién e
filosofia, el saber de lo profundo.? n que se gesta la

: Pr—.frfx hacer las paces con este género de ambigiiedad propia del lenguaje
fllOS.OfICO se requiere advertir que tal ambigiiedad no se contrapone Da il
c‘Iandad, sino que la funda. Suele decirse que la cortesia del filésofopes Ia cIaa
ridad. .Nada més exacto, a condicién de aclarar seguidamente que la claridaci
especifica de la filosofia consiste en poner de manifiesto aspectos de la realidad
3w objetivables, s6lo expresables en la tensién de los contextos lingtifsticos. De
ahi la necesi.dad de tensionar el lenguaje y recurrir a la paradoja para-dar
cauce expresivo a fenémenos que no son susceptibles de una expresién directa
y serena, ficilmente captable.* La ambigiiedad que desde el plano objetivis-
ta i—plano de objetos delimitados, asibles, localizables— aparece comol e u1
voc1ldad y oscuridad desechable, se muestra a quien se mueve a nivelqd
reahdad‘.as_ relacionales-ambitales como una fuente de riqueza expresiva que def:\
be _ac.lqumrse al precio de posibles malentendidos pero abre posibilidades in-
definidas a la clarificacién de los fenémenos mas complejos de la existencia

y perm%te conseguir la meta que se propone la hermenéutica actual en la ta-
rea de interpretacién de textos,

Meta de la hermenéutica

.En su obra Was heisst Denken?, Heidegger propone al intérprete esta
triple tarea:

1. :.l[{ac’erse_cargo de los contenidos expresos o implicitos de una obra y de
a génesis de la misma. El primer cometido de la hermenéutica es averi-
guar el verdadero sentido de lo que afirma un autor y clarificar el proceso
que lo llevé a tales afirmaciones.

2. Captar las ideas que el autor no expresé y precisar la razén de tal laguna,

3, Admna}" lo que el autor no llegé siquiera a pensar y debiera haberlo
hecho si fuera légico con su punto de partida y su intencién nuclear,

Parla realizar esta compleja tarea, debe el intérprete seguir por dentro el
devenir configurador de las obras, sorprender su légica interna, la lbgica del

= :
. Be.todo lo antedicho se deduce la distancia que media entre el concepto de juego
lingiiistico que sitfio a Ia base de la hermenéutica filoséfica y el que expuso Wittgenstein
en su Tractotus y en las Philosophische Untersuchungen.
i : e
5 :Lo }121 visto con p?erspmacm, K. Jaspers en su anilisis del lenguaje kantiano. Cfr
rei Griinder des philosophierens, Plato, Augustin, Kant, Pieper, Munich, 1957
2 3 =
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dislogo interno que impulsa todo proceso creador. ¢Es posible revivir la gé-
nesis de una obra que se presenta del todo hecha?

Las obras de musica, danza y teatro surgen €n cada interpretacién de modo

originario, como en su’primer albor. No sucede asi en las obras de arte plastico

y literario. Este género de obras parecen estar ahi configuradas de una vez
por todas. Un anilisis atento de las mismas, prueba, sin embargo, que también
ellas pueden y deben ser vistas din4micamente en su brotar fontanal.®

Algo semejante acontece con los textos filosoficos. Todo texto filoséfico,
asi como toda obra literaria con trasfondo filosofico, estdn impulsados por
una intuicién bdsica, y esta intuicion, a su vez, arranca de una experiencia
fundamental. Comprender un texto es hacerse cargo de cémo se enraiza en
esta experiencia y en aquella intuicién. ¢ Es posible adivinar la intuicién fun-
damental (o las intuiciones fundamentales) de una obra, y rehacer su expe-
riencia bésica (o sus experiencias bsicas) ? A mi juicio si lo es, a condicion
de poseer una formacién filoséfica que nos permita descubrir —en el medio
transparente del lenguaje— la vertiente de la realidad que cada autor quiere
plasmar. Esta vertiente no se reduce a los meros hechos y datos —algo loca-
lizable, delimitable, constatable, algo que al hombre le viene dado del todo
hecho—. Lo que los grandes autores quieren encarnar en sus obras son mas
bien los aspectos lidicos de la existencia humana —armonias y conflictos, pa-
siones y luchas, deseos y frustraciones, mundos que se instauran y entrelazan
desmoronan y colisionan entre si—. Este tipo

para potenciarse, mundos que se
de encuentro, si uno hace su experiencia

de realidades slo se conocen por via
personal. Las obras que las encarnan apelan al hombre a inmergirse en ellas,

en su problematica existencial. Si el lector responde a esta apelacion, se pro-
duce un didlogo. Todo didlogo auténtico —por ser un juego de apelaciones
y respuestas— constituye un campo de iluminacién. El juego engendra luz.
Se realiza a la luz que él mismo alumbra. En este campo de iluminacién que
es el juego se pone al descubierto el verdadero sentido de los acontecimientos
de la vida humana que presentan un carcter relacional: el simbolo, las fies-
tas, los estilos, las diversas realidades culturales —un templo, una casa, una
plaza, un claustro, un camino. . .—; diferentes acontecimientos sociales rele-
vantes, como inaugurar una red vial, proclamar un presidente, consagrar un
templo, proclamar la palabra, dictar una sentencia; los sentimientos humanos

s §obre la relacién que media entre invencién, realizacién e interpretacién en las
artes del espacio y en las del tiempo, puede verse mi Estética de la creatividad. Juego,
Arte, Literatura. Chtedra, Madrid, 1978, pp. 137-141.

162

fundamentales, co :

, como el tedio, el gozo, el entusi . $
g usiasmo .

el vértigo. .. ? mo, la angustia, el miedo,

Ademé's de clarificar estas vertientes de la realidad, el anilisis del juego
zzsr}:mrri;t; Sc:zlp:;ndetr 1) que el hombre desarrolla su personalidad creai-
e 0? orno,. 2) que el entorno auténtico del hombre no estd
i o . .]etos SIno por campos de realidad o “4mbitos”; 3) que
a interaccién de dmbitos es fuente de expresividad, de sentido y de belleza;

;

4) que el lenguaje auténtico es vehi 1vi
ehiculo viviente de los 4mbitos ¢
funda con las realidades del entorno. oidals Bodosss i

Si en j i
P t;‘zrrlx‘zéc;iscen elt]ueigo 1quf: constituye toda obra literaria y filosofica, asis-
amente al alumbramiento de su e ivi ’
b L e xpresividad y su belleza. Para
e una obra, no basta analizar d
B ! ,upa, 4 - ar desde fuera su estruc-
: a, sus dependencias e influjos, su contenido. Hay que arriesgarse a realizar
el jue invi
§ !Cago a que ella nos _mwta y captar por dentro los diferentes modos de
Crgéx ; q(;ued on;entian las diversas formas de actividad humana: la légica de la
atividad y la logica de la disolucién: la 16gi iy
; 1a légica del vértigo en sus dif;
' %l ; erentes
modos; la légica del poder desarraigado, de la ambicién, etc |
, etc.

El nt i isi
s ntcleo ;Z la primera y decisiva obra de Sartre, La Ndusea, sélo podra
er comprendido por el que ha. ienci :
ga la experiencia de uni 1 i
s : : irse a las realidades
n modo de inmediatez fusi i
' onal y sienta cémo todo el
o ; o el mundo
5 do del ggmbre sufre una radical transformacién: las significaciones
aparecen, todas las realidades se f :
unden en una past f; 3
i ' _ ' pasta amorfa, todo esti
’0 de realidad, nada tiene sentido especifico, todos estamos de}més Pero
¢como entrar en el juego que nos plantea la obra? l

A mi entender, es necesario conocer a fondo la ldgica de la creatividad
humana, la articulacién de los diversos momentos que integran la xfiztzlz mha
mar’na f:readora.. I.’E)r ejemplo, si conocemos el vinculo que media entre d;:;zlo;(;
?al‘xlznzzo y cr.ea.(;on de éﬂf.lbitOS de convivencia, actitud creadora y entusiasmo,

creatividad y tedio, nos daremos cuenta, al contemplar Esperando

God'ot, que los protagonistas apenas tienen ya capacidad creadora o
;umIdos en el te’dio. Los mendigos-clowns no se lamentan de su poerz: 1‘:;;
u;r:::oiuii ﬁ;;; ct{;[.ue ]los atenaz.a, sino de lo lento que transcurre el tier,npo.
¥ ' i ie v‘x?ne, nadie se va., Es horrible”, exclama uno de ellos

sta primera constatacion nos permite calar méis hondo en la obra v Il {
a comprender dos puntos decisivos: 1) la intuicidn bdsica de Beckyt i
siste en advertir que la falta de creatividad constituye una tragedia eptarzor;

hombre; 2) sl ]

5 2) su experiencia bdsica radica : i

: ' en la vinculaci £ 3
tedio. on de no-creatividad y
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Si conocemos la relacién que hay 1) entre encuentro y actitud de entrega,
disponibilidad, respeto, y 2) entre conocimiento y amor, conocimiento y. ac-
cién, comprenderemos la intuicién bésica del Petit Prince de Saint-Exupéry:
sélo se conoce bien con el corazén, comprometiéndose. S6lo cuando uno se
compromete con otro, puede encontrarse con &l y llevar el propio ser a madurez.
Esta intuicién se alumbra en la experiencia del conocimiento interpersonal.

El delicioso dilogo del zorro y el principito suscita —entre otros temas—
el del simbolismo. La profunda belleza de este pasaje se revela nitidamente a
quien conozca el cardcter relacional del simbolo. La condicién simbélica de
una realidad no es estatica sino dinamica. Surge en el encuentro. En el film
La Strada de F. Fellini, la carretera se convierte en simbolo de dos vidas sin
hogar, sin arraigo. En Le Petit Prince, el trigo —merced a su color dorado—
se constituye en lugar de encuentro entre el zorro y el principe de los cabellos
de oro. Con ello gana un poder simbdlico, poder de remisidn a una rea-
lidad distinta que en él se hace en algin modo presente. Tal presencia le
confiere un peculiar relieve y resplandor. Cuando acontece una relacién
de encuentro, todo el entorno se transfigura, al entrar en el juego creador.
Anulado el encuentro, la transfiguracién desaparece, y el entorno pierde el
caricter acogedor que muestra cuando constituye para el hombre un campo
de juego. A este fenémeno de desmoronamiento que acompafia a la pérdida
de la actitud lidica alude certeramente Alphonse de Lamartine en su cono-
cido verso: “Un seul étre vous manque et tout est dépeuplé”.

En visién sinéptica, podemos afirmar que, para rehacer genéticamente el
proceso de instauracién de una obra, se requiere realizar diversas tareas com-
plementarias entre si:

1a.) Estudiar a fondo el modo de ser de la realidad humana y de las rea-
lidades que constituyen su entorno peculiar. La realidad humana no

es chsica, sino ambital.

9a.) Descubrir las leyes de desarrollo de la realidad humana. El hombre
se desarrolla creando vinculos con otras realidades, fundando ambitos

de realidad.

3a.) Distinguir los diversos niveles a que puede moverse el hombre y las
distintas actitudes que puede adoptar: niveles de realidades objeti-
vas o superobjetivas, actitud de dominio, manipulacién, goce, o bien
actitud de respeto, colaboracién, creatividad dialégica.

4a.) Estudiar las condiciones del auténtico encuentro y la relacién entre
acontecimiento de encuentro y el alumbramiento de luz y belleza.
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5a.) Captar de modo sindptico el nexo orgénico que hay entre los princi-

pales acontecimientos que tejen la trama de la vida humana y entre
los correspondientes conceptos y términos.®

-E]dedlo por excelencia en que toman cuerpo los didlogos, las interferen
¢ ’ . . . -
ias de a{nbltos, es el lenguaje. El lenguaje es el lugar de iluminacién donde
se patentizan luminosamente los acontecimientos que generan luz y belleza

Esta luz del lenguaje solo se capta cuando se hace juego, cuando se entra

en el juego experiencial que dio lu i
: gar a la obra. L jueg
decide el método de analisis, i A

Método de andlisis

La lectura de una obra literaria o filoséfica y la contemplaciéon de una obra
teatral deben adoptar la actitud comprometida del juego creador. El lector

y el espect_ador deben dialogar con la obra en su proceso configurador como
si la estuvieran gestando al hilo de su di4logo con ella.

La obra de arte sélo existe plenamente —sélo estd en acto— cuando se
produce un didlogo verdaderamente creador entre ella y el intérprete o el
t?sp{ectador. En cierta medida, sucede lo mismo con la obra filosofica, que
unicamente se constituye en lo que es, en campo de iluminacién de la ’re(alﬂi-
da:dz cu.'fmdo un lector reaviva su problemética con toda la viveza del didlogo
originario entre el hombre y las diversas vertientes de la realidad entorni
L?, obra literaria o filoséfica surge dialégicamente.” En principio, el aut01."
dialoga con la realidad. Seguidamente, plasma ese didlogo en el lenguaje y
lo hace dialogando con la obra segtin ésta va configurandose. El lengzaje da
cuerpo y figura a tales didlogos. Pero este caracter dialégico, tensionado, rico
de sentido, del lenguaje sblo lo puede captar el lector que a:, su vez diajlogue

con la obra y con las vertientes de la realidad con las que habia dialogado el
autor. %

2 Toda interpretacién auténtica, toda lectura auténtica es una re-creacién
ara recrear una obra, el intérprete, el lector, deben asumirla no como algo

® Guarping, R, suele pedir que se conceda libertad interna a los conceptos a fi
de que se forme un prodigioso anillo de conceptos que se clarifican y potencizn mutu::
ma:nte en una especie de sorprendente juego de reflejos (Spiegelspiel Heidegger)
Sobre la instauracidn de las obras filoséficas, cfr. E. Souriau: J.L’instaumtion.

ﬂhllo.ﬂDﬁhlquﬂ F Alca:l I aris 1939 l. G PIGU T L ouvre de (4] €
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ya configurado del todo, sino como si estuviera gestandose por primera Vez;
deben tomar sus elementos integrantes —conceptos, frases, escenas...— €n su
albor, en su interno dinamismo, en su poder de vibracién, de dar cuerpo ex-
presivo a mundos de sentido, de vida en relacién. Para comprender esta expre-
sividad, los textos han de ser leidos a la luz ganada en la propia experiencia,
experiencia tematizada, ahondada en la reflexién filosfica que nos permite
ver la trabazén estructural de acontecimientos, conceptos y términos.

Cuando, en Esperando a Godot, Vladimir le pregunta a Estragon si reco-
noce cierto lugar donde han estado, Estragon se enfurece stbitamente. A pri-
mera vista parece tratarse de un exabrupto injustificado. Una lectura psicolégica
de 1a obra tenderia a explicar esta actitud anémala mediante un rasgo de
caricter o una deficiencia psiquica. Una lectura lidico-ambital intenta pe-
netrar mas y buscar la solucién en un plano mas hondo, preguntandose si
de verdad es injustificada esa pérdida del temple. La reaccion de Estragon
se produjo al oir el verbo reconocer. Profundicemos en él, hagamos la expe-
riencia de lo que significa reconocer. Reconocer es recordar, volver a pasar
por el corazén, revivir y en alguna medida aceptar y amar. Estragon se niega
violentamente a aceptar la proposicion de amar —siquiera en grado minimo—
unas circunstancias que juzga extremadamente adversas. De ahi su indigna-

cibn, perfectamente l6gica a nivel de juego y de dmbitos.

Rogquentin, en La Ndusea de Sartre, se halla sentado en un banco del jar-
din mirando 2 la rafz de un castafio. De repente siente que todo el mundo de
las significaciones desaparece, las realidades se funden en un magma amorfo,
todo queda nivelado en un plano de sinsentido, sin cualificaci6n y, por tanto,
sin razén de ser, injustificado, contingente, sobrante. Todo esti de mds. Pero
uno se pregunta c6mo la mirada de la rafz puede provocar todo este proceso.
Aqui radica el sentido nuclear de la obra. Para clarificarlo, debemos ahondar
en los diversos modos de mirada. El analisis de los pasajes anteriores de la
obra nos permite entrever que se trata de una mirada fija, obsesionada, fas-
cinada. Si hacemos la experiencia de la fascinacién, constatamos que ésta
fusiona, anula el campo de libre juego entre la realidad que fascina y el
hombre fascinado, y apaga la luz que brota en este campo de juego y permite
captar el sentido de las realidades.

Al mirar Roquentin la raiz con actitud de relax extremo (opuesta a la tension

de 1a creatividad) y con mirada fascinada, fusionante, las cosas pierden su
de ser lugares de vibracién de las

significacién peculiar, y los nombres dejan
realidades a que aluden. Los nombres adquieren su sentido de tales en el dina-
mismo de la interrelacién creadora entre el hombre v las realidades del entorno
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Anulado este dinamismo —que funda 4mbitos de interaccién y de sentido—,
los nombres y las cosas se escinden y pierden su sentido peculiar.

Las cosas, aisladas de sus nombres y de las tramas de interrelaciones que les
fian sentido, ajuste y significacién, se le aparecen a Roquentin como grotesca,
i :
informes, deformes, vacias de sentido, tercas, empefiadas en imponer su exis-
tencia sin una justificacién interna de la misma, excesivas, masivas.

: Pero cuand.o Roquentin se levanta, se acerca a la verja y contempla el jar-
din o on (_:onj.unto, observa que éste le sonrie, y tal sonrisa “quiere decir algo”,
y su s‘lgmf:cacn’m constituye “el verdadero secreto de la existencia”. Roquentin
ex.cpenmenta stibitamente una transformacién al abandonar su actitud de inme-
diatez fusional. Al tomar cierta distancia frente al jardin y verlo en su conjunto
en su trama de realidades e interrelaciones, funda un campo de juego y dc,
iluminacién, y capta a esta luz la expresién benevolente del jardin: subsonrisa.
Fl fenémeno de la sonrisa es un fenémeno humano de sorprendente riqueza
por ser creado de dentro afuera, con espontaneidad expresiva, y ser irreduc-
tible a los elementos que lo integran. Si se sonrie uno forzadamente, hace una
mueca. La sonrisa constituye la puesta en acto de una actitud perso;al de ale-
gria y beneplécito. Para comprender el significado del fenémeno de la sonrisa
hay que verlo en bloque como lugar en el cual la persona se expresa. Si se 1(;
d'esvmcula. del conjunto de la vida personal, o si se lo reduce a la suma de
ciertos gestos faciales, la sonrisa como fenémeno integralmente humano desa-
parece.

1 Anah?’go fenémeno’ acontece en la segunda gran experiencia de La Ndusea:
B cangion. La melodia se despliega por encima del disco con tal independencia
y libertad frente a todo lo existente que Roquentin siente vergiienza de si y de
cuanto exz:ste de modo cotidiano. La melodia no “existe”, “es”. La cantante
que entoné la melodia “existia”, y puede haber fallecido. El disco “existe”, y
con el tiempo es posible que se deteriore o se rompa. La melodia en si que,da
al margen de estas circunstancias y se conserva lozana, pues las obras musicales
se recrean en cada acto de ejecucién. La melodia se halla “mas alld”, siempre
“mé4s all4” de todo, de una voz, de una nota de violin”. “Yo ni siéluiera la
oigo, oigo sonidos, vibraciones del aire que la develan”.

Las‘ ultimas pAginas de La Ndusea dejan entrever que la experiencia de Ro-
quentin no se reduce a la inmersién fusional en el entorno. Esta debe ser su-
perada mediante el salto al nivel lidico, nivel del juego musical, nivel creador
Ello nos indica que era sin duda més adecuado al contenido de la obra el titulo.
que llevaba en principio: Melancholia, afioranza hacia un plano de realidades
mis elevadas que las que constituyen el propio entorno vital. La Ndusea des-
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cribé dos experiencias: una que sume en la depresién, otra que eleva a la
plenitud y al gozo. Esta elevacién se da a través de un descubrimiento feno-
menolbgico, un salto —categoria fundamental del pensamiento contempora-
neo—. Una vez realizado este salto, este ascenso del nivel objetivista —nivel
de manipulacién de objetos—, al nivel ladico, nivel de creacién de Ambitos,
toda la existencia anterior queda transfigurada. La descripcién de la cancién
es muy breve; pero viene a ser como una fulguracién que lo pone todo a una

nueva luz?®

La experiencia de la cancion es un ejemplo més del papel relevante que
desempena la musica en la literatura contemporanea. La misica —segin G.
Marcel— “tiene un valor mas grande que todas las ideas”. La musica es por
esencia configuradora de ambitos y érdenes, y en cuanto tal constituye un
antidoto de la nausea, sentimiento provocado por la inmersién fusional en el
entorno y el consiguiente desdibujamiento de los perfiles que dan a cada ser
delimitacién y sentido. Al anularse las significaciones, toda la realidad queda
diluida en un polvo atoémico de presentes desligados, puntuales, inconexos. En
cambio, una melodia —y, por supuesto, la obra musical en que se integra—
presenta una interna trabazén, una fuerte cohesion org4nica, en la cual el pa-
sado, el presente y el futuro se ensamblan estructuralmente y forman un
conjunto dotado de relieve, de un modo de temporalidad superior cualita-
tivamente a la temporalidad que marca el reloj e integrable con ella. Cuando
se integran estos modos diversos de temporalidad, se siente una impresién de
dominio del decurso temporal y se vence la opresién del tedio, sentimiento
que invade al hombre cuando se somete —por falta de creatividad— 2 la mar-
cha implacablemente monbtona de los instantes temporales. A este modo de
temporalidad vive sometido Roquentin cuando se entrega fascinado a las reali-
dades meramente “existentes”. De ahi su falta de memoria, que —como resalta
en Esperando a Godot— no suele indicar en la literatura contemporanea un
rasgo psicolégico de ciertos personajes sino una actitud bésica ante la existencia:
la falta de voluntad de recordar, de volver a pasar por el corazén, de revivir,

de recrear.

Un analisis profundo de La Ndusea nos revela que esta obra se despliega a
partir de dos intuiciones (la de la contingencia radical de las cosas que “exis-
ten”, y la de la no-contingencia de las realidades que “son”), y estas intuiciones
se alumbran en sendas experiencias (la de la raiz y la de la canci6n).

% Una amplia exégesis de La Nausea, de Sartre, y El extranjero ¥ Caligula de Ca-
mus, y una fundamentacién pormenorizada del método de analisis de obras literarias
con trasfondo filoséfico puede verse en la obra Estética de la creatividad.
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Aplicacién del método.

Una experiencia a nivel universitario

Para c%ns-tatar la eficacia del método esbozado anteriormente, realicé di
ve futi di , :
. rso; trabajos de hermenéutica con diversos grupos de estudiantes universita
rios. i 6 ;
ra muy diverso no sélo su grado de formacién sino también el interés
o ! : ;

E .cle.sto's telmas y su confianza en la propia capacidad analitica, Mi meta era

aml 5 ! . - j

iarizarlos‘con el estudio directo de grandes obras. filoséficas y literari
descubrir su capacidad de analisi i : s
p e analisis y promocionarlo a niveles mas rigurosos

Para ello analicé en clase diversas obras filoséficas de gran relevancia, cui
dando de poner al descubierto su estructura interna mediante la aplicacic:m dlt;
Ut .clave hermenéutica. La clave hermenéutica o interpretativa consiste e
a.dxvmar la experiencia bésica que late en la obra y rehacerla personalmente .
flr% de que en la propia mente se alumbre la intuicién fundamental que di:
gngen § la obl"a en cuestion, con su espiritu peculiar, su fuerza expresiva
senttdo' especifico. Con frecuencia, una obra intenta resaltar una vtI:)rtiente’ :Iu
la rea,hdad. y deja de lado otras no menos relevantes. Lo urgente i 'e
en el andlisis filoséfico es revivir genéticamente el mensaje del aztoinmario
que (?frece de singular e irreductible. Una excesiva preocupacién por d:afend ;
posiciones o ideas que el autor parece impugnar o al menos rettfrir i
la flex1b11.id.ad c.ie espiritu que es necesaria para dar alcance a IIJO que ir:;; ija
ber. de originario y sorpresivo en un autor. Kierkegaard, en Temor pTembl 1
quiere subrayar la necesidad de la pasién por la fe, acti - ¢

i 5 St b o, itud que supera el al-
cance de la razon, de la forma de razén dirigida al dominio de lo objeti
(asible, mensurable, verificable). No se cuida Kierkegaard en este corjlt Vto'
(er. esclare(?ef” la posibilidad de integrar los “estadios” (o actitudes) est’:‘x 0
etico y religioso. A la luz de una primera lectura, parece sugerir que le i
trega a lo religioso “suspende” la actitud ética. De hecho, sin eqb 3 6111-
meta verdadera de Kierkegaard es destacar la situacién : i it

: excepeional en que
% encuentra el hombre que se relaciona de modo in-condicionado, libre, d
;;:c;lad(;) c.!e toda traba, ab-soluto, con el Ser Absoluto. Este horr:bre z:si :ES::
ado .y . .
gado a Dios por una vocacién personal intransferible, no se rige por normas

ienemles —propias .de la Ltica—, sino por el imperativo concreto de una
amada que le ha sido hecha en nombre propio

: = - 1 1 1 F i I ,l. . .
Oomo su JEIIIP: as el anali 2 Ex]: Cllgc a Cc mua

cié i
n en esquema las claves hermenéuticas que ofreci a los alumnos para
adentrarse en varias obras de Kierkegaard. J
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Andlisis de la obra de S. Kierkegaard “Temor y Temblor”

1. Ficha técnica

Temor y Temblor fue publicada el 16 de octubre de 1843. En febrero del

mismo afio habfa aparecido La alternativa (“Enten-Eller”). El 16 de abril,
Kierkegaard encontrd casualmente en una iglesia a su ex-prometida Regina
Olsen, con la que habia roto para consagrarse €n exclusiva a una tarea de
predicador laico y a la que seguiria queriendo de por vida. Regina lo saludé
egaard huy6 a Berlin y en dos meses de activi-

dos veces. Dias después, Kierk
dad febril escribi6 dos obras: Temor y Temblor y La repeticion.

Kierkegaard la doctrina de “los tres esta-
dios en el camino de la vida”. En el estadio estético el hombre vive atenido
a las impresiones sensibles, placenteras; contempla sin comprometerse, sin
optar, sin poner en juego su persona, viviendo de modo inmediato (no crea-
dor) el instante presente. En el estadio ético, el hombre se decide a compro-
meterse con normas generales que ordenan la vida humana, la configuran y
sitan en un ordo cominmente aceptado y valorado. En el estadio religioso,
¢l hombre escucha las apelaciones personales que Dios le dirige, las acepta y

conforma su vida a las mismas, incluso si parecen contradecir los dictados de

las normas generales que rigen la vida de la sociedad. El homo religiosus queda
¢cién, “como un abeto col-

con ello aislado, reducido a una figura de excep
gado del abismo”. La actitud normal frente a las normas generales queda
supeditada a la actitud excepcional que viene exigida por una llamada par-

ticular del Absoluto.

En La alternativa habia expuesto

9 Estructura de la obra

a—Temple, Orientacion bdsica

Dos convicciones bésicas constituyen ¢l umbral de la obra:

1a.) Lo decisivo en la vida humana es comprometerse existencialmente,
vivir en fe de modo sencillo y abierto. Esta apertura abre ante el
hombre el horizonte del auténtico conocimiento, que se logra por via
de trato, no de manipulacién dominadora mediante conceptos.

9a.) La apertura propia de 1a vida en fe implica la liberacién de la inme-
mediatez fusional. Al comienzo de la obra, Kierkegaard ofrece cuatro
versiones de la historia de Abraham y en todas alude al trauma del
destete: pérdida de la inmediatez con Ja madre y ascenso a un plano

. ’ . sp .

b—Elogio de Abraham

2 A:::;zlil:r:;lia;;::o Ia propos1{:.161‘1’ increiblemente exigente de Dios, dio el salto
iAo Vistay ;e ;onvxrtlo en un extmr.”w para quienes militaban en el
s e i esde este plan?, su accion —de haberse consumado—
parﬁculaj (;)e ]:ﬁiia como un asesinato. Contemplada desde la perspectiva
. am, constitufa un sacrificio heroico. Pero ;quién d
situarse en la perspectiva personal del que constitu i - f‘“e .
relacién ab-soluta con el Absoluto abre posibilidadezein‘i;l?tasexcepmén Vs
' sorprende
geela ;nzf::f)taltslento a sola:s con las mismas sitda al hombre e;1 u:rlz situa](::g:
gustia. No es tarea facil aceptar ser un elegido de Dios.

Abra.halll s e[l]bal (8] a(:ei]t(’) (:Ull Ia. misma de( 15101 con (Iue llabla CI eld"
¢ g ) o
que seria padle de numerosas g ,‘
eNneraciones h.a.b].a IIlaIlt€111d0 € ta. Treencla
S C
ilellie a ]a ruebpa l 1] m e asaha € Vv (s] COTIT S NZ d
3 3
la. del l]l 00— el sentido € a“lbas a Ia. sola C
aa

c—Problemas que plantea la actitud de Abraham

L ;:}?(r)aham no e:stuvo d1spue§t? a sacrificar lo mejor que tenia, porque un
jo no es objeto de posesion. Estuvo decidido a quitar la vida a
E:ic;::;lasl? que debia amar y respetar en virtud de una norma éltlizz
sentido I:).ec:ﬁ;naT;n:zs%nesgzzll?glzinfl:rac}iojlno g Bsea i
! i a de la sumisién a los precepto
iinzzi: <tie ll;r. Etica, A!arafl?,m no .hubiese realizado un sacrigcio Ein:
ato. En el estadio ético se siente el peso ineludible de la no
gener_al que prescribe amar a los hijos y cuidar su existenci Erma
esta(.il‘o religioso, se prevé la posibilidad de un mandato : ::I] :
sacrificar aquello que uno més aprecia. Esta dura confront::m?:l'l’e (;’1-" 5
E:gn;osddz vida ético ly religioso es fuente de profunda angu:?ir; IZiuI;S
ard desea que el hombre no bus 5 : ;
in:%titucionalizadas de religion, sino quguzivzmnga (gmf(ij:;)l ir;t foma's
miento de angustia para comprender por dentro, vitalmente, l: i;etx;::

* 0p. cit., p. 3.




sidad que pueden alcanzar los combates dialégicos de la fe y su gigan-
tesca pasion'®

. Abraham, en el fondo, creia incondicionalr.nente en DiEJS como amor.
En este tipo de fe, que es obediencia a un Dios que a.u’na, infinitamente, y
no en forma alguna de calculo se apoyaba la decision de AEraham de
obedecer a Dios. Ello lo convirtié en un “caballero de la fe”, y no en
un “caballero de la resignacién infinita”. El caballerc.) de la fe“se resxgr:?,
a perderlo todo para recobrarlo inmediatamente e{l virtud del absurdob,
es decir, de instancias que rebasan el nivel del célculo humano. Lo ab-
surdo, en Kierkegaard, estd sobre la razén, no conira ella.

. El hombre profundo ve la vida con perspectiva suficiente para, captar
su verdadero sentido y valor, y tiene impulso para 1anzars.e a su busqueftla
aunque sea algo arduo y aparentemente imposible. Tal mr}pulso perx.mte
dar el salto constantemente hacia lo valioso. El salto ku.arkegaa-rdlano
se opone a la mediacidn hegeliana, que todo lo 'mveIa y evita el riesgo y
anula la pasién. A la época actual —afirma Klerkt.agaard—'- le falta, no
la reflexién, sino la pasién, la entrega comprometida, t-ll lmpulso.para
dar dicho salto. Esa pasién “concentra toda la susta’r,ma. de la vida vy
el significado de la realidad entera en un solo deseo”. Sin esa concen-
tracién, el alma del hombre se' dispersa. Merced a ella, el h{)mbre o
un instante opta por lo eterno. El caballero de la fe no se 01v1da.cE.e s,
ni desea cambiarse (el mero cambio es tipico del plano super’f'l’(:lal);
desea transformarse, ganar una dimension nueva. Esta' elevacién de
plano respecto al amor es la que quiso experlme.nta'r’ Kierkegaard rels,-
pecto a su prometida Regina Olsen, a la que sigui6 amando, trals a
renuncia y la separacién, en el nivel de paz que funda la fuerza del es-
piritu cuando se entrega a los valores infinitos.

8. Ideas bdsicas de la obra

1. Esta obra estd escrita en clave, como vi(?ne s:ugeridc? por la cita de
Hamann que Kierkegaard inserta al principio. Sélo Regma Olsen —cons-
ciente del sacrificio supremo que hubo de hacer Kierkegaard a.! suspen-
der en aras de lo religioso su voluntad de comprometerse etlcameflge
con ella y fundar un hogar— podia comprender el verda?dero rzefm (o}
y alcance de cuanto en esta obra se dice, a veces €n estilo poet‘x‘co y
paradéjico. El conocimiento de lo profundo f:x1stenc1al debe. ser “apa-
sionado”, es decir, exige entrega comprometida. El pensamiento siste-

® Op. cit., pp- 42-3,
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mético como entramado de conceptos incomprometidos no es suficiente
para conocer los acontecimientos més hondos del hombre, que —como
la vida en fe— son fruto de un encuentro. De ahi la simpatia de Kier-
kegaard por el Descartes enigmaticamente profundo de las Meditationes
de prima philosophia, que se muestra “ambitalizado” en Dios, unido al
Infinito en el nicleo de su mismo ser personal.

. Esta vinculacién comprometida al Ser Absoluto puede provocar la des-

vinculacién del hombre respecto a las normas generales de la Ytica.
El joven que ingresa en la vida religiosa dejando a sus padres en situa-
cién de extremo desamparo da el salto de lo general (el precepto ético
de honrar y cuidar a los progenitores) a lo particular (la respuesta a
la llamada personal que cree recibir de Dios).

Abraham es prototipo de esta suspensién (casi contravencién) de la
Etica, actitud que lo convierte en una “excepcién”, en “individuo”

solitario, desarraigado respecto a lo que las gentes consideran funda-
mento inquebrantable del obrar.

Esta soledad provoca un sentimiento de angustia, de hallarse como
sobre el vacio. El héroe clisico realizaba acciones excepcionales, a veces
dilacerantes, porque la ética misma se lo imponfa, y, en la misma me-
dida, se vela amparado por la comprensién y la com-pasién de todos.
El héroe trigico, en su desvalimiento, encuentra apoyo en lo general,
en la vida del pueblo, por el que sacrificé sus sentimientos més {ntimos.
No asi el caballero de la fe. Ama con toda su alma lo que debe perder,

y no encuentra apoyo sino en el retiro de su conciencia. Todo vacila en
su derredor y acrecienta su aislamiento.

En su angustiosa soledad, el caballero de la fe no puede intentar ser
un maestro, y adoctrinar a las gentes sobre lo que debe hacerse en ge-
neral. Se reduce a ser un festigo, un modelo de realidad individual,
autorresponsable, desligada de todo condicionamiento y gregarismo, ab-

solutamente vinculada al Absoluto, sin mediacién alguna por parte de
la comunidad.

Esta soledad de la comunicacién privada, ab-soluta, con el Absoluto
va unida con el ocultamiento, el silencio y la incomprensién. El silen-
cio que es indice de unién intima con realidades altamente relevantes
muestra una especial grandeza, pero la Etica exige de por si claridad,
proyectar las acciones privadas a la luz implacable de las normas gene-
rales, y fustiga el ocultamiento. De ahi que toda suspensién de lo ético
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en aras de una vocacién excepcional suponga un escdndalo, un enfren-
tamiento a las normas consideradas —a nivel ético— como fundamento
de la existencia auténtica. Abraham, el solitario, llamado por Dios a
una accién excepcional, se siente exiliado de la esfera de lo general, lo
comfinmente admitido, y se ve reducido al silencio, sin posibilidad de
autojustificarse, de situar su conducta dentro de la coordenadas de la
normativa general. La figura de Abraham puede, en consecuencia, Ser
admirada, pero no comprendida.

. Cuando uno, llevado no del afan de amparo y seguridad, sino de la
“pasién” de la fe, del impulso a comprometerse con el Absoluto, se
sitia en el estadio religioso, advierte la importancia de ser “in-dividuo”,
de vivir la relacién con el Absoluto de modo ab-soluto, no mediado. La
verdadera realidad es el individuo relacionado absolutamente con Dios.

4. Textos relativos a las tres ideas bdsicas

1. “Era muy de mafiana...” (pags. 19-20). (Liberacién de la inmediatez
primera, de lo que parece légico a una mirada ética, y paso a lo para-
déjico, absurdo, excepcional.)

“;No hubiera valido mds no ser el elegido de Dios?” (pag. 26). (Di-
ficultad de mantener la fe en los momentos de prueba.)

“Sélo el que trabaja consigue el sustento. . . “En el mundo del espi-
ritu...” (pags. 34-35). (En el mundo del espiritu todo debe ser con-
quistado. Nada viene dado como un objeto.) :

2. “;De qué modo explicar una contradiccién como la de nuestro pre-
dicador?” (pégs. 39-40). (La accién de Abraham, de consumarse, seria
un asesinato, desde el punto de vista ético, y un sacrificio, desde la pers-
pectiva religiosa.)

“Abraham, en definitiva, guardé un riguroso silencio” (péags. 162-
166). (Confrontacién del héroe tragico, Agamenén, y el caballero de la
fe, Abraham.)

3. “Incluso el Nuevo Testamento...” (pags. 160-1). (La ”subjetividad”.
la realidad personal relacionada con el Ser Absoluto, es superior a la
realidad “exterior”, desvinculada del Creador.)

“Y, para terminar, preguntamos...” (pag. 172). (Abraham se sal-
va por permanecer unido ab-solutamente al Absoluto que es amor.)
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Andlisis de la obra de S. Kierkegaard
“La enfermedad mortal o De la desesperacién y el pecado”

1. Ficha técnica

Tras la aparicién, en 1843, de La alternativa y Temor y Temblor, Kierke-
gaard publica el 17 de junio de 1844 EI concepto de la angustia y el 30 de
julio de 1849 La enfermedad mortal, obras consagradas al gran tema kierke-
gaardiano del pecado, de la inversién y vaciado del auténtico sentido de la
existencia humana, La tltima obra trata el tema de la angustia en su situacién
limite: la desesperacién, una enfermedad mortal que no mata sino que obliga
a vivir el mismo morir. Los analisis sobre el origen de la desesperacién y sus
diversos grados marcan el momento de mayor madurez de Kierkegaard vy
explican en buena medida el influjo decisivo que éste ejerci6 sobre el pen-
samiento existencial contemporaneo.

2. Estructura de la obra

En la primera parte Kierkegaard explica el nexo que media entre enfer-
medad mortal y desesperacién, la universalidad de tal enfermedad y sus di-
ferentes grados.

La segunda parte esti consagrada a exponer el caracter pecaminoso de
la desesperacién, sobre todo la de aquella que consiste en no querer “‘existir
ante Dios y ante Cristo”, que es quien decide el sentido de la existencia
humana.

3. Ideas bdsicas de la obra

1. Concepto relacional del hombre. El hombre es una sintesis consciente y
tensa de finitud e infinitud, de temporalidad y eternidad, de necesidad y li-
bertad. Debido a esta complejidad constitutiva, no puede el hombre lograr el
equilibrio y reposo por sus propias fuerzas a no ser que, al tiempo que se rela-
ciona consigo mismo, lo haga también licida y voluntariamente respecto al
Poder que ha fundado tal relacién. “...Poseer un yo y ser un yo es la mayor
concesién —una concesién infinita— que se le ha hecho al hombre, pero
ademis es la exigencia que la eternidad tiene sobre éL.”** “...Un yo siem-
pre esti en devenir en todos y cada uno de los momentos de su existen-
cia, puesto que el yo xazd dvvauy realmente no existe, sino que meramente

" 0p. cit., p. 61,




ara llegar a ser si mismo “cosa que sblo
2

es algo que tiene que hacerse”; p
iqué rango infinito

puede verificarse relacionindose uno con Dios”.** “Pero
no adquiere el yo cuando Dios se convierte en medida suya! La medida del
te el yo es lo que es en cuanto

yo siempre es aquello ante lo cual precisamen
.) Lo que es la

yo, pero esto es a su Vez la definicién de la medida. (..

medida cualitativa de algo es también su meta en el sentido ético; medida y me-

ta y meta expresan, pues, la calidad de las cosas.” **

9. Liberacién de la inmediatez. Grados de la desesperacion. Fundar esa
relacién con Dios significa crear un campo de libre juego, y esta creacion
implica liberarse previamente de la inmediatez de empastamiento con la
realidad entorno y con la propia realidad. Hay modos diversos de inmediatez

ograr los modos superiores —unidad de integracién—, debe

y de unién. Para ]
renunciarse a los inferiores —unidad de fusibn—, pues la fusién significa her-
ad de accién para fundar las

metismo, y éste no concede 2 los seres libert
formas de unidad de interaccién en que florece la libertad y el conocimiento.

El yo humano tiene un especial relieve pues linda con el Infinito. Toda
forma de inmediatez que coarte esta distensién, des-vincula al hombre del
Poder que lo fundamenta, y lo desgarra. La conciencia lacida de este des-
garramiento es la desesperacién. Las distintas formas de no ser si mismo,
de no lograr la figura cabal del hombre provocan las diversas formas de

desesperacién.™*

Para que haya en rigor desesperacién debe darse una falta de equilibrio
en la sintesis radical que es el hombre (finitud-infinitud, necesidad-libertad,
eternidad), y una conciencia clara de tal desajuste. “La deses-

temporalidad-
a en potencia proporcionalmente a la conciencia del yo; pero

peraci6n se elev

la potencia del yo se eleva en proporcién de su medida, es decir, que se eleva

infinitamente cuando la medida es Dios.” *®

Poderse desesperar es una ventaja infinita, porque indica que el hombre
se halla relacionado con el infinito desde su origen, y, sin embargo, estar
desesperado no sélo es la mayor desgracia y miseria, sino la perdicién misma.

Es, en verdad, una ardua tarea haber de constituir el propio yo como
auténomo, pleno y autoconsciente, en cuanto se lo abre a la relacién con el

Infinito.

® 05 et p. 4
® 04. at., p. 156.
¥ 0p. cit., p. 14
3 0p. cit., p. 157.
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b.tS. dEI lan.tin?oto de la desesperacion es la fe. La fe abre al hombre al im
ito de la infinitud, la libertad y la eternid :
: ad, en el cual puede respi

i s pirar, des-

i;:eegatrse, crear. Para unirse al Infinito, hay que aceptar el riesgo que irr;plica

. ntrega. z%l darse, el hor'nbre parece quedar sobre el vacio y sentir angustia

pero, a través de faste sentimiento de abandono, llega al amparo de lo autén’
ticamente promocional, lo que convierte al yo en un si mismo

4, Textos relativos a estas ideas bdsicas

1. “L:at desesperacién es una enfermedad propia del espiritu, del yo (...)”
(pags. 47-49). (Origen y formas de la desesperacién.)

25 :La desesperacién por lo terrenal, o por algo terrenal” (pags. 108-120)
De este modo ascendemos cada vez més...” (pags. 128-9). “Para m;
uno quiera desesperadamente ser si mismo...” (pags. 138-9) (Eos

rado 10 i
grados de-desesperacmn son proporcionales a los grados de conciencia de
estar desvinculado de Dios.)

3. “Pero gqu.é’ rango infinito no adquiere el yo...” (pags. 156-158). (L
desesperacién es el pecado.) “...La férmula tipica del estado ;3n :;
cual-no se da ninguna desesperacién, a saber: cuando en la relaci6
consigo mismo y al querer ser si mismo el yo se apoya licido en el Pon
der_ que lo fundamenta. Férmula que al mismo tiempo ( Ia
definicion de la fe” (pag. 245). e St

5. Tareas propuestas al alumno

1- Analizar a !a_ luz deI contexto. l H
2 , 1os
apartado III. pasajes de la obra anotados en el

2. Confrontar i
: la vo!u.nta.d de “querer desesperadamente ser si mismo” en
los estoicos y en Kierkegaard.

3. Comparar la i6 i f i
; p” a “desesperacién obstinada” segin Kierkegaard, la inter-
pretacién que ofrece Camus de “el hombre absurdo” (en la mythe de

Sysiphe y L’homme révolté) i
' y la actitud de rebeldia de M
tagonista de El extranjero de Camus. ey’

K ke d g ; = =Cl=
en 1€T gaar SObI‘e la ldea heldeg eriana de ])aseﬂl O er-e.
como s 341 e]

9. Averiguar una posible influencia del concepto kierkegaardiano de deses

peracién y de su antidoto, la fe, sobre la interpretacién positiva de la
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angustia (Angst) y el fracaso (Scheitern) en Heidegger y Jaspers, res-
pectivamente. '

. Clarificar el sentido profundo de la doctrina de Kierkegaard y Heidegger
acerca de Dios como “medida” del hombre. Cf. Kierkegaard: La enfer-
medad mortal, pag. 156; Heidegger: Vortrage und Aufsitze, Neske,
Pfullingen, 1959, pag. 195: “El hombre como hombre se ha medido

siempre en y con lo divino”.
Balance de esta experiencia

Tanto en el campo del analisis filosbfico como en el del literario se ob-
serva un progreso sorprendente en los alumnos cuando en vez de resumenes
de las obras y consideraciones generales en torno a las mismas se les ofrecen
claves hermenéuticas de interpretacién. Los estudiantes sienten el gozo pe-
culiar que proporciona la lectura genética de los textos, el seguir por dentro
el proceso de configuracién de toda su estructura. Esta visién intima de las
obras permite ganar distancia de perspectiva, de forma que no solo se com-
prende el verdadero sentido de cada afirmacién, sino que se logra un poder
de discernimiento capaz de anticiparse a lo que va a decir el autor, someterlo
a juicio, confrontarlo con otras posibles ideas, delatar insuficiencias y lagunas.

Fn una hora de clase, el profesor no puede ofrecer una exposicién minima-
mente satisfactoria del pensamiento de un autor. Cada sistema filosofico pre-
senta mil matices que requieren atencién detenida. Cabe, sin embargo, en tal
periodo de tiempo revelar a los alumnos las ideas bésicas que deciden la
marcha de una obra, o de toda la produccién de un autor. Esta labor ma-
yéutica encierra gran dificultad —porque exige conocer en su raiz a los au-
tores y temas en cuestion—, pero se muestra sobremanera fecunda en cuanto
a la formacién e informacion. La tnica informacién genuina en filosofia es,
obviamente, la que se obtiene por via experiencial-creadora.

(LA FILOSOFIA, OBJETO DE LA PEDAGOGIA?

Prorr. SanTiaco Vmar Mufoz
Universidad de Chile,
Jusqu’ici, il n’y a pas de philoso-
phie que Ton puisse apprendre. Car
ou est-elle? Qui I'a en sa possession,
et a quels caracteres a la reconnai-

tre? On ne peut qu'apprendre a
philosopher.

.Emrnanuel Kant. Critique de la
raison pure. (Architectonique.)

(1‘,; PI.J]?I.:IC’:AGIOINIT fle un articulo del filésofo italiano, Ugo Spirito, titulado
ossibilitA e Limite dell Insegnamento della Filosofia”, nos procuré una ex-
ce?er’lte.oportunidad para examinar su tesis acerca de que es imposible
Diddctica de la Filosofia* Ocasién para una reflexién critica sobre ella ugz
dudamos que el planteamiento de fondo a que se refiere ese filosofo a%ecta
ala c1'1est16n de la posibilidad o imposibilidad de Didécticas Especi,ales d
cuzlalqulera drea del saber humano, sin excepciones, que sea aceptado coms
obje_to de la Pedagogia. Por cierto, aqui intentamos circunscribirnos al pen-
samiento y conocimiento filoséfico, a la Filosofia en cuanto tal. :

NEsta es la razén que justifica registrar aqui un resumen de esta discusion
lo conocemos otros comentarios criticos a esta tesis de Ugo Spirito

La i i6 i jercici

e ncslagacmn del tema df:l epigrafe, excede el mero ejercicio escolar peda-
g0gico. Se hacen algunas reiteraciones por necesidades logicas y de compren-
sién del lenguaje, en un problema sin solucién definitiva. Se intenta buscar

1 i ST

: S;IREO, ‘Uéo, Possibilitd e Limite dell'Insegnamente della Filosofia. 1. Licei e 1
oro Problemi Centro Didattico Nazi 1 Licei il-Setterr
s attico Nazionale per i Licei. Roma, Abril-Settembre, 1956,
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