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INTRODUCCION

Cada uno debe de hacer verdad
en si mismo el principio de que su
vida es algo caducado desde el
primer momento en que empieza a
vivirla, pero en este caso es
necesario que tenga también la
suficiente fuerza vital para matar
esa muerte propia y convertirla en
una vida auténtica.

Kierkegaard®.

Friedrich Nietzsche declar6 a sus contemporaneos que Dios yacia
muerto en el interior de la cultura occidental moderna: “,Dénde se ha ido

Dios?... jos lo voy a decir! jLo hemos matado...!".

Este grito fue la toma de
consciencia sobre una realidad que habia iniciado desde las entrafias de la
modernidad, que impulsé a la razén sobre las demas dimensiones del hombre, la
cual paulatinamente llegd a devenir en una razén instrumental, gestando a los
grandes sistemas filosoficos e ideoldgicos positivo-pragmaticos, los cuales
negaban, sutil o abiertamente, la veracidad y realidad descrita en los grandes

relatos, mitos y religiones®.

Como consecuencia de este transcurso histérico nombrado como
nihilismo, lo suprasensible fue negado y reconocido como superfluo,
declardndose una emancipacion del hombre respecto de lo divino. La

! Kierkegaard, La repeticion. Un ensayo de Psicologia experimental [en linea]. Argentina, JVE Psique,
1997,2013, [citado 08-05-2013], Disponible en Internet: http://biblioteca.d2g.com, p. 9

’F. Nietzsche, La gaya ciencia. México: Akal, 2001, p. 161.

3 Georg Simmel —entre muchos otros- reflexiona sobre este asunto, al adentrarse al problema religioso de la
cultura occidental desde la perspectiva filoséfica, afirmando que el racionalismo no ha podido suprimir los
grandes anhelos del hombre: “Pues el racionalismo de las “luces” seria mas bien ceguera si creyese que sélo
con un par de siglos de critica religiosa hubiera destruido un anhelo, sentido por la humanidad desde el alba
de su historia y desde los pueblos mas inferiores hasta las cimas supremas de la cultura”. Georg Simmel, E/
problema religioso. Buenos Aires: Prometeo libros, p. 17.


http://biblioteca.d2g.com/

bienfaisante certitude, la certeza bienhechora de la que habla A. Gehlen®, que
funge como soporte, como poderes estabilizadores para los hombres, que
dan certezas y objetivos, se fue diluyendo para mostrar una
caracteristica primigenia del individuo contemporaneo que Nietzsche

nombraba, al tratar de definir al hombre: es un animal no fijado.

Este desarropo del hombre significo, en alguna forma, la negacion de
una cultura que se vuelca contra si misma al ostentar una racionalidad civilizada
que se ha forjado con el pensamiento mas certero, y que ha dado a luz a las
mas grandiosas disciplinas cientificas y técnicas. Pero el individuo y sus
necesidades fundamentales fueron mermando poco a poco, hasta el punto
de ser completamente negadas. Por ello, el exceso de la cultura moderna
occidental se alza sobre las ruinas de las verdades con las que un hombre vive,
se consuela y le dan sentido; el individuo pierde valor al sentirse impotente en
alcanzar metas consideradas ya agotadas, como la unidad, el absoluto, la

justicia, la bondad, la inmortalidad.

La consciencia de una dicotomia en la naturaleza humana se hizo
presente: por una parte se anhelaba trascendencia individual, conocimiento
unitario y universal; por la otra, la exaltacion de la razén positiva e
instrumentalizada contradecia la posibilidad y realidad de esos anhelos
profundos, abriendo un vacio de consuelo existencial y una sensacion de
absurdo. De esta forma, el extravio de la cultura moderna occidental mina
precisamente a lo mismo que la sostiene y le da soporte: hombres que
viven al resguardo de verdades y construcciones que le hacen llevadera la
existencia, que le dan trascendencia a su ser y le otorgan valores innegables

con los cuales vivir y con-vivir.

Esta desnudez de esperanza suprasensible empuja a algunos hombres
a anhelar la nada, como es el caso de Schopenhauer que llega a decir que la

vida es una perturbacion inutil de la calma del no ser:

* Cfr. A. Gehlen, Antropologia filoséfica, del encuentro y descubrimiento del hombre por si mismo. Barcelona:
Paidds, 1993, p. 90.



Nada hay fijo en esta vida fugaz: jni dolor infinito,
ni alegria eterna, ni impresién permanente, ni
entusiasmo verdadero, ni resolucién elevada que
pueda persistir la vida entera! Todo se disuelve
en el torrente de los afios. Los minutos, los
innumerables &tomos de pequefias cosas,
fragmentos de cada una de nuestras acciones,
son los gusanos roedores que devastan todo lo
que hay grande y atrevido...Nada se toma en
serio en la vida humana: el polvo no merece la
pena5.

Pero aun en este desarraigo del hombre, se sigue reconociendo, como

afirmara Sartre, que en el fondo, el para si no anhela mas que otra cosa: ser;

pero sin mas esperanzas de su posibilidad, el hombre s6lo es una pasion inutil:

Toda realidad humana es una pasion, por cuanto
proyecta perderse para fundar el ser y para
constituir al mismo tiempo el en-si que escaparia
a la contingencia siendo fundamento de si
mismo, el Ens causa sui que las religiones llaman
Dios. Asi, la pasion del hombre es la inversa de
la de Cristo, pues el hombre se pierde en tanto
gue hombre para que Dios nazca. Pero la idea de
Dios es contradictoria, y nos g)erdemos en vano:
el hombre es una pasion inutil”.

Debido a esto, afirma Bochenski “[...] toda la vida consciente, incluida
la razén, habia que reducirla a elementos inferiores y subordinarla a las leyes
vitales de la evolucion: nada firme quedaba en pie, nada inmutable, ningun
principio eterno, Unicamente un impetu vital al servicio de la evolucién de la
vida” ’. El nihilismo y el escepticismo se asentaron en la estructura del mundo
contemporaneo, carcomiendo el sentido de la existencia, a la razon misma y a
los parametros de relacion ética ad intra y ad extra de la cultura; y quiza

un punto apremiante es que el sistema socioeconomico fomenta que el

> Arthur Schopenhauer, El amor, las mujeres, la muerte y otros temas. México: Porrda, 1984, p. 296.

6 Jean- Paul Sartre, El ser y la nada. Buenos Aires: Ed. Losada, 2088, p. 828.
7. M. Bochenski, La filosofia actual. México: F.C.E., 1980, p. 41.



individuo -o lo que Marcuse llama como el hombre unidimensional- viva dentro
de una sociedad estructurada de una sola manera, sin oposicibn y que
pondera la racionalidad tecnologica que no permite la critica, influyendo a que
los grupos sociales vivan embelesados en lo que éste les ofrece y promete.

Esta condicién cultural descrita es el caldo en donde se gestan nihilismos,
agnosticismos y dogmatismos extremos; donde el escepticismo no permite que
nada dé sustento al individuo y a las normas de relacion con el otro, pues si
nada hay de permanente en el hombre, tampoco hay razones, valores ni
deberes reales que puedan vincular al individuo con los demas: “Si no se cree
en nada, si nada tiene sentido y no podemos afirmar valor alguno, todo es
posible y nada tiene importancia. [...] Se pueden atizar los crematorios como
puede uno dedicarse al cuidado de los leprosos. Maldad y virtud son azar o
capricho™.

La interpretacion occidental acerca de la finitud del hombre, sustentada
desde la fe religiosa, la filosofia dualista-esencialista y doctrinas espiritualistas,
ha estado en un proceso de deconstruccion, por lo que es necesario seguir por la
via de una razdon sana, conocedora de sus limites, buscando y justificando
renovadas razones desde lo que se sabe y desde lo que se anhela. Es menester
construir nuevamente la afirmacién de la finitud existencial del hombre y tomar

una posicion filosofica sobre ella.

Ante esta circunstancia cultural, ¢, Coémo es que la filosofia puede ayudar a
reflexionar en una bdsqueda mas auténtica y sincera de la condicion del hombre
y que continle aportando vertientes de pensamiento que lo inquieran a irse
construyendo una vida y estructuras culturales, en la deliberacion de nuevos
reconocimientos de su propia humanidad desde la afirmacion de su finitud?;
¢qué es necesario enfrentar de nuestra realidad individual para hacer mas
auténticos nuestros vinculos culturales y éticos? Qué puede aportar la filosofia

qgue invite al hombre a escudrifiar en si mismo, en busqueda de una condicién

® Albert Camus, El hombre rebelde. Madrid: Alianza editorial, 2008, p. 11. Camus, en su superacion de lo
absurdo con la rebeldia metafisica, afirma que el nihilismo termina por aceptar o ser indiferente ante el
crimen.



comun, de un sentido y de una lucha que sean punto de partida para destruir
dogmatismos y escepticismos por igual, en pos de lo mas auténtico de la
tradici6? Resumiendo: la reflexibn sobre este problema, ¢es tarea de la
filosofia? Y mas puntualmente ¢ de la filosofia de la cultura? Veamos. La filosofia
parte de la cultura como su condicion, pero tiende hacia ella como la finalidad de
su reflexion. Es una actividad del hombre, es decir, de individuos concretos con
problemas que los circunscriben y que determinan su manera de filosofar y de
reconocer el mundo; que los retraen hacia su interior reconociendo en si mismos
su conflicto, y que a la vez los impulsa hacia el exterior que compele su
circunstancia. Por esto la filosofia, como declara Luis Villoro, tiene el objetivo de
estar al servicio de la vida misma y de la manera en cédmo se le enfrenta:
“[...] dar orientacion a la vida y proporcionar una ventana hacia una
sabiduria”. Por esto se reconoce que la filosofia es un medio de la misma

cultura (y de los hombres que la conforman) para comprenderse a si misma™®.

En este mismo tenor, se puede agregar que es la filosofia la que se pone
en contacto con los conflictos de trasfondo que esta padeciendo la misma
cultura; es decir, articula y racionaliza aquello que esta en lo hondo de ésta
misma, dando pasos de apertura a la consciencia de aquello que se padece. Y
una caracteristica que se encuentra en lo profundo de la cultura occidental
contemporanea es el sentimiento tragico y absurdo como corolario de la
aceptacion de una insuperable contradiccion entre hombre y mundo. Es justo
en este aspecto donde puede ser importante enmarcar a Don Miguel de
Unamuno y a Albert Camus, como dos grandes pensadores que vivieron este
mismo conflicto con una caracteristica comun: aceptaron radicalmente el
conflicto como una realidad intima del individuo contemporaneo occidental y

consintieron, de distintos modos, vivir justamente de ese absurdo tragico.

% Luis Villoro, “Sobre las tareas filoséficas del presente (Entrevista)”, en Devenires, Vol. 1, 2000, p. 4.
10 Cfr. Mario Teodoro Ramirez, Filosofia culturalista. Morelia: Secretaria de Cultura del Estado de Michoacan,
2005.



Cabe destacar que la importancia de una investigacion sobre ambos
filbsofos es que las grandes conclusiones que cada uno obtiene por
separado, concuerdan en un punto crucial del objetivo de la filosofia:
aportar y orientar a la vida misma, a su sentido, al reconocimiento
primigenio del otro que comparte una misma condicion humana, a la busqueda
de verdades que hagan llevadera la vida desde la aceptacion sentida y
consciente de la finitud de ésta. “Se trata de vivir'*!, dird Unamuno; la alegria
del hombre absurdo es su libertad® exclamard Camus, aceptando
positivamente la intrinseca condena en el hombre que Sartre habia

proclamado.

Y es precisamente en este aporte de Unamuno y Camus donde una
investigacion pueden orientar en la busqueda de un nuevo sentido de lo finito,
vivido desde un acercamiento a la sabiduria, que con-sienta lo tragico que
muele las entrafias de la cultura occidental y occidentalizada, y lo emplace de
base para la construccion de diversas vertientes de pensamiento, centrado en
un reconocimiento radical y sentimental del acabamiento humano, pero que no

se concilia con la muerte y la nada.

La hipotesis de la investigacion se concentra en la mirada entrelazada
sobre las principales posturas filoséficas de Unamuno y Camus, su afirmacion de
la finitud existencial, su transito de lo absurdo a lo vital, sus coincidencias y
separaciones, puede ser pauta de una posicion filosofica vitalista de la praxis del
hombre. La primera variable: Una parte del conflicto del hombre moderno
contemporaneo, resultado de la frustracion de no encontrar relacion racional
entre el hombre y el mundo, se sintetiza en el reconocimiento consciente y en
la solucion que hace Miguel de Unamuno del sentimiento tragico, como el que

efectia Albert Camus sobre el absurdo. La segunda variable: Es posible

" Miguel de Unamuno, Del sentimiento trdgico de la vida. México: Porrua, 1983, p. 67.
12 Cfr. Albert Camus, EIl mito de Sisifo. Madrid: Alianza editorial, 2008, p. 132.



colaborar en la construccion de una nocion vitalista de lo humano que parta de
un redescubrimiento comudn de su condicidn finita, que sirva como una base
para la orientacion de la existencia concreta del hombre, mediante el andlisis

de las principales tesis de Unamuno y Camus.

Desde el punto de vista metodologico, el estudio realiz6 un analisis
hermenéutico de las principales posturas de Miguel de Unamuno y Albert Camus
acerca de su pensamiento sobre la finitud; ambos construyen su filosofia desde
una clara y abierta postura sobre la vida ante la muerte®. No se ha pretendido
realizar una interpretacion de Unamuno desde Camus 0 viceversa, sino plantear
pristinamente la postura filosofica de ambos con respecto al tema que ocupa a la
investigacion; tampoco es la intencion realizar un estudio comparativo per se, sino
que a partir de él, obtener algunos lineamientos hermenéuticos que apunten vy
aporten en la construccion de un pensamiento finito.

Se ha logrado vincular a ambos autores en la tematica general del estudio,
mostrado sus principales tesis por separado, pero sincronizadas en el tema que
ocupa a la investigacion. Los lineamientos hermenéuticos nacen de este estudio
paralelo, tomando o renunciando a algunos rasgos de los autores, y se han
plasmado en las conclusiones gue al final de cada tema se han ido construyendo.

Se ha buscado, a grandes rasgos, realizar una afirmacion filosoéfica sobre la
finitud, que se desvincule de la interpretacion dogmatica de la fe y de los excesos,
tanto de una razén o sentimientos desmesurados, que afirmen en sus conclusiones
un salto irracional. Y ante esta afirmacion, buscar una postura Unicamente
filoséfica. Aqui nos sumamos a la delimitacion hecha por Heidegger en su analisis

existencial de la muerte:

3 Ana Rosa Pérez y Antonio Zirion afirman esto del pensamiento final de Camus: “El pensamiento final de
Albert Camus, es decir, lo esencial de su pensamiento unificado, se encuentra en el descubrimiento de esa
doble determinacién esencial del hombre [...]. El hombre posee una naturaleza, pero esta naturaleza sélo se
realiza como rebelidn y confrontacién con la muerte”. Ana Rosa Pérez, Antonio Zirién, La muerte en el
pensamiento de Albert Camus. México: UNAM, 1981, p. 277. También afirman: “A lo mucho, creemos
también demostrar con él que la perspectiva filoséfica global de Camus esta determinada implicitamente
por la postura que adopta ante el hecho de la muerte”. Idem, p. 33.



Paul Ricoeur ha ayudado a entender y determinar esto: “La finitud siempre
es el reverso, mientras que la apertura es la significacion primera y directa del ser
humano en medio de los seres del mundo”. La afirmacién racional acerca de la
finitud existencial del hombre ha representado este reverso; es decir, el
fundamento hermenéutico que ha declinado de ciertas posturas, que ha hecho
tabla rasa, y sobre el cual es posible construir. La significacion es la apertura ante
lo cerrado de la misma afirmacion; es la posicion filoséfica que sintoniza la vida
finita del hombre dentro de su acontecer en el mundo: ;Coémo abrirse al sentido

aun en lo cerrado que se muestra la finitud existencial?, ¢qué sentido podrian

El andlisis de la muerte se mantiene, sin
embargo, puramente —en el mas aca-, en la
medida en que su interpretacion del fenébmeno
s6lo mira al modo como la muerte, en cuanto
posibilidad de ser de cada Dasein, se hace
presente  dentro de éste. No podra
justificadamente y con sentido ni siquiera
preguntarse en forma metodolégicamente segura
qué hay después de la muerte [...]J*.

tener la accion y la solidaridad humana?

" Martin Heidegger, Ser y Tiempo (Tr., prélogo y notas de Jorge Eduardo Rivera C.). Madrid: Editorial Trotta,

2003, p. 248.

> paul Ricoeur, Finitud y culpabilidad (Traduccién de Cristina de Peretti, Julio Diaz Galan y Carolina Meloni).

Madrid: Trotta, 2004, p. 74.



CAPITULO I

LA FINITUD COMO TRAGEDIA

Y ¢Qué concordancia mas legitima
puede unir al hombre a la vida sino la
doble conciencia de su deseo de
duracion y de su destino de muerte?

Albert Camus®®.

Queremos salvar nuestra memoria,
siquiera nuestra memoria. ¢Cuanto
durara? A lo sumo, lo que durare el
linaje humano.

Miguel de Unamuno®’.

1.1. Problema.

El tema de la muerte siempre es actual, aun cuando parezca que
Gnicamente se hable de la vida. Tal parece que el vivir lleva siempre un estar ante
la muerte y una comprension de ella, manifiesta ya en la actitud existencial. Max
Scheler, al hablar de la supervivencia, afirmaba que ésta esta vinculada a fortiori a
la muerte e incluso a nuestro concepto de persona: “Lo que el hombre vive
segundo por segundo —sea la actitud que tome frente a su existencia y a la de su
préjimo- lleva en si ya la respuesta a la cuestién, al igual que la flor lleva ya en si
su fruto™®. La vida lleva la inclinacién y la nostalgia de nuestra visién acerca de la

muerte®®.

'® Albert Camus apud Ana Rosa Pérez, Antonio Zirién, Op. Cit., p. 31.

v Miguel de Unamuno, “Del Sentimiento tragico de la vida”, Op. cit., p. 41.

¥ Max Scheler apud Maria Luisa Maillard Garcia, “La muerte en la época actual”, en Miradas sobre la
muerte. Aproximaciones desde la literatura, la filosofia y el psicoandlisis, Alberto Constante y Leticia Flores
Farfan (coords.). México: Universidad Nacional Auténoma de México y Editorial itaca, 2008, p.163.

Y Blas Pascal, al referirse al tema de la inmortalidad de la vida y que irremediablemente aparece al pensar la
muerte —ya sea afirmandola o negandola- asevera que la interpretacion de ésta media todo nuestro obrar.
Cabe decir que Pascal aborda el tema no dando la inmortalidad como un hecho, sino mas bien como una

9



La finitud se ha interpretado desde varias perspectiva y que aqui se
aglutinan, sin pretensiones categoéricas, en tres grandes visiones: a) la fe

religiosa; b) la que deja a la muerte fuera del tiempo de la vida; c) la tragedia.

1.2. Lainterpretacion desde la fe.

Es la perspectiva que desde las grandes narraciones culturales y
religiosas dotan de sentido y significado a la muerte; la fe reviste de significado la
vida finita por una resignacién infinita. Séren Kierkegaard es un ejemplo de una
basqueda auténtica de vivir la finitud, mas alld de la mera vision religiosa
confesional, a través del salto absurdo que implica la fe. Representa firmemente
una base filosofica fuerte de la primera postura; es por eso que aqui se expone
brevemente: Lo que se encuentra allende la razén es lo desconocido, lo que es
imposible explicar y demostrar a la manera en que la modernidad afiora. En sus

Migajas dice: “4Qué es por lo tanto lo desconocido? Es el limite al cual se llega

siempre [...] es lo diferente, lo absolutamente diferente”?’; esto sin que sea lo

diferente su definicion, pues la razén no puede pensar lo que es absolutamente

distinto:

No es algo humano, puesto que lo conoce, ni tampoco
otra cosa que conozca. Llamemos a eso desconocido
Dios. Esto que le damos es sélo un nombre. Querer
probar que eso desconocido (Dios) existe, apenas se le
ocurre a la razén. Si Dios no existe, entonces es
imposible demostrarlo, pero si existe, entonces es una
locura querer demostrarlo, pues en el momento en que
comienzo la demostracion, lo he supuesto no como
algo dudoso —eso es lo que una suposicion no puede
ser, ya que es suposicion-, sino como algo establecido,
porgue en caso contrario no hubiera comenzado, ya

apelacion a pensar y a inquirir las propias creencias: “La inmortalidad del alma es una cosa que nos importa
tanto, que nos toca tan profundamente, que es menester haber perdido todo sentimiento para quedar
indiferente ante lo que sea de ella. Todas nuestras acciones y nuestros pensamientos habran de emprender
caminos tan diferentes, segin haya bienes eternos que esperar o no, que es imposible dar un salto con
sentido y juicio si no es regulado por la visién de este punto, que ha de ser nuestro uUltimo objeto”. Blas
Pascal, Pensamientos (Tr. Xavier Zubiri). México: Espasa-Calpe, 1992, p. 43.

%% siren Kierkegaard, Migajas filoséficas o un poco de filosofia (edicién y traduccion de Rafael Larrafieta).
Madrid: Editorial Trotta, 1997, p. 57.

10



gue se entiende facilmente que todo esto se haria
imposible si Dios no existiera.?*

El movimiento de la resignacién infinita es el movimiento previo a la fe®.
Este inicia en el salto que se lanza al infinito y vive constantemente en virtud del
absurdo. El valor de la eternidad individual aparece Unicamente después de este
movimiento que recupera la existencia factica de lo temporal: “Lo absurdo no se
encuentra entre las diferencias comprendidas dentro del marco propio de la razon,
ni es idéntico a lo increible, inesperado e imprevisto. A partir de que el caballero se
resigna, adquiere la certeza de la imposibilidad [...]"*. La razén afirma que en el
campo de lo finito el objeto de la fe es imposible?*. Mas el caballero de la fe tiene
siempre presente y aceptada la imposibilidad y cree precisamente en ese absurdo.
La resignacion infinita trasforma a la melancolia de la propia existencia en una
resignacion sin limites, pues sabe lo que es el sufrimiento de renunciar a lo que
mas se ama en el mundo, pero que lo puede recobrar en virtud de creer en el
absurdo sin perder la finitud, sino mas bien recobrandola:

Sabe la dicha de lo infinito. Ha experimentado el dolor
de haber renunciado a todo lo que mas ama en esta
vida; sin embargo, saborea la finitud, con la misma
plenitud que quien no conocid mas alto, pues su
acomodacioén en lo finito no permite descubrir habitos
de espanto o desasosiego, antes bien posee esa
seguridad propia de quien goza de la certeza de lo
cismundano®.

Se ha de insistir, entonces, que esta resignacion infinita nunca es una
renuncia total a lo finito, sino que éste siempre es recobrado mas alld de una
vision estética y es revestida en su significacion infinita: “Realiza incesablemente

el movimiento del infinito, pero lo lleva a cabo con una correccién y una seguridad

! fdem, p. 53.

2 u1q resignacion infinita es el Gltimo estadio que precede a la fe, de modo que quien no haya realizado ese
movimiento no alcanzara la fe”. Séren Kierkegaard, Temor y Temblor (tr. Vicente Simén Merchan). México:
Distribuciones Fontamara, 1994, p. 110.

2 fdem, p. 111.

4 «[...] la razén siempre ha contado con el derecho de afirmar que alli donde ella impera, en el mundo de lo
finito, es y siempre sera imposible”. Ibidem.

> fdem, p. 103.
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tales que expresa siempre lo finito, sin que por un solo instante deje entrever la
existencia de otra cosa”®°.

Esta renuncia infinita estd muy lejos de la idea nietzscheana que afirma,
pensando en el mundo helénico y el cristianismo, que existe una escision
causante de dos mundos, y que el creyente renuncia al mundo terreno vy finito en
aspiracion al sobrenatural’’. Kierkegaard insiste en que el mundo terreno es
vivido en toda su maravilla justamente en ese salto infinito al absurdo, a lo
desconocido, sin que ello signifique otra cosa, salvo que ese salto nuevamente
cae sobre la tierra misma; es decir, el salto de la fe por la paradoja y lo infinito, es
un salto temporal, mundano vy finito y por ello es que los pies retornan a la tierra,
ahora comprendida sin renuncias y vivida a través de creer, por la pasion, lo que
estd mas alla de lo racional. Es por esto que la fe nunca va a ser producto de la
reflexién, sino que es una consecuencia de la pasién?, que sobrepasa a la razén:
“Una paradoja que devuelve el hijo al padre; paradoja de la que no puede
aduenarse la razén, pues la fe comienza precisamente alli donde la razoén
termina”?®.

Kierkegaard afirma que todo intento de demostracion es, finalmente, una
mera explicacién y despliegue de argumentos posteriores a una conclusién ya
planteada previamente. Asi, del choque entre razon y paradoja en el que ambos

se comprenden mutuamente, surge la pasion de la fe:

% Ibidem.

%’ Es conocida la pretension de F. Nietzsche por invertir los mundos de la metafisica cristiano-platénica y que
tiene el sentido de valorar a la vida misma sin un fundamento teoldgico que le dé plenitud. Desde su
postura, la afirmacién de la vida requiere a fortiori una negacion a Dios; las siguientes citas sirvan de
muestra a esto: “Termina la vida alli donde empieza el ‘Reino de Dios™”. F. Nietzsche, Crepusculo de los
idolos. En el paragrafo 3 de “éPor qué soy tan inteligente?” de su obra Ecce Homo también dice: “éAcaso yo
mismo estoy un poco envidioso de Stendhal? Me quitd el mejor chiste de ateista, un chiste que
precisamente yo habria podido hacer: "La Unica disculpa de Dios es que no existe”. Yo mismo he dicho en
otro lugar: écudl ha sido hasta ahora la maxima objecidén contra la existencia? Dios”. F. Nietzsche, Ecce
Homo. Como se llega a ser como se es. México: Grupo editorial Tomo, 2005, p. 42.

%% “Todo movimiento de lo infinito se lleva a término por la pasidn, y nunca una reflexidon podra producir un
movimiento”. Ibid., p. 105. “La fe es un milagro del que, sin embargo, nadie esta excluido, pues toda
existencia humana encuentra su unidad en la pasion, y la fe es una pasion”. Kierkegaard, Temor y Temblor.
Op. cit., p 138.

* fdem, p. 120.
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[...] cuando la razén se aparta a un lado y la paradoja
se abandona a si misma; y lo tercero en que esto
acontece (porque no sucede en la razon que esti
despedida, ni tampoco en la paradoja que se ha
abandonado, luego sucede en algo) es aquella feliz
pasion a la que ahora deseamos dar un nombre, pese
a que el nombre no nos interesa demasiado. La
llamaremos fe®.

La fe, luego, no es un conocimiento ni un acto de voluntad, sino algo tan
paradéjico como la misma paradoja®’, pues tiene como objeto a la paradoja misma
y se relaciona felizmente con ella. Es la fe una condicion de certeza donde la
incertidumbre esta superada®; es un acto de libertad, concatenacion significativa
del mero devenir, exclusién de aquella condicién en donde se gesté su anhelo: la
duda: “La conclusion de la fe no es una conclusién sino una decisién; por ello la

duda esta excluida”.

1.3. Lainterpretacion que deja a la muerte fuera del tiempo de la
vida.

La vision contemporanea mas recurrente 0 con mayor vigor es aquella que
designa a la muerte fuera del tiempo de la vida del hombre3*. En esta postura, la
vida es contraria a la muerte o se encuentran en distintas dimensiones

antagonicas o en una heterogeneidad tan radical que es imposible concebirlas en

30 Kierkegaard, Migajas filoscficas o un poco de filosofia. Op. Cit., p. 70.
31 “sNo es entonces la fe tan paraddéjica como la paradoja? iClaro!”. fdem, p. 75.
2] porque en la certeza de la fe estd siempre presente como algo superado la incertidumbre”. idem, p.
85.

* fdem, p. 90.

*la segunda postura coincide con el estado actual de la cuestidn; aqui se concuerda con el diagnéstico que
realiza Maria Luisa Maillard Garcia en su articulo titulado La muerte en la época actual (del simbolismo al
eufemismo). Alli realiza un estudio sobre las vertientes que han dado paso a la concepcién actual del tema
que cuestiona sobre la finitud. Para esto toma como modelos a Maria Zambrano y a Ortega y Gasset,
quienes a pesar de compartir el fuerte lazo que une al maestro y al discipulo, se distancian enormemente en
su visién antropoldgica, precisamente porque ésta esta determinada por su distinta visién sobre la muerte.
Maria Luisa, refiriéndose a este punto dice: “Su maestro Ortega quien, como sabemos, fundamenta su
filosofia en la vida humana como realidad radical, mas acorde con la mentalidad que se ha impuesto en el
mundo contemporaneo, separa la muerte del tiempo de la vida humana”. Maria Luisa, Maillard. Op. cit., p.
163.
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un mismo plano: la vida es un continuo presente vivido que no sabe nada de la
muerte. Se ha planteado lo que aqui se vislumbra como el estado del problema
que se involucra en la interpretacion de la finitud y que, grosso modo, su
caracteristica mas extensa es que se deja a la muerte fuera del tiempo de la vida
humana. Aqui se encuentra latiendo el pensamiento clasico de Epicuro plasmado
en su Carta a Meneceo, que deja a la muerte como aquello incapaz de ser sentido
y, por ello, vivido. La muerte es nada, y no esta presente en la vida: “Cuando
somos la muerte no esta y cuando ésta llega, ya nosotros no somos”®. La muerte
no es ni para los vivos ni para los muertos. Igualmente se encuentra mediando el
espiritu de B. Spinoza y su posicion ante la muerte: “Un hombre libre no piensa en
cosa alguna menos que en la muerte, y su sabiduria es una meditacion, no acerca
de la muerte, sino de la vida”®®. Pensar la muerte es una elisién de la vida por
meditar en un hecho que nada tiene que ver con ella.

Hannah Arendt coloca a la muerte como contraria a la vida,
contraponiéndose a ella. AlejAndose de Heidegger con respecto a su postura ante
la muerte, ella piensa que el morir es un dejar de estar entre los hombres,
contrario al vivir que significa estar entre ellos. La inmortalidad se fragua y se
construye en la memoria colectiva y es “duracion en el tiempo, vida sin muerte en
la Tierra y en el mundo”.®’ Se alcanza la inmortalidad en las obras humanas que
guedan y en aquellos que rememoran su creacion. El hombre es mortal, pero su
capacidad de creacion lo llevan a ser imperecedero: el hombre acaba, mas no asi
sus obras. El tiempo del hombre no pasa del todo, sino que queda en la memoria
su accion y su discurso a manera de biografia®.

Otro gran representante de esta postura es Paul Ricoeur, que al igual que

Arendt, se aleja de la postura heideggeriana acerca de la muerte. El nacimiento y

» Epicuro apud Antonio Pasquali, La moral de Epicuro. Caracas: Monte Avila Editores, 1970, p. 57.

% Spinoza, Etica. Tratado Teoldgico-politico. México; Ed. Porrda, 2007, p. 195.

* Hannah Arendt apud Dora Elvira Garcia, “Reflexiones en torno al concepto de Muerte en Hannah Arendt”,
en Miradas sobre la muerte. Aproximaciones desde la literatura, la filosofia y el psicoandlisis, Op. cit., p. 81.
*® Milan Kundera, en su novela La inmortalidad, imagina como es que se vive para esta trascendencia
histérica: “La inmortalidad de la que habla Goethe no tiene, por supuesto, nada que ver con la fe religiosa en
la inmortalidad del alma. Se trata de otra inmortalidad distinta, completamente terrenal, de la de quienes
permaneceran tras su muerte en la memoria de la posteridad. Cualquiera puede alcanzar una inmortalidad
mayor o menor, mas corta o mas larga, y desde muy joven le da vueltas al asunto en sus pensamientos”.
Milan Kundera, La inmortalidad (Tr. Fernando Valenzuela). México: Tusquets Editores, 2009, p. 64.
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la alegria de vivir son los poderes que se oponen a la muerte: “El jubilo fomentado
por el deseo —que yo asumo- de permanecer vivo...y no para la muerte”. Al
“tener” que morir se le contrapone el “querer” vivir; el primero es un saber muy
distinto al segundo, el cual es el que mueve la vida, y la carne nada “sabe” de la
muerte. El concepto heideggeriano de la muerte oculta un tipo de sabiduria que
acepta el tener que morir:

En el limite, en el horizonte, amar la muerte como
una hermana, al modo del poverello de Asis,
sigue siendo un don que es propio de una
economia inaccesible incluso a una experiencia
existencial tan singular como el estoicismo
aparente de un Heidegger, la economia que el

Nuevo Testamento coloca bajo el término de

agapé™.

Ricoeur recuerda la sabiduria de Montaigne descrita en su ensayo
Filosofar es aprender a morir**, donde el escritor coloca a la muerte como enemigo
ineludible de la vida; ésta, para oponérsele, necesita convivir y acostumbrarse a
ella en todas sus manifestaciones para terminar aceptandola y aprender a morir.
Nuevamente se ve a la muerte como una fuerza contraria a la vida que es
imposible identificarlas salvo como oponiéndose entre si.

Al adentrarse Ricoeur en el papel del historiador dentro del ambito de la
muerte, se pregunta: “4,Como se podra ignorar el simple hecho de que en la
historia casi sélo se trata de los muertos de otro tiempo?”*?. Mas adelante él
mismo plantea una posible salida: “Considerar la operacién historiografica como el
equivalente escriturario del rito social de la sepultura”.*® Asi Ricoeur traspone el
simbolo del acto de sepultar —en donde se guardan los restos de los vivos y que
permanecen en el cementerio como sefial de ausencia y de duelo-, al acto de la
escritura de la historiografia: “La historia sera ese ‘discurso’” que se organiza en

torno a un ‘presente que falta”**. El discurso tiene el objetivo de ofrecer a los

** paul Ricoeur, La memoria, la historia y el olvido. México: FCE., 2004, p. 462.
40 1
Idem, p. 463.
o Cfr. Michel de Montaigne, Ensayos I. Madrid: Catedra, 2005.
42 7
Idem, p. 471.
* [dem, p. 472.
* [dem, p. 473.
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muertos una tumba y un espacio; ademas de un afan, de no un ser-para-la-
muerte, sino un ser-contra-la-muerte. Asi, los vivos y los muertos so6lo estan
vinculados por la memoria: “¢Los vivos y los muertos? No: los vivos y el recuerdo
de los muertos en la memoria de los vivos. Lazo de memoria. jQué es el hombre,

que te acuerdas de él! Sélo los enlutados seran consolados™.

1.4. La finitud como tragedia.

La tercera postura es la de la tragedia: la muerte conforma la vida y el vivir
es la sintesis entre el ser y el no ser. Georg Simmel es un representante de esta
forma de percibir la vida y la muerte; en su ensayo “Muerte e inmortalidad” afirma
lo siguiente:

El misterio de la forma estriba en que ésta es
limite; es al propio tiempo la cosa misma y la
cesacion de la cosa, la demarcacion en que el
ser y el ya-no-ser de la cosa son uno [...]. La
circunstancia de que lo vivo perezca, del que el
perecer esté ya puesto en su naturaleza misma
(siendo indiferente que sea por necesidad
comprendida o todavia no comprendida), hace
que la vida adquiera una forma®.

El tiempo en el hombre concreto es irreparable y la muerte no es aquello
gue se encuentra allende la vida, sino que se vive muriendo o se muere viviendo.
Esta postura resguarda una sabiduria que podria ser fundamento filoséfico de una
solidaridad humana. Representantes de ésta han sido Heidegger, Camus, Sartre,
Unamuno, Schopenhauer, entre otros. Desde esta posicidbn reconocemos al
hombre que intenta construir para la historia y la politica, sin embargo olvida al

sujeto intimo que enfrenta concretamente, en su carne y en la de sus semejantes,

* paul Ricoeur, Vivo hasta la muerte. Seguido de Fragmentos. México: FCE., 2008, p. 30.

a6 Georg Simmel, El problema religioso. Buenos Aires: Prometeo Libros, 2005 p. 55. Actualmente, Marina
Lépez comenta lo mismo en un articulo titulado Con los ojos abiertos. Una perspectiva de la muerte en
Marguerite Yourcenar: La muerte es una condicion de la vida mientras que la vida lo es de la muerte”.
Marina Lopez, “Con los ojos abiertos. Una perspectiva de la muerte en Marguerite Yourcenar”, en Miradas
sobre la muerte. Aproximaciones desde la literatura, la filosofia y el psicoandlisis, Op. Cit.,, p. 150.
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el misterio de la muerte vivida o de la vida muriendo*’; deja de lado una sabiduria
que encierra la tragedia de Antigona, quien esta en el limite de toda existencia
humana, que es el entrelazamiento de la vida con la muerte: “La tragedia revela lo

imposible de la muerte, esa nada hacia lo que se dirige el hombre [...]"*

, Y relega
a la vida-muerte interpretada, no desde el espacio publico®® sino desde la profunda
contradiccion de la precariedad ontologica del ser del hombre, descrita ya por el

mexicano Emilio Uranga:

[...] Zozobra, pena, fragilidad, accidentalidad, son
otros tantos y graduados rasgos de nuestro ser.
El comun denominador es la insuficiencia, la
carencia de un firme sostenimiento, de una
sustancia [...J%.
La perspectiva de la tragedia se distancia de la busqueda de inmortalidad
en la historia, exaltada por la visién contemporanea®’. Unamuno afirma que, ante
la incredulidad por la inmortalidad del alma, los hombres se afanan por

preservarse en la carne, en el arte o en la historia®®. Todos estos sucedaneos de

*En el sentido en gue Lacan mira la tragedia de Antigona y que nos recuerda Rosario Herrera en Antigona:
Una (po) ética del crimen: “[...] el horror al suplicio de Antigona: ser enterrada viva, padecer entre la vida y la
muerte, una vida que va a confundirse con la muerte anticipada, una muerte invadida por la vida, una vida
invadida por la muerte”. Rosario Herrera, “Antigona: Una (po) ética del crimen”, en Aproximaciones desde la
literatura, la filosofia y el psicoandlisis, Op. Cit.,, p. 109.

*® [dem, p. 111.

* Quees lo que la fildsofa espafiola, Maria Zambrano, insiste en recordar al respecto: “El lugar del individuo
es la sociedad, pero el lugar de la persona es un intimo espacio. Y en él si, reside un absoluto. No es otro
lugar de la realidad humana. Nada que en nosotros haya sido, nada que sea nuestro producto es absoluto, ni
puede serlo. Sélo eso desconocido y sin nombre, que es soledad y libertad”. Maria Zambrano apud Maria
Luisa, Op. Cit., p. 154-155.

% Emilio Uranga apud Jaime Vieyra, “Emilio Uranga: la existencia como accidente”, en Devenires, afio VIII,
No. 16, julio 2007, p. 112-113.

> Maria Luisa Maillard dice lo siguiente sobre esta sobrevaloracion de la historia: “La accidn, la resistencia,
la intensificacidn del presente parecen ser las apuestas iniciales de sentido del hombre moderno frete al
sinsentido de la muerte. Pero una vez que los grandes hombres de la rebelién contra la trascendencia
dejaron su lugar en la historia parece que la orfandad se ha cefiido sobre el hombre occidental, que ha
decido omitir la realidad de la muerte concreta aunque clame a voz en grito la muerte de Dios y de todos
aquellos iconos que fueron ocupando su lugar, la Razdn, el Sujeto, La Historia”. Maria Luisa Maillard, Op.
Cit.,, p. 162.

52 En El Diario intimo de Unamuno puede sentirse ese desconsuelo que le da al intentar vivir para la historia:

“Vivia dormido, sin pensar en tales cosas, perdido en mis proyectos y mis estudios, confiado en la razén,
como viven otros. Vivia alegre y animoso, sin pensar en la muerte mas que como se piensa en una
proposicion cientifica y sin que su pensamiento me diera mas frio ni calor que el que me da el de que el sol
se apagara un dia. He vivido como viven los mas de mis amigos, dejandome vivir y sofiando en dejar algo y
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la inmortalidad -que él llama sombras de inmortalidad- empujan a los hombres a
una lucha, ain mas tragica, unos contra otros, por hacerse un espacio entre
nombres y memorias; los vivos luchan entre ellos y aun con los muertos por
guedarse en el recuerdo individual y colectivo. Esta oposicion a quedar al menos
en la historia, se pone del lado de los “sin historia”, de los que mueren sin un
nombre que ser recordado por ningun imaginario colectivo, de las periferias en
donde no hay nada que valga la pena ser recordado. Camus sabe esto: “Solo hay
conciencia en las calles, porque so6lo en las calles hay historia: ese es el
decreto™?,

Elegir a los pensadores Miguel de Unamuno y Albert Camus ya lleva per se
una posicién frente a lo que hemos nombrado aqui como el estado actual de la
cuestion®*. En ambos filésofos, el vivir es visto como sintesis entre el nacimiento y
la muerte; no se comprende a la vida desde la muerte ni viceversa, sino
abrazadas ambas realidades limites de la existencia y en donde se revela el

profundo anhelo de vivir frente a la lucidez del tiempo del hombre que lleva en sus

en aportar mi partecilla a la obra del progreso. He vivido discutiendo de filosofia, artes y letras, y como si
todo esto fuera eterno. He vivido como viven los que se llaman sanos de espiritu, fuertes de él, equilibrados
y normales, considerando a la muerte como una ley natural y necesaria condicion de la vida, Y he aqui que
ahora no puedo vivir asi y veo esos afios de animo, de brios de lucha, de proyectos y alegrias como unos
afos de muerte espiritual y de suefio. pero no puedo impedir cierta tristeza por ellos. He creido ser feliz y
me veo arrancado de esa felicidad". Miguel de Unamuno, Diario intimo. Barcelona: Folio, 2007, p. 95.

>3 Albert Camus, “El verano” en Obras 3. Madrid: Alianza Editorial, 1996, p. 575.

>*Como se ha venido apuntando, la investigacion ha tendido hacia una hermenéutica de la finitud, por lo que
en el presente estudio se pretendid explorar las visiones de Unamuno y Camus con la intencidn de ir
encontrando férmulas para una posible fundamentacién de una solidaridad humana, deslindada de lo
religioso confesional, desde una antropologia filoséfica que vaya atenta a las fuerzas palpitantes en el
hombre ante su finitud. Alicia Villar Ezcurra apunta claramente que la reflexién acerca de la muerte no es un
punto central de la reflexidn filoséfica: “Por Gltimo, hay que observar que la reflexion sobre la muerte no
suele estar presente en nuestros dias, por mucho que sea un hecho ineludible ante al que hay que situarse y
abordar interiormente. Pero, é¢es posible eludir el hecho del final de la propia existencia?”. Alicia Villar,
“Muerte y pervivencia en Unamuno”, en Contrastes. Revista internacional de filosofia. Vol. XIl, 2007, p. 250.
Mads que apuntar a dar respuestas acerca de ella se dirige a establecer puntos de reflexidn filosdfica sobre el
sentido de la vida e investigar, no el asunto de la inmortalidad del alma o la pervivencia en otra vida, sino el
alcance de las fuerzas del hombre por seguir siendo aun ante la muerte. Alicia Villar, sin realizar un estudio
que investigue ex professo a Miguel de Unamuno y Albert Camus paralelamente, los une en un punto
crucial, que es el asunto de la solidaridad humana que se va formando desde sus distintas apreciaciones de
la finitud; refiriéndose al sentimiento tragico de Unamuno, apunta lo siguiente: “Si no hay finalidad fijada de
antemano, al ser humano no le cabe mas que reaccionar ante el absurdo y crear imaginativamente un
sentido que oriente la existencia y unos valores que guien la accidn. Su postura anticipa la que afios después
adoptara Camus: ante el absurdo, se exige la rebelidn y el compromiso en la transformacion de la realidad
injusta en la que ha tocado vivir”. [dem, 251.
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entrafias la muerte: “Y ¢qué concordancia mas legitima puede unir al hombre a la
vida sino la doble conciencia de su deseo de duracion y de su destino de
muerte?”*°. En Unamuno, el amor a la vida enredado con el temor a que la muerte

sea el morir del todo, despierta una profunda rebeldia metafisica:

En una palabra: que con razén, sin razén o
contra ella, no me da la gana de morirme. Y
cuando al fin me muera, si es del todo, no me
habré muerto yo, esto es, no me habré dejado
morir, sino que me habra matado el destino
humano. Como no llegue a perder la cabeza, o
mejor aln que la cabeza, el corazén, yo no dimito
de la vida; se me destituira de ella®®.

Y sin embargo, dentro de esta posicion de la tragedia, Unamuno y Camus
representa dos posturas distintas en el punto de la esperanza. El filosofo espafiol
vive de manera radical con ese anticiparse a la posibilidad de la muerte y a lo que

ésta puede significar. Siente angustia, congoja espiritual >’

, mas no por la muerte
en si misma,>® sino porque ésta sea la posibilidad de no poder-ser mas, es decir,
miedo ante la nada. Pero es esta circunstancia la que lo impulsa a mirar dentro de
si y reconocer lo que él llama la esencia del hombre concreto®, la cual es su
misma lucha por persistir, su ansia de vida plena enfrentada por la razén moderna

que, abierta o tcitamente, niega la inmortalidad®. Esta disposicion afectiva, el

>> Albert Camus apud Ana Rosa Pérez, Antonio Ziridn, Op. Cit., p. 31.

> Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”, en Del sentimiento trdgico de la vida. La agonia
del cristianismo. México: Porrua, 1999, p. 71.

’ la congoja espiritual o angustia vital es, en Unamuno, la actitud dialéctica donde la ausencia de Dios lo
deja desamparado, sin sentido y sin valor existencial. Pero es esta misma ausencia de significado verdadero
y de un Dios que le garantice la inmoralidad la que le provoca la angustia espiritual y hace que el hombre se
desborde en deseo de que Dios exista para que le dé real existencia a su ser.

*® Aunque siempre provenga de esa anticipacién de la muerte. Quiza no haya obra mas sincera y clara de
esta angustia ante la muerte que lo narrado en su novela (nivola) Niebla, donde el dolor consecuente de
prever concretamente su desaparicidon radical, el protagonista de la obra, Augusto, le grita al mismo
Unamuno, su creador: “iNo quiere dejarme ser usted yo, salir de la niebla, vivir, vivir, vivir, oirme, tocarme,
sentirme, dolerme, serme...Pues bien, mi sefior creador don Miguel, también usted se morird, también
usted, y se volvera a la nada de que sali6...!” Miguel de Unamuno, “Niebla”, en Niebla. Abel Sanchez. Tres
novelas ejemplares y un prélogo. México: Porria, 1983, p. 100.

>° “E| hombre de carne y hueso, el que nace, sufre y muere, -sobre todo muere-, el que come, juega y bebe y
duerme y piensa y quiere”. Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”, Op. cit., p. 3.

% “serfa no ya excusado, sino hasta ridiculo el que nos extendiésemos aqui en exponer hasta qué punto la
conciencia individual humana depende de la organizacién del cuerpo...y cdmo todo nos lleva a conjeturar
racionalmente que la muerte trae consigo la pérdida de la conciencia. Y asi como antes de nacer no fuimos
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sentimiento tragico de la vida en donde el sentido se encuentra nublado, es el
punto de partida de su postura filoséfica en el que la agonia (lucha) y la
incertidumbre hacen emerger una ética de la compasion en la cual el hombre
busca hacerse de un alma®.

En el caso del Albert Camus, su estar vuelto hacia la muerte y su continua
anticipacion a ella®, lo abre comprensivamente a lo que él considera un
rompimiento con el sentimiento absurdo que debe prevalecer: la esperanza de
inmortalidad. Pero este tipo de esperanza es considerada como una elisién,®® pues
la Unica valedera es la que espera solamente en la vida factica; es decir, aquella
que se aferra a lo terrenal®. Por ello la esperanza debe ser la absurda, es decir,
sin esperar nada mas: “Quiero saber si puedo vivir con lo que sé y con eso
solamente...Yo quiero solamente mantenerme en este camino medio, en el que la

inteligencia puede seguir siendo clara”®.

Es este sentimiento absurdo el que
inspira su rebeldia metafisica por la condicion humana y que lo lleva a interpretar
que la fragilidad existencial del hombre puede ser base de una ética de la
compasion y la solidaridad®®.

Es la consciencia experimentada del problema vida-muerte lo que los hace
comprender e interpretar el mundo y la vida en su condicién absurda y tragica,
gestar una ética de la com-pasion y levantarse en agonia y rebeldia. Lo

apremiante de la pregunta es el hilo de Ariadna que cada vez los abre y re-dirige a

ni tenemos recuerdo alguno personal de entonces, asi después de morir no seremos. Esto es lo racional”.
idem, p. 45.

%! Maria Zambrano considera gue Unamuno no afronta el problema religioso desde la fe, como salto: “No se
lanza a existir de un salto, en esto también muy diverso de Kierkegaard y de cualquier otro fildsofo en quien

el —salto existencial- se da de una manera o en otra”. Maria Zambrano, Unamuno. Barcelona: Debate, 2003,

p. p. 191.

®2Al final de su clasica obra EL extranjero, el protagonista, Merseault, después de una discusién con el
sacerdote que busco asistirlo espiritualmente, afirma para sus adentros: “Me parecia tener las manos
vacias. Pero estaba seguro de mi, seguro de todo...seguro de mi vida y de esta muerte que iba a llegar. Si, no
tenia mas que esto. Pero, por lo menos, poseia esta verdad, tanto como ella me poseia a mi”.  Albert
Camus, El extranjero. Madrid: Alianza editorial, 1999, p. 122.

® “La elisién tipica, la elision mortal....es la esperanza: esperanza de otra vida que hay que —merecer- , o
engafio de quienes viven no para la vida misma, sino para alguna gran idea que la supera, la sublima, le da
sentido y la traiciona”. Albert Camus, El mito de Sisifo, Buenos Aires: Editorial Losada, 2002, p. 18

* Es claramente significativo que Camus use una la siguiente frase de Pindaro para introducir E/ mito de
Sisifo: “Oh alma mia, no aspires a la vida inmortal, pero agota el campo de lo posible”. idem, p. 9.

® fdem, p. 50.

% Cfr. Albert Camus, El hombre rebelde. Madrid, Alianza editorial, 2008.
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su poder-ser mas original, a sus acuerdos y desacuerdos con el mundo. Y toda
cuestion no es mas que un problema, es decir, aquello que se nos resiste, que se
intenta resolver o se ignora; pero sobretodo, es aquello ante lo que nunca se deja
de tomar una posicion. Camus toma la siguiente: “Morira [la inteligencia] al mismo
tiempo que este cuerpo. Pero su libertad consiste en saberlo”®’. Unamuno tomara
la suya: “Si la conciencia no es, como ha dicho algun pensador inhumano, nada
mas que un relampago entre dos eternidades de tinieblas, entonces no hay nada

mas execrable que la existencia”®®.

La investigacién se circunscribe desde esta postura que no renuncia a mirar
a la vida como una dialéctica entre los extremos de ella, el nacimiento y la muerte,
y que por ello acentla el matiz que resalta la condicion finita del hombre, la cual es
la que se intenta comprender filos6ficamente desde los aportes de Unamuno y
Camus. Mirar a la vida y la muerte, no desde la fe ni desde la historia, sino desde
su concreto acabamiento, como pugna tragica y concreta revelada en el fenbmeno
del cuerpo, es el campo en donde se nutre este estudio y en donde se desglosan
las visiones de estos dos filésofos en el camino hacia una hermenéutica de la
finitud.

®” Albert Camus, EI mito de Sisifo. Op. Cit., p. 98.
® Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. cit., p. 9.
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CAPITULO II

LA FINITUD COMO LIMITE
EXISTENCIAL Y DE LA RAZON

No se muestra la grandeza situandose
en un extremo, sino tocando ambos a la
vez.

Pascal®.

La época sigue siendo indigente, no
solamente porque Dios ha muerto sino
porque los mortales apenas conocen y
saben lo que tienen de mortal. Los
mortales no han llegado a tomar adn
posesion de su esencia.

Heidegger™.

2.1. Introduccion.

En este capitulo se analiza, desde las principales visiones antropoldgicas y
epistemoldgicas de Miguel de Unamuno y Albert Camus, lo que es la finitud en su
sentido de limite, mostrado dos términos fundamentales: el existencial y el
epistemoldgico. Se pretende ir construyendo la via hacia una hermenéutica de la
finitud desde el aspecto que representa ésta una desproporcion, en el sentido que
Paul Ricoeur lo refiere: la distancia entre lo que se es y lo que se quiere o
pretende ser’®. La finitud se constituye como limite existencial y racional; empero,
se pretende mantener la hipodtesis, que se ira justificando con ayuda de Camus y

Unamuno, de no sostener el acento en su aspecto epistemoldgico -a la manera de

% pascal apud Albert Camus en Cartas a un amigo Alemdn. México: Tusquets Editores, 2012, p. 13.

7 Heidegger apud Ana Rosa Pérez, Antonio Ziridon en La muerte en el pensamiento de Albert Camus. Op. cit.,
p. 277.

& Cfr. Paul Ricoeur, Finitud y culpabilidad. Op.cit.
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Kant, Wittgenstein o del espafiol, Eugenio Trias-"? sino como limite constitutivo de
la misma condicion de la existencia humana, que se presenta en su extremo, y
que no es posible sustentarle, esto es, justificar o dar sentido a través de la razon,
no por mera imposibilidad o defecto de ella, sino por la misma limitacion
existencial en la que se sustenta. No es que pese o se sufra, en cierto modo, la
imposibilidad o los limites epistemolégicos, o los alcances de la razén, sino que
mas bien, son los limites estructurales de la existencia —que aqui nombramos
como la finitud existencial- que implica a los de la razon. Y sin embargo, se
pretende ir aclarando que estos limites de la misma existencia no son un defecto,
sino Unicamente aquello que nos constituye y ante lo cual, irremediablemente, se

toma una posicion.

La finitud se muestra, entonces, como limite fundamental e infranqueable
de la condicion existencial del hombre. Y dentro de este limite es que la razén
muestra nitidamente sus propias fronteras y limitaciones al tratar de justificar o
buscar salidas que otorgan sentido mas alla de la finitud del hombre. Asi, la finitud,
que es limite, se revelara como consciencia de temporalidad, de acabamiento,
frente al impulso méas fuerte de la vida: deseo de ser. Y este limite, y su
consciencia sobre él, se muestran en Unamuno y en Camus, como una frontera
inexpugnable de la existencia individual y concreta, y se erige constitutivamente al
hombre; el intento de la razén por justificar el deseo vital-afectivo de ser incluso
ante la muerte, lleva a un desierto epistemoldgico y a un fondo sentimental. Esta
base afectiva — que es deseo de durar y de ser, de unidad, de sentido absoluto, de
acuerdo entre el hombre y sus deseos profundos frente al mundo- se pone delante
de la finitud humana, que es acabamiento, y se intenta apoyar, 0 de su propio
impulso, o de la razon, para que ésta le sustente su anhelo: aqui se gesta el
sentimiento tragico y absurdo de la vida. El espiritu humano busca construir
acuerdos entre el deseo de durar y la razén que fuerzan el corazon del hombre

sincero, que no puede encontrar verdadero consuelo —esto es, verdadera

”? Trias afirma abiertamente, cuando explica lo que él llama su filosofia del limite, que se basa en autores
como Kant y Wittgenstein y sus posiciones acerca de los limites de la razdén y el lenguaje, para desarrollar su
pensamiento fronterizo, que se sustenta en lo simbdlico. Este estudio pretende, por ahora, desligarse de
este acento epistemoldgico y apoyarse mas en el aspecto de la finitud, como limite de la existencia.
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justificacion racional o vivir de las meras razones- entre acuerdos y saltos del

espiritu por encontrar una unidad.

2.2. La finitud como limite existencial.

Conozco otra evidencia: me dice que el
hombre es mortal. Sin embargo se
cuentan con los dedos de la mano las
personas que han sacado de ella sus
dltimas consecuencias.

Albert Camus”®.

Eterna paradoja, si, esto de que ser sea
dejar de ser, esto de que vivir sea ir
muriendo.

Miguel de Unamuno’

La finitud existencial es abordada por Camus y Unamuno sin ninguna
evasion; es decir, sin dejar de lado u olvidar alguno de los extremos de la vida: el
nacimiento y la muerte. Ambos extremos luchan dialécticamente: la vida es una
pugna contra la muerte pues ésta empuja y la invade en todo momento. No se
deja a la muerte en el plano de lo incognoscible, pues ella se deja experimentar
cotidianamente por la empatia, en la compasién, en la desesperacién”, en la
muerte del ser amado, en lo que no llega a ser... Es, finalmente, una forma de la
nada. Daniel Mundo -en el prélogo que hace a la obra El problema religioso, de

Georg Simmel-, dice:

7 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. Cit., p. 31.

“ Miguel de Unamuno, “De la correspondencia de un luchador” en Mi religién y otros ensayos breves. Op.
cit., p. 24.

> En el sentido kierkegaardiano.

24



Erradicar la muerte de la vida, convertirla en el
exterior incognoscible que tan sélo roza en un
punto de la vida terrena, es la méascara de un
mundo que perdi6 la fe fundamental que
entrelazé durante siglos a las distintas culturas -
gue colaboran de diverso modo a lo que hoy, en
una atmosfera kantiana, se llamaria humanidad”™.

La vida es finita; esto solo quiere decir, en este momento del estudio, que, a
pesar de ser la vida una dialéctica entre el nacimiento y la muerte que se revela
como un continuo morir y renacer, esta destinada inexorablemente al acabamiento
singular y concreto. Esta es una de las verdades mas graves y determinantes que
todo hombre descubre, pero que es llevada al plano de lo mero abstracto, de la
evasion o de la interpretacion publica. La muerte, invadiendo la vida y ésta
luchando contra aquella, es el limite de la condicion humana y que la razén erige
como limite de ella misma. La finitud y la consciencia de ella desvela una suprema
contradiccion: la muerte trasluce lo extraordinario del nacimiento, asi como su
gravedad; y, sin embargo, también lo muestra en su desnudez y necesidad de
significado ante su acabamiento. AUn mas; la contradiccion mas grande se halla

en el deseo de ser —inserto en lo mas profundo de la vida- frente a la muerte.

Camus designa a la condicion finita del hombre, su acabamiento que esta
enraizado a la misma esencia de la temporalidad, como algo constitutivo: “Mas, de
todas maneras, se trata de morir. Porque el actor esta sin duda en todas partes
pero el tiempo lo arrastra también y ejerce su efecto sobre éI’”’. Y este camino a la
consciencia de la finitud, como se ira justificando, es una de las vias por las que el

hombre descubre lo absurdo.

La finitud, entendida como limite existencial, es decir, como existencia
constrefiida por su propia condicion contingente, va revelando el camino para que
el hombre vaya haciendo consciencia de ella; y al hacer esto, lo que al principio
parece ser una mera inquietud, se revela como angustia -que ya era, pero

encubierta-, como sensacion de la absurdidad. Describe estos simbolos asi:

’® Daniel Mundo en Georg Simmel, El problema religioso. Op. Cit., p. 11.
7 Albert Camus, El mito de Sisifo. Madrid: Alianza Editorial, 2008, p. 109.
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En ciertas situaciones un hombre puede fingir al
contestar <nada> a una pregunta sobre la indole
de sus pensamientos. Los seres amados lo
saben bien. Pero si esa respuesta es sincera, Si
representa ese singular estado de animo en el
qgue el vacio se vuelve elocuente, en el que la
cadena de gestos cotidianos se rompe, en el que
el corazén busca en vano el eslabén que la
reanude, entonces es como el primer signo de la
absurdidad’.

El cansancio, la lasitud aparece entre la vida maquinal cotidiana y el
comienzo de la conciencia. Llama a esta conciencia de la condicion mortal del
hombre, como el proceso de la lucidez. Y el acento esta en la conciencia: “Porque
todo comienza por la conciencia y nada vale sino por ella”’®. Una clara muestra de
que cotidianamente el hombre no atiende a esta condicion finita, es el hecho de
que se deja llevar por el tiempo sin que asuma y reconozca que es él quien debe
tomar control de su tiempo. EI hombre pospone su vida misma para después; su
felicidad, su compromiso consigo mismo, los confia en las manos de la
postergacion y deja de vivir su vida, acumulando rutinas de inercia, aguardando
para el porvenir el momento de apropiarse de si mismo. La sensacion de lo
absurdo lo inquiere a tomar control sobre su propio destino, a asumir de manera
auténtica su libertad, a tomar decisiones sobre lo primordial de su vida. Una vida
postergada que se encamina, sin ser vivida, a lo irremediable e ineludible: la
muerte. Ante esa mirada de reconocimiento, el individuo asume de manera diversa
al tiempo y al porvenir: la postergacion y el dejarse llevar por la corriente del
tiempo en el que es arrastrado; o asumir esta luz descubierta y mostrarse de
acuerdo con ella, para mirar en el tiempo a un enemigo del que hay que tomar el
control posible. EI mafiana es lo que se debe evitar, pues estad lleno de
temporalidad, de aquella esencia misma de su finitud, que va apareciendo como
precariedad y que lo va llevando al extremo de la muerte: “Pertenece al tiempo v,

en el horror que lo atrapa, reconoce a su peor enemigo. Mafiana, ansiaba el

78 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. Cit., p. 24.Y es la consciencia de la muerte la que permite vislumbrar
lo auténtico de la vida: “Tan proxima la muerte, mama debi6 sentirse liberada de ella y dispuesta a revivirlo
todo.” Albert Camus, El extranjero. Madrid: Alianza Editorial, 2006, p. 124.

” fdem, p. 25.
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manana, cuando todo él hubiera debido rechazarlo. Esta rebelion de la carne es lo

absurdo™®°.

Otra sensacion de lo absurdo se encuentra en la pérdida de significado de
la accion misma del hombre. No sélo el mundo es inhumano, lo otro, sino que el
hombre mismo aparece de esa misma forma. Su gesticulaciéon raya en lo ridiculo;
sus ritos, sus pantomimas, su diario y cotidiano actuar lo encuentra totalmente
ajeno a si, a tal grado que encuentra casi insufrible a las costumbres y al hombre

mismo®.

La finitud es, ante todo, el limite desnudo, marcado por el nacimiento y la
muerte, sin ninguna “sospecha” mas alla de sus propias lineas. La novela La peste
es una alegoria que muestra magnificamente los parametros infranqueables de la
existencia que representan la finitud. La ciudad de Oran evidencia la actitud de

esta mirada que vive sin “la sospecha”:

Sin duda, nada mas natural hoy en dia que ver a
las gentes trabajar de la mafana a la noche y
enseguida elegir, entre el café, el juego y la
charla, el modo de perder el tiempo que les
gueda por vivir. Pero hay ciudades y paises
donde las gentes tienen, de cuando en cuando,
la sospecha de que existe otra cosa. En general,
esto no hace cambiar sus vidas, pero al menos
han tenido la sospecha y eso es su ganancia.
Oran, por el contrario, es en apariencia una
ciudad sin ninguna sospecha, es decir, una
ciudad enteramente moderna®.

% fdem, p. 26.

8 Camus recuerda a J. P. Sartre Yy a su novela La ndusea y afirma que ahi se describe claramente esta
sensacion de lo absurdo.

8 Albert Camus, La peste. México: Editorial Azteca, 1956, p. 6.
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La peste que cae sobre esa ciudad representa la condicién y el orden del

mundo: la esencial estructura mortal, finita del ser humano; esto es, la vida misma:

“Pero, ¢qué quiere decir la peste? Es la vida y nada mas”®?.

Las fronteras de la existencia estdn determinadas dentro de este orden, que
es esencialmente mortal. El protagonista de la famosa novela, El extranjero, afirma

en este sentido:

No ignoraba, en el fondo, que morir a los treinta o
los setenta afios no tiene gran importancia
porque naturalmente, en ambos casos, otros
hombres y otras mujeres vivirian, y asi durante
miles de millones de afios. Nada resultaba mas
evidente, en realidad. Era siempre yo el que
moria, ahora o dentro de veinte afios®*.

Igualmente en su novela péstuma, El primer hombre afirma:

De la oscuridad que habia en Jaques, nacia ese
ardor hambriento, esa locura de vivir que siempre
lo habia habitado y que aln hoy conservaba su
ser intacto, haciendo simplemente mas amargo
-en medio de su familia recuperada y frente a las
imagenes de su infancia- el sentimiento de pronto
terrible de que el tiempo de la juventud huia

[ ]85
Y esta parte de la pugna camusiana se remite a dirigir a una mirada que

apele a la conciencia de ello: “Pero yo estaba seguro de mi vida y de esa muerte
que iba a llegar. Si, era lo Unico que tenia”®®. La consciencia de la finitud es
consciencia de exilio, de una condicién de prisionero o condenado en el que todas
las ilusiones y débiles esperanzas humanas se derrumban; es, ante todo, una
mirada que no puede esquivar al presente:

Entonces aceptabamos nuestra condicion de

prisioneros, queddbamos reducidos a nuestro
pasado, y si algunos tenian la tentacion de vivir

8 Albert Camus, La peste, Op. Cit., p. 214.

 Albert Camus, El extranjero. Op. Cit., p. 115-116. |

® Albert Camus, El primer hombre. México: Fabula Tusquets, 2009, p. 238.
% Albert Camus, El extranjero. Op. Cit., p. 122.
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en el futuro, tenian que renunciar muy pronto, al
menos en la medida de lo posible, sufriendo
finalmente las heridas que la imaginacion inflige a
los que se confian a ella®.

El hombre, su existencia y su tiempo estan indisolublemente unidos por su
condicion finita. Mas es la muerte, el punto extremo de la finitud existencial, o que
desvela el mas alto grado de lo absurdo: “Del mismo modo, enteramente vuelto
hacia la muerte (tomada aqui como la absurdidad méas evidente) el hombre
absurdo se siente desprendido de todo lo que no sea esa atencion apasionada
que cristaliza en é1I”®®. La consciencia de la finitud es la mirada ltcida de la realidad
de la condicién del hombre: “Conozco otra evidencia: me dice que el hombre es
mortal. Sin embargo se cuentan con los dedos de la mano las personas que han
sacado de ella las ultimas consecuencias™®’. Esta lucidez devasta la vida maquinal
del hombre y su ingenua creencia de libertad y de control sobre su vida®™ : “La idea
de que <existo>, mi forma de obrar como si todo tuviera un sentido (aun, cuando
llegado el caso, dijera que nada lo tiene), todo esto resulta desmentido por la
absurdidad de una posible muerte”®. No se cuenta, incluso, con la libertad de
existir; y la unica verdad figura como el extremo ultimo de la finitud, la muerte: “La

muerte esta ahi como Unica realidad”®.

En esta aceptacion profunda de la
condicién finita, se encuentra toda la lucidez y toda la vision absurda que el
hombre puede formarse en pos de una rebelion metafisica por su propia
condicién:*

Y después he tenido que ver lo que es morir.
¢Sabe usted que hay gentes que se niegan a

¥ Albert Camus, La peste. Op. Cit., p. 53.

8 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. Cit., p. 78.

% fdem, p. 31.

g peste es una magistral descripcidn de esto. La gente, ante la creciente posibilidad de enfrentarse ante
el mal y la muerte, termina por desvanecer toda ese constructo social y rutinario al que estaba fuertemente
ligado.

! fdem, p. 76.

% Ibidem.

» Antonio Zirién y Ana Rosa Pérez afirman en las conclusiones de su estudio acerca de la muerte en el
pensamiento de Camus: “Asumir el absurdo en su verdad plena, que en el fondo es enfrentamiento del
hombre con su muerte, significa rebelarse [...]. La rebelidn, asi entendida, exige sobretodo lucidez, lucidez
gue es también esencialmente lucidez o conciencia de la propia muerte, y conforma un modo de existencia
auténtica”. Ana Rosa Pérez, Antonio Ziridn, La muerte en el pensamiento de Albert Camus. Op. Cit., p. 74.
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morir? Yo si. Y me di cuenta en seguida de que
no podria acostumbrarme a ello. Entonces yo era
muy joven y me parecia que mi repugnancia
alcanzaba al orden mismo del mundo. Luego, me
he vuelto mas modesto. Simplemente, no me
acostumbro a ver morir. No sé mas®™.

Las principales aseveraciones de Don Miguel de Unamuno nacen casi
siempre de una vision tenaz y permanente de la condicion mortal -es decir, finita-
del hombre. Y no so6lo del hombre concreto, sino de todas sus obras y

construcciones:

¢He de volver a repetir lo que aqui he dicho
sobre todo eso de fraguar cultura, de progresar,
de realizar el bien, la verdad y la belleza, de traer
la justicia a la Tierra, de hacer mejor la vida para
los que nos sucedan, de servir a no sé qué
destino, sin preocuparnos del fin dltimo de cada
uno de nosotros? ¢ He de volver a hablaros de la
suprema vaciedad de la cultura, de la ciencia, del
arte, del bien, de la verdad, de la belleza, de la
justicia.., de todas esas hermosas concepciones,
si al fin y al cabo, dentro de cuatro dias o dentro
de cuatro millones de siglos —que para el caso es
igual-, no ha de existir conciencia humana que
reciba la cultura, la ciencia, el arte, el bien, la
verdad, la belleza, la justicia y todo lo demas
asi?®.

En este sentido, se puede observar nitidamente la mirada tenaz y
empefiada de Unamuno, no s6lo hacia la condicién finita del hombre, sino de
todas sus obras y sus acciones. Todo hombre es, con el tiempo y en su quehacer,
una “vacante”, un espacio que quedara vacio: “Y Emeterio huyd, pensando en la
vacante. Y ya toda su preocupacion, bajo la sombra nebulosa en la que se le iban

* Albert Camus, La peste. Op. Cit., p.91.
* Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”, en Del sentimiento trdgico de la vida. La agonia
del cristianismo. México: Porrua, 1999, p. 68-69.
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fundiendo sus ajados recuerdos, era la vacante. Y para distraerse, para olvidar

que envejecia, para no pensar en que algin dia habria de jubilarse [...]"%.

Pensar la muerte es llevar la reflexion, acerca de finitud, a su punto mas
algido y acercarlo violentamente a lo mas intimo y concreto: “Vivia alegre y
animosos, sin pensar en la muerte mas que como se piensa en una proposicion
cientifica y sin que su pensamiento me diera mas frio ni calor que el que me da el
que el Sol se apagara un dia”®’. Desde esta postura, la condicién finita del hombre
convierte a éste, desde su nacimiento, en un condenado a muerte®®. Y sin
embargo, la conjetura que concluye esto, hace que se tome este hecho desde un
modo abstracto que obstruye la consciencia de la propia muerte:

El <todos hemos de morir> embota y borra el
terrible <tengo que morir>; parece que al
extenderse la proposicion y hacerse de individual
a universal se hace mas abstracta, mas fria, mas
matematica, menos tangible y viva y real. Se dice
<todos moriremos> como se dice que los tres
angulos de un tridngulo valen dos rectos, como si

aquello no trajera una tremenda realidad a
nuestra vida®.

Y con la muerte viene el fin de todo el mundo personal, sin importar la
permanencia del mundo y de todos quienes sobreviven en él. No es consuelo el
que sobreviva el mundo, los hijos y las obras: “Porque los hombres vivimos juntos,
pero cada uno se muere solo y la muerte es la suprema soledad”®. El miedo a la

nada frente al impulso por seguir siendo indeterminadamente, representa el limite

% Miguel de Unamuno, “Un pobre hombre rico”, en Cémo se hace una novela, La tia Tula, San Manuel
Bueno, Martir, Y tres historias mas. México: Editorial Porrda, 2008, p. 219.

o1 Miguel de Unamuno, Diario intimo. Op. Cit., p. 95.

% “Cuando uno est4 tisico evita su familia el decirselo y trata por todos los medios engafiarle para no decirle
que le queda un afio, meses de vida. ¢Contamos con ellos? ¢Es mas cuatro, cinco, diez afios, que uno? éNo
somos tisicos? Pocos piensan en la tabla de mortalidad y en la vida probable que les queda; pocos en que
todos somos condenados a muerte. Si, condenados a muerte todos”. fdem, p. 113.

*fdem, p. 114.

100 Miguel de Unamuno, “La agonia del cristianismo”, en Del sentimiento trdgico de la vida. La agonia del
cristianismo. México: Porrua, 1999, p. Agonia del cristianismo, p. 245.
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unamuniano de la existencia, la cual es misterio, “niebla”: “Y la vida es esto, la

niebla. La vida es una nebulosa”®*.

El tiempo esta indisolublemente ligado a la existencia y su limite; la tragedia
humana se encuentra en esto:
En estos dias he leido a Proust, prototipo de
escritores y de solitarios y jqué tragedia la de su
soledad! Lo que le acongoja, lo que le permite
sondear los abismos de la tragedia humana es su
sentimiento de la muerte, pero de la muerte de
cada instante, en que se siente morir momento a
momento, que diseca el cadaver de su alma, y
icon qué minuciosidad! jA la rebusca del tiempo

perdido! Siempre se pierde el tiempo. Lo que se

llama ganar tiempo es perderlo. El tiempo: he

aqui la tragedia'®.

La novela, la que lleva el furor de la eternizacién, es una metafora de la
vida: su inicio marca irremediablemente la muerte, individua y social: “Y sobre la
congoja del posible acabamiento de mi novela, sobre y bajo ella, sigue
acongojandome la congoja del posible acabamiento de la novela de la
humanidad."'°® La mirada mas honda a la existencia lleva a reconocerla limitada
por sus extremos, en pugna, en renacimiento y acabamiento. Matilde, la triste
protagonista de El espejo de la muerte, al mirarse al espejo miraba a la muerte, a
su propio pasar y a su suma fragilidad; y esto lo hacia con un gran extrafiamiento:
“¢qué es esto...?” La muerte se presenta como la indiferencia absoluta del mundo
para con el individuo: la vida sigue, pero con ella la muerte.'®* Y asi, como la vida
es suefio, ésta estd limitada, constrefiida por quien la suefia. En uno de los

momentos literarios mas inverosimiles de la historia de la novela, Augusto Pérez,

1ot Miguel de Unamuno, Niebla, Op. Cit., p. 7. Es una de las mas grandes caracteristicas de Unamuno la

influencia que ejercié en él Calderén de la Barba y el mismo Schopenhauer en su interpretacién de la vida
como niebla o suefio, en donde nada estd predeterminado y el azar y el misterio actlan en toda ella: “La
vida, que es todo, y que por serlo todo se reduce a nada, es suefio, o acaso sombra de un suefio [...]".
Miguel de Unamuno, “Cémo se hace una novela”, Op. cit., p. XXV.
102

Idem., p. 19.
Miguel de Unamuno, “Cémo se hace una novela”. Op. Cit., p. 27.
104 Cfr. “El espejo de la muerte. Historia muy vulgar” en El espejo de la muerte. Madrid: Alianza Editorial,
2009.
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personaje de Niebla, le grita desde el centro de su vida ficticia a su mismo

creador, Miguel de Unamuno:

-¢,Con que no, eh? —Me dijo-, ¢con que no? No
guiere dejarme ser yo, salir de la niebla, vivir,
vivir, vivir, verme, oirme, tocarme, sentirme,
dolerme, serme: ¢conque no lo quiere?, ¢con
gue he de morir, ente de ficcion? Pues bien, mi
sefior creador don Miguel, jtambién usted se
morira, también usted, y se volvera a la nada de
que sali6...! iDios dejar4 de sofiarle! Se morira
usted, si, se morira, aunque no lo quiera; se
morird usted y se morirdn todos los que lean mi
historia, todos, todos, todos, sin quedar uno!*®.

La finitud es la dinAmica desarrollada entre los extremos del nacimiento y la
muerte; tanto uno como otro pugnan y se resisten a su contrario. La mirada
dialéctica de estos extremos resalta lo esencial de la finitud: “[...] y a la luz de la
muerte es como hay que mirar la vida [...]. En la muerte se revela el misterio de la
vida, su secreto fondo.”'® La condicién finita es esencialmente una lucha

dialéctica entre la vida y la muerte, un continuo nacer, morir y renacer:

Y entonces podemos decir que tenemos plena y
verdadera conciencia de la vida, dado que es
ésta un continuo irse muriendo [...]. Vivimos
muriendo, a cada momento morimos Yy
renacemos, el fugitivo presente fluye entre la
muerte del pasado y el nacimiento del porvenir. Y
este nacimiento es, como el nuestro, peligro de

muerte®?’.

105 Miguel de Unamuno, “Niebla”. Op. Cit., p. 100.

Miguel de Unamuno, “Vida de Don Quijote y Sancho” en Vida de Don Quijote y Sancho, En Torno al
Casticismo. México: Editorial Porrda, 1983, p. 154.

107 Miguel de Unamuno, Diario intimo. Op. Cit., p. 61. Aqui mismo acentua esto: “Cuanto mas se piensa en la
muerte mds serena calma se saca para la vira. Vivir en la muerte, he aqui el inico modo de (sic) morir en
vida y en vida eterna”. [dem, p. 69. También dice, en este tenor, en La agonia del cristianismo: “[...] es la vida
en la muerte, la vida de la muerte y la muerte de la vida, que es agonia.” Miguel de Unamuno, “La agonia del
cristianismo”. Op. Cit., p. 237. Ahi mismo, asevera: “[...] el cuerpo donde el alma nace y desnace, muere y
desmuere. Desnacer es morir y desmorir es nacer. Y todo esto es una dialéctica de agonia”. idem, p. 241.
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2.3. La finitud como limite de la razon.

Tanto Miguel de Unamuno como Albert Camus analizan el transito de lo que
respectivamente cada uno llama como el sentimiento tragico y absurdo. No
exclusivo de ellos o de algunos individuos, sino que esta en el corazon de su
época y en lo esencial de su pueblo'®®. Esta consciencia, como se ha visto al inicio
del capitulo, es una inquietud que se intenta disimular o apagar con otros temas,
esta ligada constitutivamente a la finitud como limite de la existencia humana. El
reconocimiento sentido de la vida que se acaba irremediablemente desata todas
las dimensiones del hombre por intentar una salida a ese acabamiento; una salida
gue no es otra cosa que una busqueda de sentido; es decir, un ¢para qué?
circunscrito en el aqui y en ahora, aunque sin despegarse —sobre todo en el caso
de Unamuno- del problema del porvenir y de la praxis. Estas fuerzas latentes en el
hombre se alzan en busca de sentido ante la finitud contraponiéndose entre ellas
para llevarlo a un plano irresoluble y nostalgico que se nombra como el
sentimiento tragico y absurdo de la vida y de los pueblos.

El andlisis de las principales posturas epistemoldgicas, que sin ser
grandemente desarrolladas a la manera de otros filosofos de méas alcance, si
dejan muy clara su posicion al respecto. Se puede observar claramente la pre-
eminencia de una base o constitucion afectiva sobre la que se fundan todas las
otras dimensiones y cualidades humanas. Y no es sélo que se fundan en esa
base, sino que las demas dimensiones estan dirigidas o comprendidas desde ella,
tratando de dar justificacion o confirmacion para crear una unidad de sentido
alrededor de ella.

Tratar de comprender la finitud, entonces, des-ata los impulsos del hombre,
sus deseos profundos con la razén y lo que ésta aporta en la busqueda de
significados que le den una solucién al problema. La vida —sus impulsos y deseos-

buscan apoyarse en el conocimiento. Y Camus y Unamuno entienden el

108 . ,
En el caso de Camus, es necesario apuntar claramente que él no es el profeta o el apologeta de lo

absurdo, sino que él lo descubre impregnado entre sus contemporaneos, como deja ver en la nota
introductoria de “El mito de Sisifo”: “Estas paginas que siguen tratan de una sensibilidad absurda que
podemos encontrar dispersa en el siglo [...]”. Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. Cit., p. 11.
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1*10 afirmando

conocimiento en una doble condicién'®: a la manera de Blas Pasca
que el conocimiento conlleva una escision tan profunda en sus motivos y en sus
tipos, al grado de no haber posibilidad de reconocimiento entre las partes. Por un
lado esta el conocimiento para cuyo acceso es necesario pasar a través de la
estricta verificacion de la razon moderna occidental; por otro, el conocimiento que
da sentido al impulso de la vida y su obrar; el primero es estricto, puro,
circunscribe al mundo y a la realidad a la veracidad de su verificacion y esto lo
aleja de la vida; el segundo es impulsado por la vida en su deseo de unidad,
duracion y finalidad ante la muerte, pero no puede justificarse ante el primero. En
ambos filésofos hay una exaltacion del empuje de la vida para conocer, unida con
la irrenunciable necesidad de justificacion. Es necesario desglosar esto en sus

partes.

2.3.1. La base afectiva.

En el caso del filésofo franco-argelino, Albert Camus, el analisis que hace
del suicidio en el Mito de Sisifo, refleja claramente la manera en que opera el
hombre: sobre o desde una base afectiva llevada por la vida misma; y otra
dimension racional o légica. Ante el sentimiento absurdo que esta impregnado en
Su época, estudia la relacion entre éste y el suicidio. En el analisis que realiza,
observa que operan, en contraposicion, la fuerza de la vida contra lo que la razén

le puede asegurar acerca del mundo. El acto suicida lleva una verdad o una

109 .. . . . . .1z . . . .
Una de las principales lineas de investigacidon que el fildsofo mexicano, Luis Villoro, realiza en su obra

“Creer, saber y conocer” es el asunto de los motivos para conocer, y, como no hay conocimiento general
sino tipos de conocimientos, es necesaria la phrénesis en el enfrentamiento entre ellos. En su analisis del
“Teetetes” y el “Mendn” muestra una distincion que se podria nombrar aqui como una doble condicién del
conocimiento: la del conocimiento puramente intelectual y la del que se encuentra proyectado hacia fines
practicos, es decir, a la vida y a la accién que emprendemos en el mundo. Cfr. Luis Villoro, Creer, saber,
conocer. México: Siglo XXI Editores, 2009.

M9Es conocida la posicidn de Pascal acerca de la distincion de razones, que aunque se necesita un equilibrio
entre ellas, hay ciertos aspectos incomunicables entre ellas. En Pensamientos expresa la famosa frase: “El
corazon tiene razones que la razén no conoce”; mas adelante afirma también: “Y es tan inutil y ridiculo que
la razon pida al corazén prueba de sus primeros principios, para poder asentir a ellos, como lo seria que el
corazon pidiera a la razén un sentimiento de todas las proposiciones que demuestra, para querer recibirlas”.
Blas Pascal, Pensamientos. Op. Cit., p.58-59.
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declaracion en la accion misma: “Matarse es, en cierto sentido y como en el
melodrama, confesar. Es confesar que la vida nos supera 0 que no la
entendemos”*. El suicidio es un caso extremo de ponerse frente al problema de
la finitud: si todo esta ya de por si destinado al acabamiento y a la muerte, y ante
la ausencia de una realidad que falta; arrojarse a este final por cuenta propia es
una manera de resolver el sufrimiento y la falta de sustentos hondos en la inercia
de vivir.

En el andlisis de la relacion entre el absurdo y el suicidio que realiza el
franco-argelino, esta de fondo el estudio de las fuerzas que operan en el hombre;
y es que él esta distinguiendo una basa afectiva y otra racional'*?: “Se trata de
evidencias sensibles al corazén, mas es preciso profundizar en ellas para que el
espiritu las haga claras”.**® Entender la vida en su condicién mas determinante,
que es la finitud, es lo primordial para Camus, y por eso el énfasis del suicidio en
su estudio. Por ello rechaza que esta accion sea dirigida por la parte racional y
l6gica del hombre, que provee un particular tipo de verdad que regularmente no
impulsa los motivos importantes de la vida del hombre™**:

Nunca he visto a nadie morir por el argumento
ontolégico. Galileo, en posesion de una
importante verdad cientifica, abjuré de ella con
toda tranquilidad cuando puso su vida en peligro.
En cierto sentido, hizo bien. Aquella verdad no
valia la hoguera. Es profundamente indiferente
saber cudl gira alrededor del otro, si la tierra o el
sol. ... En cambio, veo que mucha gente muere
porque considera que la vida no merece la pena

111

Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. cit., p. 16.

Camus diferencia o distingue distintos matices de la dimensidn racional; v. g. los términos de inteligencia
o espiritu con el de la razon ciega. Esta ultima es la que se encuentra ligada al optimismo del racionalista,
del cientificismo, de la “Razén Pura” o del que identifica el Universo y a la Razdn. La inteligencia también
interpreta la realidad, pero su conclusién, como veremos en el siguiente capitulo, es el absurdo, es decir, la
consciencia de la total disparidad entre lo que es el mundo y lo que el hombre espera y quiere de él.

B fdem, p. 13.

Luis Villoro realiza una separacion entre lo que él llama como un saber personal y otro impersonal,
colocando a la sabiduria en el primero y a la ciencia en el segundo. Sin embargo media en él media la
prudencia y mantiene un noble equilibrio que permite a los dos ideales que cada conocimiento se sujete en
el ejercicio de la phrénesis: “Para acceder al mundo en su dimensién valorativa tenemos que sacrificar la
seguridad que suministra la objetividad; pero sélo asi podemos orientar la vida, en la practica, por lo valioso.
Ciencia y sabiduria son imprescindibles, porque ambas cumplen una necesidad de la especie: orientar la vida
de modo que nuestra accion sea acertada, por acorde con la realidad, y tenga sentido, por valiosa”. Luis
Villoro, Op. Cit., p. 233.
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de ser vivida. Veo a otras que, paraddjicamente,
se hacen matar por las ideas o las ilusiones que
les dan una razén para vivir (lo que se llama una
razon para vivir es, al mismo tiempo, una
excelente razén para morir). Juzgo, pues, que el

sentido de la vida es la mas apremiante de las

cuestiones®.

Es de notar estas distintas razones para vivir y morir; razones obtenidas
desde distintas vias: unas impulsadas por la razén y otras desde un empuje mas
primitivo de la vida misma. Camus va dirigiendo su estudio al punto de ir negando
la posibilidad del suicidio -y por ello, de verdadero sentido de la vida- a la légica
pura'’® y apuntala una fuerza mas real y concreta que sostiene o que acaba con la
vida:

En el apego de un hombre a su vida hay algo
mas fuerte que todas las miserias del mundo. El
juicio del cuerpo vale tanto como el del espiritu y
el cuerpo retrocede a la aniquilacion. Cogemos la
costumbre de vivir antes de adquirir la de
pensar’.

En estos cimientos de la vida es en donde se da la fractura que crea una
inclinacion afectiva y que lleva la inercia que desemboca en el suicidio. Esto
representa un punto esencial que se ira tratando méas adelante, que es lo que
Camus va a llamar como un “quiebro” y que basicamente es un encuentro
paradéjico entre la inclinacién de la vida por si misma y el extremo de ella: la
muerte. Y sin embargo, en el por qué del suicidio, asevera que es el fondo
sentimental el que va guiando a aquellos que deciden en algin momento su propia
muerte.**® Y en esta muerte hay una confesién que afirma desde lo profundo del

hombre, que es preferible la muerte a seguir con lo que se tiene; es la salida o la

> Albert Camus, Op. cit. p.13-14. Miguel de Unamuno utiliza un argumento muy similar al que utiliza aqui

Camus: “Apenas hay quien sacrificara la vida para mantener que los tres angulos de un tridangulo valgan dos
rectos, pues tal verdad no necesita del sacrificio de nuestra vida: mas, en cambio, muchos han perdido la
vida por mantener su fe religiosa”. Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. Cit., p. 134.
"% Afirma Camus: “Es un lugar comun comparar las teorias filoséficas con la conducta de quienes la
profesan”. Albert Camus, Mito de Sisifo. Op. Cit., p. 17-18.

" idem, p. 18.

18 “ o5 hombres gue mueren por sus propias manos siguen asi hasta su final la pendiente de su
sufrimiento”. idem, p. 20.
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negacion a las propias circunstancias que lo circunscriben y que se reconocen
como imposibles de seguir por la vida cargando por la vida, pues la fuerza y el
sentido que la sostiene ha sido carcomida desde lo profundo del corazén del
hombre. Es en el pensamiento individual, aquel que tiene su sedimento en el
corazén profundo del hombre, en donde aparece esta relacion con el suicidio. Se
minan, se destruyen lentamente las bases del pensamiento que mantienen vivo,
por su inercia misma, a un hombre. Cuando esta inercia por vivir desapareciera,
debido a la accién del pensamiento hondo, el suicidio podria darse: “El gusano se

encuentra en el corazén del hombre™'®; y é| se alimenta de la angustia y de los

despojos de certezas que el silencio del mundo*®

va consumiendo junto con la
base en donde se sustentan los motivos y la fuerza cotidiana que sostiene a la
vida de la persona. Y es que la base afectiva discierne y guia la dimension

racional del hombre: “El pensamiento de un hombre es ante todo su nostalgia”?*.

En el caso del filésofo espafiol, Miguel de Unamuno, se da la misma
tendencia de afirmar una base afectiva que circunscribe todo el pensamiento de
los hombres. La vida y sus impulsos —que son ya per se una pre-comprension que
el hombre tiene sobre si mismo y el mundo- , ademas de la razén, que aporta el
conocimiento objetivo de la realidad, es su base epistemolégica. Al igual que
Camus, contrapone siempre la vida concreta a la abstracta, en donde la segunda
recrea ideas y conceptos desencajados de su raiz vital, de la vida concreta y

palpitante de la conciencia sintiente'?.

Como se ha venido apuntando, lo central
para entender a Unamuno desde su postura filoséfica, es que el problema al que
él se enfrenta no es al de tratar de dar respuesta al asunto de la inmortalidad del
alma, sino dar cuenta y significado de las fuerzas que operan en el hombre ante
la consciencia de su condicidbn mas extrema: la finitud. Estas fuerzas son la vida y
la razén que se manifiestan llanamente en el analisis que realiza del hombre

concreto:

9 {dem, p. 15.

Se ahondarad en el significado que Camus da a este término en el siguiente capitulo.

idem, p. 66.

Esta postura es una caracteristica no solo de las filosofias existencialistas sino de la fenomenologia de
Husserl y de la fenomenologia hermenéutica de Heidegger.
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Ni lo humano ni la humanidad, ni el adjetivo
simple, ni el adjetivo sustantivado, sino el
sustantivo concreto: el hombre. EI hombre de
carne y hueso, el que nace, sufre y muere —sobre
todo muere-, el que come y bebe, y juega y
duerme y piensa y quiere; el hombre que se ve y
a quien se oye, el hermano, el verdadero
hermano*?.

Es el hombre real que se siente asi mismo, mas no en el solipsismo
existencial del Dasein'**, o el racional de Descartes, sino el reconocido en el otro
-‘a quien se oye”- en uno mismo. Lo que acontece en lo intimo del hombre
concreto es, paraddjicamente, lo universal: “Si son hombres, no puede dolerles
sino lo que a mi me duele. No necesito meterme en ellos; me basta sumergirme
en mi mismo para encontrarlos. Las raices comunes las lleva en lo profundo de si
mismo cada uno de nosotros”*?°. Las filosofias mejor formuladas son aquellas que
han surgido y se han mantenido fieles a los anhelos de los hombres que las han
construido. Los sistemas filoséficos estdn méas cerca de los conceptos abstractos
que de lo humano. No es en la abstraccion del hombre, en sus formulas que
pretenden ser universales e inmutables en donde se encuentra realmente un
fondo comun que une a los hombres; es en el sentir concreto y profundo el que
realmente nos vincula a todos'?®. Y aun el pensador abstracto piensa para su
propia vida o para olvidar que tendra que dejar de existir; es decir, que el sustento
del pensamiento abstracto esta en los problemas vitales: “Ved, pues, como para
justificarme forjo teorias. Es lo humano™?’.

De este modo, se puede determinar que el hombre de Unamuno se
encuentra dividido en dos: el externo o el proyectado hacia afuera, hacia lo

12 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. Cit. p. 3.

Miguel Garcia-Baré muestra un rechazo y realiza un “vituperio” a Heidegger, no sélo por lo que él llama la
extrema facticidad y la Unica posibilidad del Dasein de una vida auténtica en el estar vuelto hacia la muerte;
el Dasein heideggeriano son todos y ninguno de los hombres, lo cual no quiere decir mas que la exaltacion
de la abstraccion del hombre. Cfr. Miguel Garcia-Baro, El dolor, La Verdad y El Bien, Salamanca: Ediciones
Sigueme, 2006.

125 Miguel de Unamuno, Soliloquios y Conversaciones. Espaia: Espasa-Calpe, 1956, p. 31.

Escribe Unamuno: “[...] cosa terrible tener que escribir cuando se siente uno dominado por una potencia
lirica, cuando la intimidad le rebasa, cuando no son noticias ni ideas o frases repetibles lo que se quiere
decir, sino intimas preocupaciones personales, de esas que por ser de cada uno lo son de todos”. fdem, p.
54.

127 ¢

Idem, p. 73.
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abstracto; y el interno, proyectado hacia adentro, lo concreto. Y la finitud despierta
en este hombre el deseo de conocimiento, mas no del saber por el saber, del
aristotélico que aspira al conocimiento por si mismo. El conocimiento es
esencialmente un vehiculo de la vida: conocer para vivir. El motor del
conocimiento esta en las fibras de la vida misma, y ésta tiene sus propios
empenos. Las razones suelen estar desencarnadas de las fuerzas que brotan de
lo profundo del corazoén: “Porque las razones no son mas que razones, es decir, ni

siquiera son verdades™?®.

Con ellas unicamente se construyen definiciones.
Afirma que pensar puede ser, o desde el cerebro o desde las entrafias mismas de
la vida; es decir desde lo abstracto o desde lo concreto. Asi, el conocimiento se
bifurca en deseo y necesidad. El primero esté ligado al conocimiento como virtud

129 "asta al servicio de

en si mismo; el segundo esta entrelazado a la concreta vida
las necesidades fisicas y todos los procesos de asimilacion de la realidad; verbi
gratia, la percepcion, que esta inseparablemente fusionada a la continuidad de la
vida: “Los seres dotados de percepcion perciben para poder vivir, y solo en cuanto
para vivir lo necesitan, perciben”*.

El conocer por el conocimiento mismo no es algo del hombre concreto,*3!
del hombre de carne y hueso, puesto todo el intento de saber del hombre, incluso
el que se pudiera encontrar cercano al cientifico, lleva la busqueda de lo vital: “[...]
y los hombres creen que buscan la verdad por ella misma, buscan de hecho la
vida en la verdad”™*. La genealogia del conocimiento se encuentra en la base

afectiva constitutiva al individuo'**. Esta es una de las grandes posturas

128 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”, Op. Cit., p. 11.

Al igual que Camus, este conocimiento afectivo es previo al racional vy esta fraguado en los impulsos
vitales. Unamuno lo liga a lo mas primitivo de los seres vivos: “[..] podria llamarse conocimiento
inconsciente, es comun al hombre con los animales, mientras que lo que nos distingue de éstos es el
conocimiento reflexivo, el conocer del conocer mismo”. Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la
vida”. Op. Cit., p., 17.

B0 fdem, p., 17.

Afirma Unamuno que, mas que una realidad, es un ideal: “Todo conocimiento tiene una finalidad. Lo de
saber para saber no es, digase lo que se quiera, sino una tétrica peticién de principio”. fdem, p., 12.

2 idem, p., 17.

Sin pretender realizar una ontologia, como en el caso de Heidegger y su “disposicidn afectiva aperiente”,
Unamuno también se encuentra este comprender el mundo desde una base afectiva que determina la
comprension del mundo y de las ideas que se van construyendo para justificarlas: “No suelen ser nuestras
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unamunianas®** y que repite constantemente en sus obras: no son las ideas o las
doctrinas las que determinan el pensamiento del hombre, sino una constitucion
afectiva que, a priori, cimenta el constructo ideolégico que se adhiere a él. Incluso
la conducta y la moral son una formulacion que justifica una genealogia
sustentada en lo afectivo®.

Realiza un escrito sobre el suicidio del escritor latinoamericano, José
Asuncién Silva, donde dice que a pesar de que mostré una gran influencia y
veneracion a Schopenhauer, a quien llamaba maestro, no fueron las ideas de éste
las que lo llevaron a la decisidon final, sino esa pendiente afectiva que busca
justificacion racional:

Y no digo yo que Schopenhauer le suicidase o
contribuyera a hacerlo, porque estoy convencido
de que no son los escritores pesimistas o
desesperanzados los que entristecen o amargan
las almas como Silva, sino que mas bien son sus
almas desesperadas y tristes las que buscan
alimento en tales escritores™°.

Asi, se puede observar claramente que, tanto Unamuno como Camus,
conciben una genealogia del conocimiento arraigado a la inercia de la vida y de la
que se van desprendiendo las ideas, las construcciones logicas e incluso los
sistemas filosoficos mas elaborados. La vida abre el mundo en su comprensién
mas profunda y se va bifurcando, desenredando toda una gama de
construcciones. Sin embargo, la vida tiene su contraparte: el mundo y lo que la
razén puede darnos a conocer de él. La vida lleva en su cauce sus propios

anhelos, y el mundo, es decir, la realidad exterior comprendida desde la razén

ideas las que nos hacen optimistas o pesimistas, sino que es nuestro optimismo o nuestro pesimismo, de
origen fisioldgico o patolégico quiza, tanto el uno como el otro, el que hace nuestras ideas”. fdem, p. 4.

B4 En el cuento “Ver con los ojos”, le hace decir a su personaje: “’Si no tengo nada... si estoy triste sera
porque asi naci...; unos ven en claro, otros en negro™. Miguel de Unamuno, Cuentos de mi mismo. Espafia:
Edicidén digital: Adrastea, 2007, p. 18.

35 “Una vez mas tengo que repetir que nuestras doctrinas éticas y filoséficas en general no suelen ser sino la
justificacion a posteriori de nuestra conducta, de nuestros actos. Nuestras doctrinas suelen ser el medio que
buscamos para explicar y justificar a los demads y a nosotros mismos nuestro propio modo de obrar”. Miguel
de Unamuno, “Del sentimiento trdgico de la vida”. Op. Cit., p., 181.

136 Miguel de Unamuno, Contra esto y aquello. Espafia: Espasa-Calpe, 1945, p., 32.
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objetiva, tiene sus alcances y determinaciones. Entender la condicion humana es
su estado de finitud, enfrenta estas dos constituciones del hombre: la vida y su

nostalgia con el mundo y su compresion racional.

2.3.2. El objeto de la vida y el objeto de la razén positiva.

Para Camus, la vida tiende ineluctablemente a ella misma, a continuar y a
protegerse contra aquello que la amenace®’; y sobre este estado primigenio lleva
la pendiente, no de encontrar sentido, sino mas bien de sentirse parte coherente
de un todo y de comprenderse a si mismo alojado en él: “El deseo profundo del
espiritu, incluso de sus operaciones mas evolucionadas, coincide con el
sentimiento inconsciente del hombre frente a su universo: es exigencia de
familiaridad, apetito de claridad”*®. Esta es la exigencia profunda que se atisba en
las honduras del deseo radical del hombre; deseo que se convierte en nostalgia
por la consciencia de la finitud y la imposibilidad de la razén por encontrar
coherencia y finalidad universal al hombre en el mundo. La razén, con su
objetividad, su abstraccion y su desmesura en el positivismo y en su intencion de
explicar al mundo, polariza al hombre quien, por una parte, aspira a la familiaridad
y por otra, la razén y la ciencia, aunque intente, le es imposible justificarsela®®.

Unamuno cree, junto con Baruch Spinoza, que el hombre, al igual que cada
ser, se esfuerza por persistir, por seguir siendo, y este esfuerzo es la esencia del
hombre mismo™*. Es por esto que el esfuerzo, el conatus, que define al hombre

mismo, lo entiende Unamuno asi: “Quiere decirse que tu esencia, lector, la del

137 ug) juicio del cuerpo vale tanto como el del espiritu y el cuerpo retrocede ante la aniquilacién. Cogemos la
costumbre de vivir antes de adquirir la de pensar”. Albert Camus, Mito de Sisifo. Op. Cit., p., 18.

3% fdem, p. 29-30.

B9 Luis Villoro, recordando a Husserl en la “Crisis de la ciencia europea”, trae la advertencia que éste
formula acerca de la fractura de la ciencia con aquello vital con lo que se habia gestado y, por ello “[...] corre
el riesgo de convertirse en un conocimiento desligado del hombre concreto y de su vida moral”. Luis Villoro,
Op. Cit. p. 295.

% Unamuno se basa en la metafisica de B. Spinoza desplegada en su Ftica, proposicién sexta de la parte Ill:
“unaquaeque res, quatenus in se est, in suo ese perceverare conatur”; es decir: “Cada cosa, en cuanto es en
si, se esfuerza por perseverar en su ser”. En la siguiente proposicion dice: “Conatus, quo unaquaeque rei suo
ese perseverare conatur, nihil est praeter ipsius rei actualem essentiam”. Baruch Spinoza, Etica. México:
Porrua, 2007, pp. 96-97.
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hombre Spinoza, la del hombre Butler, la del hombre Kant y la de cada hombre
gue sea hombre, no es sino el conato, el esfuerzo que se pone en seguir siendo
hombre, en no morir’**!. Y siguiendo a Spinoza en donde afirma que ese esfuerzo
no esta circunscrito en tiempo finito, sino infinito, lo interpreta como el deseo de no
morirnos nunca y que ese deseo representa en el tiempo actual nuestra esencia
misma. Mas a ese deseo se le interpone la muerte que, para decirlo en términos
heideggerianos, es la “posibilidad de la imposibilidad de la existencia en

general”*?. Es decir, que la muerte sea la posibilidad de morir del todo.

Unamuno y Camus afirman este deseo de duracién y de unidad*.
Las distintas formas de expresarse que ha tenido la razén moderna occidental
(racionalismo, ciencia, positivismo, idealismo, empirismo, etc.) responden a esta
inclinacién de la vida. La razén positiva sembro la sospecha en las creencias de
las sabidurias que habian estado sosteniendo la vida y a su actuar; la sospecha
devino en duda, en necesidad de justificarse, pero para ello debia salir de si
misma y buscar razones que la sostuvieran; sin embargo, las Unicas razones, la
Gnica logica que encuentra es precisamente aquella que habia sembrado la
sospecha: la razon desmesurada®*.

El filésofo franco-argelino afirma que en el intento del hombre por sentirse
vinculado con el mundo a través de la ciencia, es fallido. En algunos momentos
privilegiados el mundo es imposible de ser negado desde el corazén, desde los
sentidos y en la manera en que se le experimenta; y aun asi: “Y sin embargo, toda
la ciencia de esta tierra no me dard nada que garantice que este mundo es mio.
Me lo describis y me lo ensefais a clasificarlo. Enumerais sus leyes, en mi sed de

saber, admito que son ciertas: Desmontais su mecanismo y mi esperanza

1 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. Cit., p. 7.

Heidegger afirma esto: “La mdxima proximidad del estar vuelto hacia la muerte en cuanto posibilidad es
la mdxima lejania respecto de lo real. Cuanto mas desveladamente se comprenda esta posibilidad, tanto
mas libremente penetrard el comprender en la posibilidad en cuanto posibilidad de la imposibilidad de la
existencia en general”. Martin Heidegger, Op. cit., p. 278.

Wy gue se analizara mas abiertamente en el siguiente capitulo.

Luis Villoro afirma en este sentido: “La sospecha de la falsedad de una creencia supone, por tanto, el
reconocimiento de que el mundo creido y el mundo real no so n necesariamente el mismo, que hace falta
algo mas que la mera creencia para saber si el hecho creido es también el hecho realmente existente”. Luis
Villoro, Op. Cit., p., 81-82.
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aumenta”*. Pero esto no le es suficiente al corazén sincero, pues la ciencia
termina explicando con imagenes, es decir, metaféricamente el orden del
mundo.**® Y después, una nueva teoria: “Asi, esta ciencia que debia ensefiarmelo
todo termina en la hipétesis, esta lucidez se sume en la metafora, esta
incertidumbre se resuelve en obra de arte. ¢ Qué necesidad tenia yo de tantos
esfuerzos? Las suaves lineas de estas colinas y la mano de la tarde sobre este

corazon agitado me ensefian mucho mas™**’.

La ciencia es una descripcién de los
fendbmenos que va de teoria en teoria, pero nada ensefia 0 en nada reafirma los
deseos profundos de la vida; lo cierto de ella en nada aporta al deseo de unidad, y
cuando intenta dar unidad al universo, fracasa y queda sélo en teorias. Lo mas
honroso de la ciencia es cuando acepta sus propios limites y se dedica a la mera
descripcion®®.

Asi, Camus concluye que desde la ciencia no hay posibilidad de un
conocimiento verdadero que geste la unidn de la vida con el conocimiento: “Puedo
tocar el mundo y juzgar también que existe. En eso se detiene toda mi ciencia, el

resto es construccion”**®,

Para Don Miguel de Unamuno, aun cuando la ciencia cumple un papel
sumamente importante en la vida y en el pensamiento, su propdésito es objetivo; es
decir, que esta fuera de lo que considera los intereses del hombre concreto; es,
en el dltimo de los términos, asunto de economia. La ciencia instrumentalizada
sélo es cuestion de mecanica, de crear objetos que sirven para algo, de lo que
esta a la mano. La ciencia se diversifica en sus especializaciones diferenciadas,
sin embargo el hombre concreto desea un pensamiento que le unifique la realidad;
la ciencia busca generacién de conocimientos practicos o seguir acumulando

conocimientos que se unan a los otros ya generados, mas el hombre concreto

%> Albert Camus, Mito de Sisifo. Op. Cit., p. 32-33.

18 uMe explicdis ese mundo con una imagen: Reconozco entonces que habéis ido a parar a la poesia”. idem,
p. 33.

“ Ibidem.

18 «“También la ciencia, llegada al término de sus paradojas, cesa de proponer y se detiene a contemplar y
dibujar el paisaje siempre virgen de los fenémenos”. idem, p. 125.

149 ¢

Idem, p. 32.
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esta inclinado a saber algo acerca de nuestro destino, sobre nuestra vida frente al
Universo. El método de la ciencia lleva a ésta a intentar desencajarse de lo vital,
buscar lo muerto, pues lo vivo no esta a su alcance™®.

La ciencia pretende olvidarse de que todo conocimiento esta
esencialmente inclinado a la necesidad de vivir; sin embargo esto no es posible,
pues le va implicito a todo conocimiento:

[...] el hecho primordial es que la curiosidad broté
de la necesidad de conocer para vivir, y este es
el peso muerto y la grosera materia que en su
seno la ciencia lleva; y es que aspirando a ser un
conocer por conocer, un conocer la verdad por la
verdad misma, las necesidades de la vida
fuerzan y tuercen a la ciencia a que se pongan al
servicio de ellas, y los hombres, mientras creen
gue buscan la verdad por ella misma, buscan de
hecho la vida en la verdad™".

Asi, todas las disciplinas de la ciencia estan ligadas a la vida y la
relacion que tiene ésta con el mundo; y los hombres que hacen ciencia, de manera
consciente o inconsciente, trabajan, o para los poderosos o para confirmar los
anhelos de la vida. Y sin embargo, la ciencia no podr4, aunque lo intente, dar
finalidad al hombre en el Universo;**? en esto siempre ha fracasado: “Expresiones
como la de Bruneti’ere <bancarrota de la ciencia> significan que el conocer
cientifico no puede ser un fin por si mismo, es decir, el conocimiento es para la

vida y no la vida para el conocimiento”3,

Hasta ahora se ha observado en Camus y Unamuno que, a pesar de que el
hombre se encuentra en contradiccién profunda con lo que desea y el hecho de su
condicion finita, nunca ha dejado de hacer saltos o0 convenios entre sus

aspiraciones hondas y la razén que une los hilos del mundo para encontrar, dar

%0« 5 ciencia es un cementerio de ideas muertas, aunque de ellas salga vida.” Miguel de Unamuno, “Del
sentimiento tragico de la vida”. Op. Cit., p. 64.

B idem, p. 17.

B2 “La ciencia podra satisfacer, y de hecho satisface en una medida creciente necesidades ldgicas o
mentales, nuestro anhelo de saber y conocer la verdad; pero la ciencia no satisface nuestras necesidades
afectivas o volitivas”. fdem, p. 74.

>3 Miguel de Unamuno, De la desesperacion religiosa moderna (Edicidn y traduccién de Sandro Borzoni).

Madrid: Trotta, 2011, p. 46.
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forma y sentido a su subterranea contradiccion. En esto se puede ir definiendo el
aspecto filosofico del tratamiento del problema de la finitud, lo cual consiste
precisamente en el apego irrestricto que hacen ambos fil6sofos a no renunciar a la
razon, a lo caer en lo que ellos mismos llaman como suicidio filoséfico o del
pensamiento; esto puede ir llevando a formular algunas posturas hermenéuticas

sobre el problema de la finitud del hombre.

2.3.3. Los saltos y convenios entre la vida y la razén ante el problema de la
finitud.

Hay en Miguel de Unamuno y Albert Camus un analisis critico de los pactos
y saltos que se han dado en las soluciones de algunos fildsofos que habiéndose
lanzado a aceptar primeramente la contradiccién del hombre, después realizan un
“salto” de lirismo, o un “pacto” o exacerbamiento de la razon para escapar de los
desiertos —injustificadamente-, y para atar cabos que le regresen al hombre a un
estado de finalidad y familiaridad.

Estos hombres han atisbado lo absurdo y lo tragico que puede resultar del
enfrentamiento del hombre ante la consciencia y certeza de la finitud, la
incompatibilidad entre lo que aspira la vida y lo que la razén le puede afirmar
l6gicamente de esa aspiracion. Pero no les es posible permanecer en este estado
y realizan una elisién que les devuelva el sentido de la vida, mediante la exaltacién
desmesurada del sentimiento o de la razoén, y les permita reunirlos para aliviar la
angustia y el exilio que habian descubierto.

Don Miguel de Unamuno encuentra saltos y evasiones en los que la sed de
la vida por durar busca sustentarse racionalmente'®®. Desde el catolicismo y su
racionalizacion de la fe, hasta algunas formas manifiestas en la historia de la

filosofia, se ha buscado afianzar la veracidad de la posibilidad de lo eterno.

154 . . o .. .
Unamuno piensa que la gente sencilla logra afianzar este deseo en la fe religiosa, sin embargo esto no es

posible para todos: “Esa sed de vida eterna apaganla muchos, los sencillos sobre todo, en la fuente de la fe
religiosa, pero no a todos es dado beber de ella.” Miguel de Unamuno,” Del sentimiento tragico de la vida”.
Op. Cit., p. 42.
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La religion catolica, que para Unamuno es esencialmente fe en la
inmortalidad del alma personal, busca en la teologia y en los dogmas, o
defenderse del racionalismo o pactar con la razén para crear una base abstracta

que dé sustento a la vida™®: “Es lo vital que se afirma, y para afirmarse crea,

sirviéndose de lo racional, su enemigo, todo una construccién dogmatica [...J"*°.
En general, los Padres de la Iglesia iniciaron el intento de liar la fe a la razon, la
existencia de Dios a principios racionales que sirvieron de sustento. A pesar de
esto, Unamuno no se detiene a realizar una critica detallada a las pruebas logicas
de la existencia de Dios pues considera que esto ya fue lo suficientemente tratado
por Kant. Afirma que Dios representa la posibilidad de realidad del anhelo de la
vida, pues El seria el garante de la duracién personal; asi que la vida empuja a la
razon a crear un constructo l6gico que garantice su existencia. Sin embargo, la
idea que la razdén crea de Dios es so6lo eso: una Idea, la cual es diferente cada vez
que se piensa y que morira junto con el hombre®”:

El Dios légico, racional, el ens summun, el
primmun movens, el Ser Supremo de la filosofia
teoldgica, aquél que se llega por los tres famosos
caminos de negacion, eminencia y causalidad,

viae negationis, eminentiae, causalitatis, no es

mas que una idea de Dios, algo muerto™®.

Y este Dios que es pura idea y que por ello llega ser impensable, se
asemeja a la nada y no aporta en lo absoluto a conocer la finalidad del hombre
concreto en el Universo.

El deseo de durar, el deseo de la vida no le es por si mismo suficiente al
hombre y busca apoyarse en la razén -que fue precisamente la desmesurada
confianza en ella lo que habia llevado a dudar de la veracidad y realidad de las
posibilidades de los deseos subterraneos de la vida- para fundar la teologia

escolastica:

155 . . . e . .
La fe y el anhelo de persistencia del “yo”, muchas veces significan lo mismo lo mismo en Unamuno: la fe

es el deseo de creer en la inmortalidad, lo cual se empareja con el deseo de la vida por seguir siendo.

16 Miguel de Unamuno,” Del sentimiento tragico de la vida”. Op. Cit., p. 52.

7 “pero ese Dios asi obtenido, Yy que no es sin la razén hipnotizada y proyectada al infinito, no hay manera
de sentirlo como algo vivo y real y ni aun de concebirlo sino como una mera idea que con nosotros morira”.
idem, p. 115.

158 7

Idem, p. 113.
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[...] l]a razén ataca, y la fe, que no se siente sin
ella segura, tiene que pactar con ella. Y de aqui
vienen las tragicas contradicciones y los
desgarros de conciencia. Necesitamos seguridad,
certezas, sefiales, y se va a los motiva
credibilitatis, a los motivos de credibilidad, para
fundar el rationale obsequium, y aunque la fe
precede a la razén, fides paecedit rationem,
segun San Agustin, este mismo doctor y obispo
queria ir por la fe a la inteligencia, per fidem ad
intellectum, creer para entender, credo ut
intellegam15g.

La vida busca precisamente el apoyo de su contrario, es decir, de la razoén,
y pacto con ella para instalar sobre su l6gica las posibilidades de la duracién de la
vida. Y es en este pacto en donde se encontraba el triunfo tomista’®®, haciendo
del catolicismo una “ciencia religionizada” o una “religion cientificada”. Con todo,
este pacto no satisface a la vida ni a la razén: “Pero al querer racionalizarla [a la
vida] con la teologia dogmatica, no satisface a la razon. Y ésta tiene sus
exigencias, tan imperiosas como la vida. No sirve querer forzarse a reconocer
sobre-racional lo que claramente se nos aparece contra-racional™®*.

En sus analisis, distingue claramente el fondo vital que media en los
sistemas filoséficos. El punto central de las observaciones que realiza a éstos, se
enfoca en el concepto tradicional de “sustancia”, que es en donde se puede salvar
una permanencia de la individual en la tormenta infinita del cambio y el devenir y
que termina por llevar todo al olvido. Para ello clasifica en dos todos los sistemas
filoséficos: monistas y dualistas. El primero es fundamentalmente racionalista®®® y
en él hay implicitamente un rechazo a cualquier persistencia mas alld de la
materia; es decir, niega cualquier posibilidad de que la muerte no sea mas que

definitiva, sin persistencia individual alguna. Es en los sistemas dualistas “[...] los

159 ¢

Idem, p. 53.

Y desde la postura de Unamuno, también sus excesos: “Y ya no bastaba creer en la existencia de Dios,
sino que cae anatema sobre quien, aun creyendo en ella, no cree que esa su existencia sea por razones
demostrable [...]”. [dem, p. 55.

1! fdem, p. 53.

Unamuno vincula constitutivamente al racionalismo con el materialismo: “[...] el racionalismo, y por éste
entiendo la doctrina que no se atiene sino a la razdn, a la verdad objetiva, es forzosamente materialista. Y

que no se escandalicen los idealistas”. fdem, p. 57.
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gue nos ensefian que la conciencia humana es algo sustancialmente distinto y
diferente de las demas manifestaciones fenoménicas™®®. Asi que toda doctrina
dualista —fallida desde la perspectiva unamuniana- es apologética de la sustancia
y que construye sobre la razén su soporte, lleva el impulso vital de salvar la
persistencia de la conciencia individual ante el problema de la finitud: “Todas las
sofisterias que tienden a probar que el alma es sustancia simple e incorruptible

proceden de ese mismo origen”'®.

Existe en la significacion del término
sustancia, sobre todo en la filosofia escolastica, un salto teolégico para afirmar la
inmortalidad del alma, pues se concibe como algo distinto del cuerpo vy, por ello,
imperecedero aun en el extremo de la finitud humana: la muerte.

No se le otorgé primeramente sustancialidad a las cosas, sino mas bien
ésta se gesto y se le adjudico a la interioridad del hombre, movido por el anhelo de
duracién, que intenta salvarse ante la evidencia de la muerte del cuerpo.'®®
Empero, es un mal razonamiento pretender concluir la simplicidad del alma —
defendida por Santo Toméas- por la supuesta unidad del pensamiento, pues éste
es multiple y el alma, vista desde la razén, no es mas que “[...] la sucesion de
estados de conciencia coordinados entre si"'. Las psicologias espiritualistas que
mantienen la tesis de que es la sustancia un supuesto principio que “piensa,
quiere y siente”, no hacen otra cosa que una peticion de principio, pues es el
cuerpo vivo quien “piensa, quiere y siente” y esto no constituye algo distinto y
permanente del cuerpo vivo. Al argumento que dice que “el alma es el principio de
la vida”, Unamuno responde que el término alma no deja de ser un mero concepto
que no tiene realidad fuera del mismo fenémeno de la vida misma:

Todos los esfuerzos por sustantivar la conciencia,
haciéndola independiente de la extension -
recuérdese que Descartes oponia el pensamiento
a la extension- no son sino sofisticas argucias
para asentar la racionalidad de la fe en que el
alma es inmortal*®’.,

13 dem, p. 58.

Ibidem.
165 . . . . . . .
“Por sentirme sustancia, es decir, permanente en medio de mis cambios, es por lo que atribuyo

sustancialidad a los agentes que fuera de mi, en medio de sus cambios, permanecen”. fdem, p. 59.
1667

Idem, p. 60.

167 ¢

Idem, p. 62.
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Racionalmente no se puede afirmar la realidad de la sustancia por la mera
observacion de la unidad de la conciencia, pues ésta es una unidad fenoménica y
en este plano no es posible determinarla, sino en lo trascendental, lo cual es
incognoscible, es decir, irracional.

Con respecto a Jorge Berkeley y su intencién de dar una demostracion a los
escépticos de la existencia de Dios y de la realidad de la inmortalidad del aima*®®
en su Tratado referente a los principios del conocimiento humano, Unamuno se
refiriere a lo que el filésofo inglés afirma acerca de que los hombres llegan a tener
una nocién de los demas espiritus a través del propio; y dando un rodeo, afirma
que de ahi se puede demostrar la inmortalidad natural del alma:

Y después de haber establecido como per
saltum la inmortalidad del alma, porque esta no
es pasiva, como los cuerpos, cuando pasa en el
capitulo CXLVIl a decirnos que la existencia de
Dios es mas evidente que la del hombre. Y decir
que hay quien, a pesar de esto, duda de ella!”*®°.

Esta doctrina de Berkeley que afirma que el alma es el punto en donde se
juntan las funciones del hombre no es, desde lo racional, sino meras confusiones,
pues el alma sin el cuerpo no puede tenerlas en ella misma.

Ni los intentos que se dieron en el Renacimiento y desde el empirismo por
demostrar la continuidad de la conciencia en la muerte, logran superar lo que
Unamuno llama como un “error de método, de légica”. El panteismo spinoziano
anega la conciencia individual a un Todo divino, lo cual sélo le significa una vuelta
a la nada'”®. Y es que en el fondo, los intentos fallidos y pretendidos como
racionales que buscan sustentar la posibilidad certera al empuje de la vida, no son

168 eps . .1 2 . .y . P .
No es dificil encontrar en algunos filésofos la intencién de afirmar la fe desde la razén. Obviamente esta

intencidn estad en toda la escoldstica; y sin embargo, el mismo Descartes afirma lo siguiente en sus
Meditaciones Metafisicas: “[...] finalmente, todos se rendirdn a la vista de tantos testimonios y nadie se
atrevera a dudar de la existencia de Dios y de la distincidn real y verdadera entre el alma humana y el
cuerpo”. René Descartes, “Meditaciones metafisicas” en Discurso del Método, Meditaciones Metdfisicas,
Reglas para la direccion del Espiritu, Principios de la filosofia. México: Porrda, 2010, p. 54.

169 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. cit., p. 62.

70 “Decir que todo es Dios, y que al morir volvemos a Dios, mejor dicho, seguimos en El, nada vale a
nuestro anhelo, pues si es asi, antes de nacer, en Dios estdbamos, y si volvemos al morir a donde antes de
nacer estdbamos, el alma humana, la conciencia individual, es perecedera”. idem, p. 63.

50



mas que un ardid sofista o de abogados, que nada tiene que ver con la meta
racional que parte de los hechos. Y es la Summa Theoldgica el gran monumento
de la abogacia catélica en el que lo Unico en que se permite dudar es en la
razon't y que defiende de antemano una idea a priori 0 una solucién ya
vislumbrada de antemano. Refiriéndose en este sentido a la obra de Santo Tomas,
dice:

Y en el fondo de una gran parte, acaso de la

mayoria de los argumentos hallaréis una falacia

I6gica que puede expresarse more scholastico

con este silogismo: Yo no comprendo este hecho

sino dandole esta explicacién; es asi que tengo

gue comprenderlo. La verdadera ciencia ensefia,

ante todo, a dudar y a ignorar; la abogacia no

duda ni cree que ignora. Necesita una

solucion®’?,

Tampoco estd de acuerdo con aquellos que quieren encontrar consuelo en
lo que dicta la razén, como si con ello se eliminara el deseo profundo de la vida
por seguir siendo; ni epiclreos ni estoicos dan alivio desde sus razonamientos’?;
ni el intelectualismo de Spinoza que trata de respaldar racionalmente la felicidad
en la virtud misma y no como consecuencia de ésta; ni F. Nietzsche que “[...]
inventd matematicamente (!!') aquel remedo de la inmortalidad del alma que se
llama la vuelta eterna”™’. Y es que la razén no es una facultad que dé consuelo,
sino que Unicamente puede dar como verdadero aquello que puede demostrar,

consuele o no. Es por ello que en pensadores como Pascal y Kierkegaard'’™ hay

171 . P . .. ; . . .
Unamuno afirma que el término escepticismo toma aqui la acepciéon que refiere a dudar de la razén y

que pierde su connotacion originaria de re-budsqueda, investigacion.
72 fdem, p. 66.

Piensa Unamuno: “Ambas posiciones tienen una base en comun, y lo mismo es el placer por el placer
mismo que el deber por el deber mismo”. idem, p. 69.

Y4 idem, p. 71.

Acerca de Pascal, Unamuno piensa que su inteligencia no le permitia y facilitaba la fe de los sencillos, y de
ahi su salida desesperada: “éY qué sino la incertidumbre, la duda, la voz de la razdn, era el abismo, el gouffre
terrible ante que temblaba Pascal? Y ello fue lo que le llevé a formular su terrible sentencia: il faut s abétir,
ihay que atontarse!”. fdem, p. 87. Unamuno también cree que Kierkegaard y su abandono a la razén lo
llevaron a una certeza sobre la eternidad que lo lanza en algunos momentos a los abismos de la fantasia:
“Porque, aun venciendo, por un poderosos esfuerzo de fe, a la razén que nos dice y nos ensefia que el alma
no es sino una funcion de cuerpo organizado, queda luego el imaginarnos que puede ser una vida inmortal y
eterna del alma. En esta imaginacién las contradicciones y los absurdos se multiplican y se llega, acaso, a la
conclusién de Kierkegaard, y es que si es tan terrible la mortalidad del alma, no menos terrible es su

inmortalidad”. fdem, p. 88. Y hay continuamente estos abandonos de la razén desde la religién, como el
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un suicidio de la razdén, pues en la desesperacion de no encontrar el sostén que
necesariamente necesita la vida, se abandona a la razén.
Sin embargo reconoce la fuerza del fundamental anhelo de la vida que

mueve a todos estos pensamientos a encontrarle un sustento racional®’®

y una
solucion a la contradiccion profunda del hombre en su deseo de ser y la
consciencia de la muerte. Pero encontrar una solucion, afirma, suele ser
precisamente una manera de negar el problema: “Y veremos cémo la solucién a
este intimo problema afectivo, solucidon que puede ser la renuncia desesperada de

solucionarlo, es que tifie todo el resto de la filosofia™’".

Albert Camus identifica igualmente a algunos hombres y lo que él llama, el
pensamiento humillado, que intenta poner en tela de juicio los alcances de la

razén, no por mera critica, sino por darle fuerza a las esperanzas que lleva la

178

vida™"". “En el plano de la historia, esta constancia de dos actitudes ilustra la

pasion esencial del hombre desgarrado entre su tendencia a la unidad y la clara
vision que puede tener de los muros que lo encierran.”*’® Estudia principalmente a

1
d80

Kierkegaard™", Chestov, Jaspers y Husserl. Todos ellos dan cuenta de la

contradiccién del hombre, pero no permanecen en ella’®'. El abandono de la razén

calvinismo, jansenismo y el catolicismo; v. g. de éste ultimo, Unamuno recuerda a ifiigo de Loyola quien
mato a la razén en la obediencia. Cfr. el capitulo VI, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. Cit.

176 “[...] tenian corazdn, sentimiento y, sobre todo, hambre, un hambre loca de eternidad, de inmortalidad”.
idem, p. 71-72.

Y7 dem, p. 26.

G. Simmel afirma al respecto que, al final de cuentas y de fondo, toda critica a la razén lleva la intencién
de suprimirla y darle valia o esperanza a los anhelos de duraciéon de la vida, de inmortalidad y trascendencia.
Cfr. Georg Simmel, Op. cit.

7 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. Cit., p. 36.

Camus cita a Nietzsche y a Kierkegaard como ejemplos de pensamientos que, realizando una critica a la
razén, reconocen lo absurdo: “Pero quiza nunca haya sido tan vivo como en nuestro tiempo el ataque a la
razén. Desde el gran grito de Zaratustra: -"Por acaso’-ésta es la mas vieja aristocracia del mundo, yo se la he
restituido a todas las cosas al ensefiar que por encima de ellas no hay ninguna ‘voluntad eterna’ que quiera-,
desde la enfermad mortal de Kierkegaard, -ese mal que conduce a la muerte sin nada después de ella-, se
han sucedido los temas significativos y torturadores del pensamiento absurdo”. Ibidem.

81 El interés de Camus no es el de realizar un estudio minucioso de las posturas filosoficas de estos
pensadores, sino dar cuenta del fondo comun de sus conclusiones: “Quiza nunca haya habido ingenios tan
diferentes. Y sin embargo, reconocemos como idénticos los paisajes espirituales por donde transitan [...]. Se
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“[...] por el cual un pensamiento se niega a si mismo y tiende a superarse en lo

que constituye su negacion”'®

, Y que lo nombra como “suicidio filoséfico”, no es el
Gnico modo de salto, pues lo esencial de éste es el rodeo que lleva a reconocer un
orden superior, sea religioso o racional, que pretende lo eterno.

En el estudio que realiza sobre Karl Jaspers reconoce en éste su posicion
acerca de la imposibilidad de toda ontologia ante la razén moderna, que no puede
afirmar ningun sustento mas alla de las apariencias: “Sabe que el final del espiritu
es el fracaso. Se entretiene con las aventuras espirituales que nos entrega la
historia y descubre despiadadamente el fallo de cada sistema, la ilusién que lo ha
salvado todo [...]"**3. En medio de la desesperacién epistemolédgica que descubre
a la nada como lo Unico certero, decide no vivir de esas conclusiones y busca
conexiones de sentido. Es asi como juzga Camus que Jasper realiza un salto

para librarse de aquella realidad antes descubierta:

No obstante, sin justificacion, como él mismo
dice, afirma de un tir6n a la vez lo trascendente,
el ser de la experiencia y el sentido sobrehumano
de la vida cuando escribe: -El fracaso no
muestra, mas alla de toda explicaciéon y de toda

interpretacion posible, la nada, sino el ser de la

trascendencia-'%.

Asi, este ser es el vinculo que conecta toda la realidad en un sentido mas
alld de lo comprensible; y esta misma incapacidad de comprensién es justamente
aguello que explica todo. La irracionalidad del mundo sirve de sostén para la
revelacion de lo trascendente.

Con respecto a Ledn Chestov, piensa que una de las intenciones mas
profundas del escritor ruso es evidenciar la dicotomia entre el racionalismo vy la
irracionalidad del mundo: “[...] descubre, ilumina y magnifica la rebelion humana
contra lo irremediable. Le niega a la razon sus razones y sélo empieza a

encaminar sus pasos con cierta decisibn en medio de ese desierto sin colores

advierte perfectamente que hay un clima comun a los ingenios que acabamos de recordar. Decir que ese

clima es mortifero es apenas jugar con las palabras”. fdem, p. 43.
182 ¢
Idem, p. 58.
'8 fdem, p. 38.

184 ¢

Idem, p., 48.
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donde todas las certidumbres se han convertido en piedras”™®. Sin embargo, de
este campo estéril, de este camino sin salida, Chestov toma impulso y salta: es en
esta absurdidad, en este imposible en donde es necesario Dios; es decir, que el
absurdo toma el rostro de Dios que esta mas alla de lo meramente racional. Es
necesario, para llegar a El, el abandono de la raz6n*®®. De esta manera, lo que
hace Chestov es demostrar el absurdo -contrario a la esperanza- solo con la
intencion de eliminarlo. Este salto que realizo el escritor ruso, eliminando la lucha
que implica el absurdo, por el consuelo de una esperanza irracional: “La
embriaguez de lo irracional y la voluntad de éxtasis apartan de lo absurdo a un
espiritu clarividente. Para Chestov, la razon es vana, pero hay algo més alla de la
razén. Para un espiritu absurdo la razén es vana y no hay nada mas alla de la
razon”'®’. El salto radica que en el choque entre el deseo de finalidad y la razén,
ésta es negada para que en el irracionalismo sea afirmada la nostalgia. Asi,
eliminando uno de los términos, se sacrifica lo racional, y con ello, la lucha.

Al referirse al filosofo considerado el padre del existencialismo, Séren

Kierkegaard'®®

, el analisis que realiza parte de la negacion que establece el danés
acerca de que la verdad no puede ser absoluta, el rechazo a las ilusiones de los
falsos consuelos y la aceptacion de la angustia: “Ese rostro a la vez tierno y
sarcastico, esas piruetas seguidas por un grito salido del fondo del alma, es el
mismo espiritu absurdo enfrentado a una realidad que lo supera”®. El
pensamiento kierkegaardiano prorrumpe de la incomprensién personal del
mundo, y esto lo aleja y le hace sentirse ajeno a él. No obstante, termina
revelandose lo religioso justamente en la paradoja; es decir, que aquello que
primeramente se evidencié como ausencia de sentido, se convierte en presencia

de una verdad unificadora de todo. Y esto sOlo es posible con un salto que

185 7

Idem, p., 39.

186 “Hay que lanzarse a él y, con ese salto, desembarazarse de las ilusiones racionales”. idem, p., 50.

Ibidem.

Camus lo considera de suma importancia en su estudio por una particularidad: “Kierkegaard, quiza el mas
interesante de todos, a causa de una parte de su existencia al menos, hace algo mas que descubrir el
absurdo, lo vive”. idem, p. 39.

189 ¢

Idem, p. 40.
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sacrifica a la razén'®: “Hace del absurdo el criterio del otro mundo cuando es

solamente un residuo de la experiencia de este mundo. "En su fracaso -dice
Kierkegaard- el creyente encuentra su triunfo**!. La paradoja reconocida por
Kierkegaard es sostén para afirmar lo irracional y dar un rodeo en el que la
nostalgia de la vida es afirmada en él. La fuerza de la vida -que era desesperacion
en la paradoja- rompe el equilibrio en este movimiento desmesurado en el que el
filbsofo danés se cura de la angustia y en donde el escepticismo Yy la
desconfianza en la razén dan pie para ser demostrado todo. Incluso la muerte,
desde el salto de fe de Kierkegaard, es llevada primeramente al plano de lo
irracional para después encontrarle justificacion:

Sin embargo el mismo hombre hace suyo [...] el
grito de esperanza que ha atravesado tantos
siglos y animado tantos corazones, salvo el del
hombre absurdo. “Pero para el cristiano la muerte
no es en modo alguno el final de todo e implica
infinitamente mas esperanza que la que entrafa
la vida, inclusive la desbordante de salud y de
fuerza™®.

El andlisis que realiza Camus al fildésofo Edmund Husserl, deja en claro que
éste se encuentra en un ambito distinto a los anteriores pensadores, que es el
método fenomenoldgico, y que “[...] restituye el mundo en su diversidad y niegan
el poder trascendente de la razén”**®. Desde la fenomenologia, el pensamiento ya
no intenta unificar y concebir el mundo desde un inamovible principio, sino que con
la conciencia intencionada, todas las imagenes comparten un mismo privilegio.
Considera que este sistema renuncia, en sus origenes, a exaltar la finalidad para
darle prioridad a los medios; es decir, “Se trata solamente <de una actitud para

conocer> y no de consuelo”

La fenomenologia es la descripciéon de lo
experimentado que no pretende dar explicacion del mundo, en donde no existe la

Verdad, sino que cada cosa tiene su verdad especifica y particular, iluminada por

190 . . . . . epe s ..
“El cristianismo es el escdndalo y lo que Kierkegaard reclama sin rodeos es el tercer sacrificio exigido por

Ignacio de Loyola, el que mas alegra a Dios: -El sacrificio del Intelecto-". idem, p. 53.
Y idem, p. 54.

192 ¢

Idem, p., 55-56.

194 ¢

Idem, p., 41.
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la atencién de la conciencia y que con ello no le da forma al objeto, sino que
congela y aisla imagenes: “Es esta intencion la que caracteriza a la conciencia.
Pero la palabra no implica ninguna idea de finalidad; esta tomada en su sentido de
<direccién>, tiene sélo un valor topografico” .

Sin embargo, intenta exponer que este inicio de Husserl que no pretendia
darle un significado a la realidad, termina encontrandole una coherencia y estratos
al mundo. Lo que en su origen mostraba una mesura del pensamiento, una
congruencia con el espiritu absurdo con la Unica aspiracion de enumerar lo vivido
sin ninguna trascendencia, consolandose uUnicamente con ello, termina cuando
intenta fundar racionalmente la “esencia” de las cosas, otorgandole de esta
manera estratos al mundo. Camus recuerda a Platdbn con las “esencias
extratemporales” de Husserl:

Porque Husserl habla también de <esencias
extratemporales> que la intencion saca a la luz, y
creemos oir a Platon. No se explican todas las
cosas por una sola, sino por todas. No veo la
diferencia [...]. Ya no hay una sola idea que lo
exprese todo, sino una infinidad de esencias que
dan sentido a una infinidad de objetos. EI mundo

se inmoviliza pero se aclara. El realismo plat6nico
196

se hace intuitivo pero sigue siendo realismo™".

El pensamiento, de esta forma, ya no le rinde culto a un Unico principio sino
a un abstracto poli-principio en donde, incluso las alucinaciones, tienen “esencias
extratemporales.” Afirma que los métodos del pensamiento siempre son, o
psicolégicos o metafisicos; en su origen, la fenomenologia en su aspecto
psicolégico estd de acuerdo con el pensamiento absurdo en donde todos los
objetos son privilegiados; mas se aparta del aspecto metafisico del método
husserliano que hace recordar a Platén y en donde “La trascendencia habia sido
eliminada, sin duda, pero un grito del pensamiento vuelve a introducir en el mundo
una especie de inmanencia fragmentaria que restituye al universo su

profundidad™®’.

195 ¢

Idem, p., 60.

196 7

Idem, p., 61.

197 ¢

Idem, p., 62.
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En este estudio, dice encontrar también en Husserl un salto, a pesar de que
éste sea en lo abstracto, pues deja precisamente aquello que habia sido lucidez y
en donde no habia honduras en el mundo: “[...] Husserl exclama: <Si todas las
masas sometidas a la abstraccion desapareciesen, la ley de la atraccion no
resultaria destruida: simplemente quedaria sin aplicacion posible>, sé que me
encuentro frente a una metafisica de consuelo”?®. De esta forma, desde la postura
de Camus -la cual es fundamentalmente la de identificar cierto rodeo que elude la
lucidez de los limites de la razon o la mesura del sentimiento, y que va a parar a la
proclamacién de lo eterno-, Husserl termina alejandose de lo evidente'®® y
declarando la permanencia mas alla de ello: “Comprendo entonces que Husserl
pretende convertir una verdad psicolégica en una regla racional: tras haber
negado el poder integrador de la raz6n humana, salta mediante ese sesgo a la

»200

Razon eterna™ ™. Incluso el “universo concreto” del fenomendlogo no deja de ser

més que un exacerbado intelectualismo®” en donde lo concreto se generaliza.

De este modo, intenta poner al des-cubierto cémo es que el pensamiento

1202

de estos hombres, a través del “sentimiento humillado o la exaltacién de la

razon, dan un salto que conduce a un abandono del equilibrio y la tension que
produce la consciencia de la contradiccion del hombre en el problema de la finitud:

No hay una distancia tan grande entre el dios
abstracto de Husserl y el dios fulgurante de
Kierkegaard. La razén y lo irracional llevan a la
misma predicacion [...]. El filésofo abstracto y el
filosofo religioso parten del mismo desconcierto y
se apoyan de la misma angustia®®.

%8 dem, p., 63.

199wy g quiero descubrir el recodo donde el pensamiento abandona el camino de la evidencia, no tengo mas
que releer el razonamiento paralelo de Husserl a propdsito del espiritu: <Si pudiéramos contemplar
claramente las leyes de los procesos psiquicos, éstas se mostrarian tan eternas e invariables como las leyes
fundamentales de las ciencias naturales tedricas. Y por ende seria vélidas aunque no hubiera ningin proceso
psiquico>. jAunque no existiera el espiritu seguirias sus leyes!”. Ibidem.

2% fdem, p. 63.

201 4| 3 razén en Husserl termina por no tener limites”. idem, p. 66.

%2 Verbi gratia, Camus refiriéndose a Kierkegaard y su posicion frente a la razén, dice: “Kierkegaard, por otra
parte, afirma que un solo limite basta para negarla”. Ibidem.

203 ¢

Idem, p. 65.
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2.4. Conclusion.

Como se ha descrito, Unamuno y Camus denuncian estos saltos y pactos
ente el problema de la contradiccién del hombre en el asunto de la finitud —el
deseo vital frente a la conciencia de la muerte- no por una mera critica académica
a estos pensadores, sino porque sus soluciones no dejan de ser una creativa
forma de eludir y no afrontar esta fundamental cuestion humana. Denuncian el
apaciguamiento, la deshonestidad, los errores de logica que se realizan a favor de
zanjar la mirada concreta y lucida del hombre ante su propio acabamiento; pero
exaltan el impulso vital y la valentia que los llevd a evidenciar los mas aridos
desiertos de la existencia y del pensamiento. Y en esta postura de ambos
pensadores va quedando implicita la forma de afrontar filoséficamente, es decir,
hermenéuticamente, la finitud, la cual se puede dar ya ahora como las primeras
premisas y resultados del estudio sobre Unamuno y Camus, que es la de no
vacilar en llevar la reflexion hermenéutica de esta condicion humana hasta las
fronteras del pensamiento, para después, en un intento de consolacion, elisién o
de encontrar un pseudo-sentido totalizador, de construir allende la razén un
sistema que no permita la auto-reflexion y se abandone la lucidez que se va
gestando en la resistencia del problema de la finitud; es decir, que la reflexiéon
filosofica-hermenéutica debe centrarse en esa imposibilidad de comprender un
sentido mas alla de ella misma, e incluso debe determinar si realmente existe una
contradiccion en el hombre de tal magnitud que hay que resolver. El fondo del sin-
sentido es el desvelamiento de la incongruencia, de la desproporcion existencial
del hombre situado en los extremos: ser-nada, vida-muerte, finitud-infinitud.

Se reconocen algunas reglas de desciframiento hermenéutico sobre lo que
hasta ahora se ha tratado, como la ponderacion afectiva que se realiza sobre el
problema de la finitud sin que se renuncie en ningln momento a cualquier
abandono de lo racional; es decir, hay todavia una permanencia o cierta fidelidad
a denotar la contradiccién o desproporcion en el hombre: su deseo de durar ante
la conciencia racional de la finitud. Esta va encaminando a los autores a un

encuentro profundo con esta contradiccion a la que van a llamar el sentimiento

58



tragico y absurdo de la vida: esto es el encuentro profundo del hombre ante su
condicién finita. Representa lo que Ricoeur llama el reverso®® y que va creando

las condiciones, igualmente profundas, para la creacion de sentido®®.

204« 3 finitud siempre es el reverso, mientras que la apertura es la significacién primera y directa del ser
humano en medio de los seres del mundo”. Ricoeur, Finitud y culpabilidad. p. 74.

% Que hasta ahora puede ser anti-ético o ético, dependiendo de la hermenéutica de este fondo de
desproporcidn
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CAPITULO III

LA FINITUD COMO ESPERANZA
INMANENTE Y TRASCENDENTE

No te afanes alma mia, por una vida
inmortal, apura el recurso hacedero.

Pindaro®®.

Mi salud y mi fortaleza me empujan a
perpetuarme. jEsa es doctrina que
aspiran a ser fuertes, pero no de fuertes
que son! Solo los débiles se resignan a
la muerte final, y sustituyen por otro el
anhelo de inmortalidad personal.

Miguel de Unamuno?®”’.

3.1. Introduccion.

En el presente capitulo se profundiza sobre el extremo de la desproporcién
del hombre que se ha estado vislumbrando desde el principio del estudio: los
sentimientos profundos de la vida del hombre concreto por ser y el conocimiento
racional. Luis Villoro advierte del riesgo del encuentro desmedido entre la
sabiduria, que atiende a lo vital, y la razon, que hace por lo objetivo: "Exigir de ella
[de la sabiduria] una justificacion objetiva, solo tiene un resultado: la pérdida del

208 En este fondo de desproporcion, la finitud

sentido de nuestra accion
existencial media en lo que se va definiendo como el sentimiento tragico y absurdo
de la vida de Miguel de Unamuno y Albert Camus, y que, lejos de ser un fin en si
mismo, funge de duda, no metddica sino vital, y que va destruyendo los principios

dogmaticos mas arraigados en la cultura occidental que han servido de

%% pindaro apud Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. cit., p. 12.

Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”, Op. cit., p. 38.
Luis Villoro, Op. Cit. p., 283.
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interpretacion del hombre ante su finitud. Los limites de razon y la desesperacion
sentimental se encuentran en un abrazo dialéctico que invita, o al precipicio
filosoéfico y existencial del nihilismo o0 a un resurgimiento de nuevas razones, de un
nuevo escepticismo que investigue y re-cree nuevo hilos de sentido. Es asi que lo
tragico y lo absurdo sirven de punto de partida para la re-construccion y creacion
de sentido ante las desmesuras de la primera mitad del siglo y la pérdida de
fundamentos ético que no sean una mera abstraccion y la apelacion al deber per
se.

Ademas, este capitulo tiene una importancia fundamental pues se adentra
en el punto crucial del estudio sobre la hermenéutica de la finitud al que se han
venido construyendo las pautas. La finitud que se revela para Unamuno y Camus
como verdadera e ineludible, aparece con un sesgo fundamental: si es 0 no
definitiva. Y es en este extremo de la interpretacion sobre la finitud en el que
ambos filésofos se unen y se separan y en el que el sesgo se encamina hacia un
problema filosofico de la religion y de lo ético que se nombra en Unamuno como
agonia y en Camus como rebelién.

El reconocimiento mas profundo de la finitud lleva también la consciencia de
de un estado de profunda contradiccion en la constitucion humana. El deseo de
ser, de durar se opone al evidente limite existencial de la muerte. La
desproporcion entre el deseo —que en Unamuno y Camus es deseo de durar y de
absoluto- llega al limite en lo que ellos han descrito como aquello que media en el
fondo de su época y en ellos mismos como individuos, y que ellos nombran como
el sentimiento tragico y absurdo de la vida. Es el fondo de desproporcioén intuido y

pensado por Pascal.

Pero al pensar mas detenidamente y cuando
después de haber encontrado las causas de
todas nuestras desgracias he querido encontrar
su razén, me he encontrado con que hay una
muy efectiva, que consiste en la desgracia
natural de nuestra condicion flaca y mortal, y tan
miserable que nada puede consolarnos cuando
Nnos paramaos a pensar en ella®®®,

% Blas Pascal, Op. Cit., p. 36.
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El fondo de la desproporcion es el reconocimiento claro y profundo de esta
condicion flaca y mortal a la que hace referencia Pascal, y que no es mas que la
conciencia lucida de los limites existenciales del hombre: primeramente de su
condicion finita ante su deseo de durar, y después de los limites de la razon para
superar esta contradiccion existencial. Sin embargo, el reconocimiento de la finitud
no es un escollo que sepulta al hombre en un nihilismo infértil, sino la supresion de
los supuestos racionales y afectivos que median en la comprension del hombre
acerca de si mismo y del mundo; hace las veces del cogito ergo sum en el sentido
de hacer tabula rasa, mas no desde la duda metddica, sino desde la duda vital,
mas cercana a la de Pascal que a la de Descartes. Es la formulacion de un punto
de partida, que no es otra cosa que la creacién generosa en los mismos desiertos
del pensamiento y en las tormentas de lo afectivo; de busqueda de lo hondamente
humano, sobre su vida finita -y por ello preciosa- y de las fuerzas y esperanzas
gue dan pie a una lucha del hombre concreto por hacerse de una moral asentada

en su contradiccion existencial.

3.2. La creacidn significativa ante la finitud como des-velacion de lo
tragico y lo absurdo.

Miguel de Unamuno y Albert Camus sostienen su pensamiento filosofico,
como se ha venido apuntado, en la posicion que tienen ante la muerte; es decir,
gue una enorme fuente de sus posturas y creaciones son producto de este
enfrentamiento que tienen ante el problema de la condicion finita del hombre. En
este intento por comprender se puede percibir claramente la vena nietzscheana
gue insta por una actitud honesta de busqueda de la verdad, aunque ésta no dé
consuelo; es el compromiso a no tergiversarla y que se acomode a lo que la vida

empuja en su deseo®®. Y como el conocimiento, para Unamuno y Camus, no es

210 . . .
Nietzsche apunta en Humano, demasiado humano: “El hambre no prueba que haya un alimento para

satisfacerlo, pero lo desea. —Presentir- no significa reconocer en algin grado la existencia de una cosa, sino
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un natural deseo de saber, una actividad natural que se busca y se complace a si
misma sin otro telos que el placer por el saber, sino una ascesis®!, un
renunciamiento a la pasividad y a la comodidad que da el sostenerse, aunque sea
con malas razones, o en la deshonesta aceptacion de los reales impulsos vitales.
La renuncia a dar un salto o realizar un acuerdo que desmienta a la razén o
a los profundos anhelos del hombre llevan a Camus y a Unamuno a un creciente
despojo de sustento que va revelando esa angustia que es contenida en los
dogmas racionalistas o fideistas que poco exigen justificacion o acomodan la
l6gica a su favor que no pueda concluir otra cosa que no sea SUS MIiSMOS
principios. La comprension de la finitud existencial los lleva a abandonar el suelo
seguro en el que las imagenes del hombre sobre si mismo le ocultan su desnuda
condicién®*?. Con todo, el fondo de lo absurdo y lo tragico, de la desmesura®®®, de
la desproporcion, no es un fin en si mismo, sino un punto firme que despoja de
dogmatismos acerca de la constitucion del hombre y de su accién en el mundo; es
s6lo un reconocimiento que esencialmente busca negar el nihilismo y empuja a la

creacion de sentido; una base originariamente filosofica: incierta, llena de dudas y

tenerla como posible en la medida en que uno la desea o la teme; el —presentimiento- no hace avanzar un
paso en el pais de la certidumbre. Se cree involuntariamente que las partes de una filosofia que lleva
consigo un colorido de religion son mejor probadas que las demas; pero en el fondo es lo contrario; se tiene
solamente el intimo deseo de que pueda ser asi, y por lo tanto, que aquello que haga dichoso sea lo
verdadero. Ese deseo nos conduce a comprar como buenas razones que son malas”. Nietzsche, Humano,
Demasiado Humano. México: Editores Mexicanos Unidos, 1986, p. 50.

11| uis Villoro con esta mediacién acerca del conocimiento pues también él piensa que el conocimiento per
se es mas la preocupacion de un ideal que de una realidad. Tener éxito y encontrar sentido es el motor
primigenio del conocimiento. Los encuentros con la verdad no siempre se acomodan a nuestros anhelos;
puede incluso frustrarlos y despojar al hombre de la seguridad de las creencias protectoras que alivian una
angustia que puede revelarse. Cfr. Luis Villoro. Op. Cit.

2 Luis Villoro afirma, siguiéndolo en este tenor, lo siguiente: “Poner al descubierto nuestra fragilidad y
nuestra ignorancia es la otra cara del encuentro con la verdad, y ese rostro no deja de ser ingrato”. Luis
Villoro, Op. Cit., p. 264. Afirma el fildsofo mexicano que lo alcanzado por la verdad puede desarraigarnos y
fracturarnos; antes que placer, nos puede causar sufrimiento. Y es que para Villoro, la busqueda de la
verdad, es decir, el proceso para conocer es una auto-imposicién, una lucha que se lleva a cabo
dialécticamente desde lo interior y lo exterior del hombre. Villoro se aventura a decir que Freud tiene razén
frente a Aristételes, pues el conocimiento implica una cierta ascesis, es decir, una renuncia a la inclinacién
por el placer. Y todo esto por encontrarle a la vida una orientacién, un sentido y una adecuacién de las
creencias con la realidad.

** para decirlo en términos heideggerianos, en su estar vuelto hacia la muerte, el Dasein se descubre en su
condicion de arrojado, en el cual se encuentra “oculto en su de-donde y a-donde”. Martin Heidegger, Ser y
Tiempo. Op. Cit., p. 139.
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paradojas pero con el dinamico envite de lo mas hondamente humano para
hacerse de una conciencia de si y de lo otro.

Llegar a este fondo de desproporcion al que Unamuno llama el sentimiento
trdgico de la vida y al que Camus describe como el sentimiento absurdo, implica
seguir ahondando en los términos que no pueden llegar a entenderse en el intento
de comprender la finitud del hombre: el deseo de la vida por durar y trascender
frente a la razén que muestra su real limitacion para comprender un sentido
absoluto y trascendente al hombre. Y la muerte, la finitud existencial se encuentra
de fondo como aquello totalmente tragico y absurdo; es decir, inaceptable pero
ineludible e incomprensible; la consciencia de ello es el detonante de la profunda

contradiccion humana entre el sentimiento y el conocimiento racional.

En Albert Camus es clara la actitud nietzscheana que distingue entre lo que
es deseable para la vida y lo que la verdad racional aporta como lucidez. Este
impulso lo lleva a ir distinguiendo las ilusiones, producto de los excesos del lirismo
y los abandonos o errores del pensamiento que buscan dar consuelo o armonizar
con la vida, dandole un sentido superior a ésta: “Un mundo que podemos explicar,

214 Mas en este acuerdo,

aunque sea con malas razones, es un mundo familiar
como se habia apuntado, hay una exacerbacidén engafiosa que busca en la ilusion
un mundo donde el hombre encuentra una légica entre su deseo de durar y la
muerte, y en el que media, de fondo, un autoengafio que sélo se rompe con la
voluntad de conocer: “Buscar lo que es verdadero no es buscar lo deseable”®®.
Hay, entonces, una contraposicioén entre lo deseable para la vida y lo que la
razon determina como verdadero. La vida se vuelca hacia ella misma, en su

duracién; la razén circunscribe ese anhelo a lo que ella puede discernir®*®. En los

214 ¢

Idem, p. 16.
215 1
Idem, p. 57.

En su conocida novela, El extranjero, un didlogo entre el protagonista, Meursault, y el capellan que le
asiste en su celda, se encuentra en este tenor: “<<No, no puedo creerle. Estoy seguro de que ha sentido
alguna vez el deseo de otra vida>>.Respondi que era natural, pero que eso no tenia mas importancia que el
deseo de ser rico, de nadar con mucha rapidez o de tener la boca mejor hecha”. Albert Camus, El extranjero.

Op. Cit.,, p. 121.

216

64



escritos mas intimos del fildsofo franco-argelino se puede observar la insistencia
gue pone en afirmar este empuje de la vida por ser, frente al silencio del mundo,
que es la imposibilidad de conocer un sentido mediador entre el universo y la

aspiracion de la vida. En El verano termina afirmando esto:

El espacio y el silencio pesan juntos sobre el
corazén. Un brusco amor, una gran obra, un acto
decisivo, un pensamiento que transfigura,
provocan en ciertos momentos la misma
intolerable ansiedad, reforzada por una atraccién
irresistible. Deliciosa angustia de ser, proximidad

exquisita de un peligro cuyo nombre no

conocemos?’.

La contradiccion, la desproporcion intima del hombre se fragua en este
deseo de la vida del hombre que le empuja a preguntar y que, sin embargo, lo
anico que encuentra es el silencio que se va transformando en una intolerable
ansiedad por no saber, por falta de unidad ante aquella atraccion irresistible de
ser. Y es justamente la finitud existencial, lo constitutivamente perecedero, lo que
es empujado a su contrario, la duracién indefinida: “Todo lo que es perecedero
desea durar. Digamos, pues, que todo quiere durar. Las obras humanas no
significan ninguna otra cosa [...]"**%. La discrepancia entre el querer ser y lo que la
razén concluye como verdadero y real, se encuentra en la constitucion finita del
hombre y su extremo final que es la muerte; ésta desvela —sin ser lo Unico, pues la
felicidad consciente de la finitud y del mal, también lo hace- lo absurdo: “Del
mismo modo, enteramente vuelto hacia la muerte (tomada aqui como la
absurdidad més evidente), el hombre absurdo se siente desprendido de todo lo
que no sea esa atencion apasionada que cristaliza en é1"%*°.

En su andlisis, intenta hacer una “definicion practica” del sentimiento
absurdo atendiendo a los sentimientos irracionales. Para ello reine la suma de las
consecuencias que la inteligencia puede apreciar para dar cuenta de sus

aspectos. Y para esto aclara que el método con el que trata de definir al

27 Albert Camus, “El Verano”, Op. Cit., p. 611.

218 1

Idem, p. 542.

219 1

Idem, p. 78.
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sentimiento absurdo lleva ya una inclinacion: una sospecha de que el verdadero
conocimiento no es posible. Es un método que cierra la puerta a la busqueda de
Principios Universales, unitarios y absolutos. Hay en €l una renuncia inamovible
de colocarse en una actitud que intente vérselas con traspasar los limites de lo
realmente cognoscible; es decir, se mueve bajo los limites y fronteras de la razon
sin ninguna intencion de rebasarlos. Su método es, en este sentido, escéptico y no
busca otra cosa salvo describir las consecuencias y repercusiones alrededor del
sentimiento absurdo.

La conciencia de la finitud es primeramente el reconocimiento de lo
absurdo: la temporalidad, la angustia, el vacio del coraz6n que no encuentra
significado, la pérdida de sentido de la accion misma del hombre, la muerte. Todo
ello se encuentra en las sensaciones de lo absurdo que el hombre, en algin
momento de su vida, identifica en si mismo; se percibe como extrafio, extranjero®°
a cuento le rodea, extraviado de su lugar en el mundo: “El mundo se nos escapa y
después vuelve a ser éI”*?!. En ese momento en el que “se escapa’, es el mundo
gue se destruye junto con los simbolos y creencias que lo humanizaban; el mundo
vuelve a ser caotico, deja de ser reconocido como propio; ya no es el hogar, es el
mundo en si, sin aquello que lo ligaba en una légica y sentido trascendente a él
mismo; es el mundo desnudo que ha sido despojado de aquello con lo que el
hombre lo habia revestido para reconocerlo y hacerlo familiar; se le aparece,
ahora, Unicamente como materia, como sélo elemento; deja de ver un espiritu que
le sostenia y le daba significado y belleza para quedar desguarnecido de
trascendencia y absoluto. Es un mundo privado de sentido en el que el hombre se
siente extranjero. A esto es a lo que va nombrando como el sentimiento absurdo.

La muerte aparece como uno de los términos que van llevando
irremediablemente a la nocion de lo absurdo. No ahonda en el tema pues lo cree

tratado in extenso a lo largo de la historia del pensamiento?®2. “Sin embargo nunca

20 5e puede observar claramente este dejo de extrafiamiento y enajenacién del protagonista de la novela E/

extranjero, en donde lo que le acontece es interpretado desde la indiferencia, desde la in-significacion de la
vida, y ésta es llevada por las fuerzas de la inercia cotidiana, de la naturaleza hasta las puertas del crimen y a
la ejecucidn. Cfr. Albert Camus, El extranjero. Op. cit.

22y recientemente, sus contemporaneos: Martin Heidegger en Ser y tiempo; ). P. Sartre en El ser y la nada.
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nos asombrara lo bastante que todo el mundo viva como si nadie <supiera>"%?,

Camus, que resalta la conciencia de la muerte, le parece sorprendente la
inconsciencia con la que la mayoria de las personas vive, como si la muerte les
fuera totalmente ajena a ellos®**. Justifica, de alguna manera, la indiferencia hacia
la muerte por la falta de experiencia de ella; de la muerte se sabe, afirma, porque
les acaece a los otros; asi que lo que comunmente queda, es hablar de ella. Pero
con todo, el tiempo acomete en el hombre y convierte a la muerte en una realidad
»225

ineludible: “El horror proviene en realidad del lado matematico del suceso

Toda retdrica sobre el alma queda negada en la evidencia del cuerpo inerte:

El alma ha desaparecido de este cuerpo inerte
donde una bofetada no deja huella. Ese lado
elemental y definitivo de la aventura constituye el
contenido del sentimiento absurdo. Bajo la mortal
iluminacion de este destino aparece la inutilidad.
Ninguna moral ni ningun esfuerzo son

justificables a priori ante las sangrientas
matematicas que ordenan nuestra condicién®.

El fondo del sentimiento absurdo se encuentra en esta conclusion evidente
de la condicidn finita de la existencia que es iluminada por la misma muerte y que
circunscribe al hombre a un sino ineludible. Descubrimiento que realiza uno de sus
personajes, Caligula, de esa verdad elemental, pero que no es facil acceder a ella
y mucho menos afrontar sus consecuencias: “Los hombres mueren y no son
felices™?’,

La muerte, apreciada aqui como el extremo de la finitud existencial del
hombre, aparece como un término sustancial del sentimiento absurdo y que se
coloca entre la razén y el sentimiento vital. Es entonces que el espiritu y su

proceso se lanzan a buscar comprender, y en su primera operacion trata de

223 1

Idem, p. 27.
% Mario Benedetti afirma magistralmente en La tregua en este tenor: “[...] ver cdmo se precipitan hacia sus
destinos, en insaciada turbulencia, con espléndido apuro, y darme cuenta de cdmo avanzan, inconscientes
de su brevedad, de su insignificancia [...]”. Mario Benedetti, La tregua. Uruguay: Alfaguara, 2005, p. 150.
2> Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. Cit., p. 28.
226 ,

Ibidem.

>’ Albert Camus, Caligula. México: Alianza-Losada, 1984, p. 18. La mortalidad del hombre, su precariedad y

acabamiento median en todo el obrar humano que, desde esta postura, dejan ver su semilla de inutilidad.
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discernir entre lo falso y lo verdadero. No obstante, la razon encuentra dificultades
cuando se objetiviza ella misma; el autoandlisis del pensamiento le lleva
inevitablemente a la contradiccion. Por esto, recuerda a Aristételes®® para decir
que nadie ha explicado mejor que €l, con tanta elegancia y claridad, el hecho del
gue el pensamiento se convierta en sujeto-objeto de si mismo para caer en una
serie de contradicciones insolubles que se convierten en un “circulo vicioso”. Y
esto es porque el espiritu trata de comprender unificando la interminable multi-
formidad de la realidad; intenta superar la extrafieza de lo exterior en un simple
significado unico con el qué apropiarselo; intenta empatarse entre él y lo exterior.
De este modo, considera que el pensamiento so6lo se siente satisfecho hasta que
logra hacer suya la realidad en el &mbito mismo del pensamiento; pero critica esta
postura al dejar ver que si el hombre comprendiera al mundo desde otros ambitos,
como el amor y el sufrimiento, el hombre y el universo recuperarian una
fraternidad olvidada®®.

Y es que este impulso del pensamiento tiene su fuerza desde las profundas
nostalgias de la vida, que aspira a la unidad entre sus deseos y su conocimiento:

Si el pensamiento descubriera en los cambiantes
espejos de los fendmenos unas realidades
eternas que pudiesen resumirlos y resumirse
ellas mismas en un principio Unico, cabria hablar
de una felicidad espiritual de la que el mito de los
bienaventurados no seria sino ridiculo remedo.
Esta nostalgia de unidad, de apatito de absoluto
ilustra el movimiento esencial del drama

humano®°,

Es en esta base afectiva, la nostalgia, en la que el hombre parece lanzado

hacia lo imposible, hacia la concordancia entre €l y el universo, entre sus

228 . . . .
Camus cita a Aristoteles: “A todas esas doctrinas les ocurre lo que ya repetimos una y otra vez, que no se

destruyen a si mismas. Y es que quien afirma que todas las cosas son verdaderas convierte en verdadero
también el enunciado contrario al suyo propio y, por lo tanto, convierte el suyo propio en no verdadero (ya
que el enunciado contrario dice de éste que no es verdadero); por su parte, el <enunciado> que afirma que
todas las cosas son falsas lo afirma también de si mismo. Pero si se proponen como excepciones, el uno, el
enunciado contrario <diciendo> que no es falso, en no menor grado les sucedera que, de hecho, estdn
pidiendo <que se admitan> infinitos enunciados verdaderos y falsos; y es que la afirmacion de que <este
enunciado es verdadero> es, verdadera, y esto da lugar a un proceso infinito”. Albert Camus, El mito de
Sisifo. Op. Cit., p. 29.

229 4sj o] hombre reconociera que también el universo puede amar y sufrir, se reconciliaria”. idem, p. 30.

230 7

Idem, p. 30.
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inclinaciones vitales y la realidad manifiesta por lo racional; es alli donde reside el
drama humano. No obstante, cualquier intento de unificacion cae en las
oscuridades de la contradiccion profunda del pensamiento mismo: “Este otro

231 Entonces, las

circulo vicioso basta para ahogar nuestras esperanzas
paradojas racionales-linglisticas que resultan de las afirmaciones o negaciones
categodricas que evidencian los limites de la razon, son suficientes para dejar de
intentar de esperar en esta tan ansiada y honda aspiraciéon de la unidad del
sentimiento y el pensamiento racional.

Metodolégicamente, Camus intenta que se tenga siempre presente la
separacion que realmente existe entre los consentimientos practicos y la
ignorancia que es simulada, entre aquello que se imagina saber con lo que
realmente se sabe. Es en estas aristas del conocimiento en donde se forman
aquellas certezas que ocultan la duda y la angustia vital: “Ante esta inextricable
contradiccion del espiritu, aprehendemos plenamente el divorcio que nos separa

de nuestras propias creaciones’>?.

Es decir, que el sentimiento absurdo va
formando una brecha infranqueable entre las ideas, supuestos y creencias en las
gue cotidianamente el hombre se apoya y la validacién interior habitual que se les
da.

El pensamiento rompe la armonia de instantes privilegiados de silencio y
concordancia entre el hombre y el mundo. Cualquier concepcion de la unidad,
cualquier acuerdo interior e individual en el que se afirme algo a través de la
palabra se desmorona en el sinfin de la contradiccion. Incluso la historia del
pensamiento es una irrevocable demostracion de la infértil pugna por encontrarle
un lugar propio al hombre en el universo. El individuo sélo puede afirmar, mas alla
de toda duda, su existencia y el mundo; todo lo demas que se deriva de este Unico
conocimiento verdadero no son mMAas que construcciones consecuentes,
edificaciones para hacer practica la comunicaciéon y el acuerdo. El “yo” se

fragmenta y disuelve cuando se objetiviza a si mismo en el intento de abstraerlo,

21 Ibidem.

22 Ibidem.

69



de definirlo y capturarlo con la razon. Sin embargo, la vida empuja a la razén a un

propoésito que va mas alla de sus posibilidades:

Quiero que me lo expliquen todo, o nada. Y la
razon es impotente ante este grito del corazon.
La mente desesperada por esta exigencia busca
y no encuentra sino contradicciones y desatinos.
Lo que yo no comprendo carece de razén. El
mundo estd poblado de estas irracionalidades

[...]. Si pudiera decir una sola vez: <esto esta

claro>, todo se salvaria®®.

De este modo, separa los términos de inteligencia, espiritu con el de razon
ciega. Esta ultima se refiere a la actitud cientificista, es decir, al exceso de
optimismo del hombre moderno por lo racional; en cambio, la inteligencia que
quiere interpretar la realidad, concluye con la nocion del absurdo, de la disparidad
de lo que es mundo y lo que el hombre espera y quiere de él: “Lo racional, la
nostalgia humana y lo absurdo que surge de su cara a cara, he aqui los tres
personajes del drama que debe terminar necesariamente con toda légica de que
es capaz una existencia’®®*. El universo se erige totalmente irracional e imposible
de enraizar lo humano y todo lo que a éste le importa; su fin Ultimo se encuentra
fuera de la comprension intelectual. El mundo se torna irracional; es decir, libre de
leyes, categorias y explicaciones. En donde reside el absurdo es en la inclinacién
del hombre por durar, por sentido absoluto frente a los limites de la razon;
aparece en las distancias o incongruencias entre dos términos, es decir, en una
comparacion desproporcionada. No se encuentra en un hecho “[...] sino que brota
de la comparacion entre un estado de hecho y cierta realidad, entre una accion y
el mundo que la supera. Lo absurdo es esencialmente un divorcio. No esta ni en

uno ni en otro lado de los términos comparados. Nace de la confrontacion”>°.

El mundo no es absurdo, més bien éste es irracional®®®; tampoco esta en el

hombre per se, sino en su mutuo enfrentamiento. Al mundo es imposible

233 1

Idem, p. 41.
24 fdem, p. 42.
235 ¢
Idem, p. 45.
2% 3 inteligencia es la que lo ordena. En este tenor, José Saramago le hace decir a uno de sus personajes de
la novela La balsa de piedra: “[...] eso que llamamos sentido no pasara de ser un conjunto fugaz de imagenes
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circunscribirlo a un principio racional, por ello el absurdo estad en el intento de
empatar el hondo anhelo de claridad con la irracionalidad. En este fondo que se va
convirtiendo en un estado afectivo del hombre, es en donde se asienta lo

absurdo:

Pero en cambio en un universo privado de
pronto de ilusiones y de luces, el hombre se
siente extranjero. Es un destierro sin remedio,
pues esta privado de los recuerdos de una patria
perdida o de la esperanza o de la esperanza de
una tierra prometida. Este divorcio entre el

hombre y su vida, el actor y su decorado, es

propiamente el sentimiento de lo absurdo®’.

La muerte, los limites de la razén, el impulso de la vida por ser y el espiritu
que desea lo absoluto son los términos de la extrema desproporcion que sufre el
hombre que reconoce la incompatibilidad entre ellos: “Es el divorcio entre el
espiritu que desea y el mundo que decepciona, mi nostalgia de unidad, el universo
disperso y la contradiccion que los encadena”®®. Y en esta base de desesperacion
es en donde se encuentra todo el sentido del estudio que hace Camus sobre el
suicidio. ¢Es éste la consecuencia de lo absurdo??*® La desproporcién es de tal

magnitud que parece abrir una Unica salida: el suicidio, fisico o racional.

Don Miguel de Unamuno busca incansablemente la verdad que él identifica
como sinceridad y aceptacion de la realidad, aunque ésta no consuele. La filosofia
misma va dirigida en contra del sentido comun, de la mera curiosidad y de la
defensa falaz de las ideologias: “La filosofia es saber por saber mismo. ;Y esto

satisface? No, no satisface?“°,

gue en cierto momento parecen armoniosas, o en la que la inteligencia, presa del panico, intenté poner
razén, orden, coherencia”. José Saramago, La balsa de piedra. México: Punto de Lectura, 2005, p. 469.

27 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. cit., p. 16.

2% [dem, p. 67.

Camus inicia El mito de Sisifo con esta famosa consideracidon que Unicamente se entiende con en analisis
de lo absurdo: “No hay sin un problema filoséfico realmente serio: el suicidio”. fdem, p. 13.

240 Miguel de Unamuno, Contra esto y aquello, Op. cit., p. 27.

239
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Una de sus mas importantes convicciones es que la mas grande de las
virtudes es la sinceridad y, por ende, la mentira es el peor de los vicios. El mismo
se pone como lema: veritas primus pace?*!, y en él va implicita toda la ascesis de
la busqueda de la verdad que renuncia a la tranquilidad, a la paz, a la ilusion
consoladora por la busqueda sincera de la verdad. En su ensayo “;Qué es la
verdad?"?*?, desglosa esta apologia a la sinceridad, a creer realmente lo que se
afirma y obrar conforme a ello. La mentira es la base de la desesperacion, sobre
todo aquella de quien intenta engafarse a si mismo: “[...] pero si creo que el
mentirse a si mismo es peor aun que mentir a los demas. Y hay gentes que viven
en perpetua mentira intima, tratando de acallar la verdad que del fondo del
corazén les brota”®*®, Las méas de las discusiones de quienes dicen luchar por la
verdad, suelen ser mentiras que inventaron para argumentar sus propios deseos;
por ello piensa que la verdad debe ser primeramente una conviccion personal de
optar por la sinceridad: “En todas las 6rdenes, la muerte es la mentira, y la verdad
es la vida”®*. Y es que lo se nombra como verdad objetiva va ligada a la verdad
subjetiva, a la que realmente brota del interior. Por eso, las verdades

245 es decir, buscar

colectivamente aceptadas deben ser sometidas a la vida
aguello que se revela como mentira o verdad de acuerdo a su utilidad para lo vital.
La verdad s6lo aparece en la aceptacion sincera de lo que acontece en el interior
del hombre y es llevado a la palabra-accion: “El creyente que se resiste a
examinar los fundamentos de sus creencias es un hombre que vive en la
insinceridad y en la mentira. EI hombre que no quiere pensar en ciertos problemas
eternos, es un embustero y nada mas que un embustero”?*®. Es por esto que
Unamuno no predica la paz, pues ésta se confunde con la pasividad, con la
comoda aceptacion de ideas en las que el hombre oculta su angustia y sus dudas

vitales que le hacen buscar la verdad; la paz es la aceptacion de las ilusiones y las

a4t Miguel de Unamuno, “A mis lectores” en Soliloquios. Op. cit., p. 38.

Miguel de Unamuno, “éQué es la verdad?” en Soledad, Madrid: Espasa-Calpe, 1957, pp. 145-165.

2 fdem, p. 158.

244 ¢

Idem, p. 162.

> cfr. “Verdad y vida” en Mi religion y otros ensayos breves. México: Editorial Espasa-Calpe, 1994.
246 7

Idem., p. 22.
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mentiras: “Ya conoces mi divisa: primero la verdad que la paz. Antes quiero

verdad en guerra que no mentira en paz’*’.

Y por problemas intimos, eternos, Unamuno entiende especialmente uno: el
problema vital, la verdadera cuestion humana que es el empuje soterrafio que
aspira a seguir siendo indefinida y concretamente, enfrentado a la evidente finitud

existencial. Este problema se le presenta como el primordial para ser atendido:

Lo que hay es que estoy convencido de que no
hay mas que un solo afan, uno solo y el mismo
para los hombres todos, [...] y nunca lo siento ni
lo comprendo mas hondamente que cuando
estoy mas solo. Cada dia creo menos en la
cuestion social, y en la cuestion politica, y en la
cuestién estética, y en la cuestion moral, y en la
cuestiéon religiosa y en todas esas cuestiones
gue han inventado las gentes para no tener que
afrontar resueltamente la Unica verdadera
cuestién que existe: la cuestion humana, que es
la mia, y la tuya, y la del otro, y la de todos.

[...] la cuestion humana es la cuestion de saber
gué habra de ser de mi conciencia, de la tuya, de
la del otro y de la de todos, después de que cada
uno se muera®*®,

Esta cuestion, que es el problema unamuniano por antonomasia, es que la
vida, lo afectivo lleva la pendiente de una teleologia. La vida del hombre se define
por el fin que en si misma tiene y éste es la continuidad y la lucha por persistir
indefinidamente. La vida y el sentimiento que ella misma tiene hacia el mundo,
esta inscrito en sus honduras, allende a las fuerzas de lo racional. La filosofia, es
decir, la comprension del hombre de si mismo y del mundo, se fragua desde ese

punto irracional de apego a la vida y a su irracionalidad:

La filosofia responde a la necesidad de
formarnos una concepcion unitaria y total del
mundo y de la vida, y como consecuencia de esa
accion, un sentimiento que engendre una actitud
intima y hasta una accion. Pero resulta que ese

247\ p+ . . ..y
Miguel de Unamuno, “De la correspondencia de un luchador” en Mi religion y otros ensayos breves. Op.

cit., p. 23.
248 Miguel de Unamuno, "Soledad” en Soledad. Madrid: Espasa-alpe, 1957. p. 34.
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sentimiento, en vez de ser consecuencia de

aquella accion, es causa de ella®.

La filosofia es, en este tenor, la racionalizacion y verbalizacion sincera de
ese sentimiento, el cual es deseo de durar, de perseverar aun ante la desgracia®®,
pues la vida tiene su finalidad en ella misma. Todo aquello que busca eliminar la
unidad y la continuidad de la vida, atenta contra la permanencia de la conciencia
que el hombre concreto tiene de si mismo. Y es que el “yo” es el vinculo
indisoluble en el que se concentran las fuerzas vitales-.afectivas y se hace patente
y sélida la conciencia de durar®. Afirmar al hombre concreto es afirmar su “yo”,
su conciencia personal; y ésta es finalidad: “El mundo es para la conciencia. O,
mejor dicho, este para, esta nocion de finalidad, y mejor que nocion sentimiento,
este sentimiento teleolégico no nace sino donde hay conciencia. Conciencia y
finalidad son la misma cosa en el fondo™**,

La conciencia que el hombre tiene de si y del mundo es conciencia del
sentimiento teleoldgico, de finalidad. Todo esfuerzo del espiritu es una lucha por
la conciencia y su persistencia; y en este punto es en donde se encara contra el
conocimiento racional y que hace que el hombre se interprete a si mismo en una

paradoja:

Y el més tragico de los problemas de la filosofia
es la de conciliar las necesidades intelectuales
con las necesidades volitivas. Como que ahi
fracasa toda filosofia que pretende deshacer la
eterna y tragica contradiccién, base de nuestra
existencia®®.

249 Miguel de Unamuno, Del sentimiento trdgico de la vida. Op. cit., p. 4.

Unamuno cree que la aspiracién a la nada es sélo de aquellos que renuncian a la inclinacidn vital de ser:
“Y es que los hombres desgraciados, cuando conservan la sanidad en su desgracia, es decir, cuando se
esfuerzan por perseverar en su ser, prefieren la desgracia a la no existencia”. idem, p. 8. Augusto Pérez,
protagonista de su novela titulada Niebla, cuando se encuentra ante la posibilidad de que su creador, el
mismo Miguel de Unamuno, le cumpla su deseo de muerte, se vuelca en impulsos vitales, de permanencia,
a pesar de la desgracia del desamor y del engafio que sufrié. Por ello le exclama a su creador, Unamuno:
“Quiero vivir, aunque vuelva a ser burlado, aunque otra Eugenia y otro Mauricio me desgarren el corazon.
Quiero vivir, vivir, vivir...”. Miguel de Unamuno, “Niebla”, en Niebla. Abel Sdnchez. Tres novelas ejemplares y
un prélogo. México: Porrua, 1983, p. 127.

! Unamuno afirma gue el “yo”, el hombre concreto, responde ante la pregunta “équién eres tu?” como lo
hiso Oberman: “Para el universo, nada; para mi, todo”.

2 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento trégico de la vida”. Op. cit., p. 11.
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Idem, p. 13.
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La conciencia atenta e intencionada en este aspecto finito del hombre y en
la muerte, es el cauce que lleva a estos dos términos, lo afectivo y lo racional, a un
choque. El sentimiento de finalidad es el empuje de que la vida tenga un “; para
qué?” incluso ante la finitud; la razén no puede consolar en este aspecto. La vida
empuja al hombre a su esencial tarea de finalidad y es alli en donde se encuentra
el fondo del “;para qué?” de la filosofia misma®*. El acabamiento de la vida
individual, de la cultura y de las obras humanas hace que emerja un dejo de

banalidad que insta al mas profundo “; para qué?”:

Y si un dia ha de acabarse toda conciencia
personal sobre la Tierra; si un dia ha de volver a
la nada, es decir, a la absoluta inconsciencia de
gue brotara el espiritu humano, y no ha de haber
espiritu que se aproveche de toda nuestra ciencia
acumulada, ¢para qué ésta??>>.

El motor del conocimiento busca, antes que las causas, la finalidad. Sin
embargo, ante la muerte, la vida y su finalidad se revelan como in-significantes, es
decir, sin sentido®®. La vida espera en ella misma y su finalidad es la persistencia;
por ello, la finitud representa este escollo de la existencia: “; Por qué quiero saber
de dénde vengo y a dénde voy, de dénde viene y a donde va lo que me rodea, y
gué significa todo esto? Porque no quiero morirme del todo, y quiero saber si he
de morirme o no definitivamente”’. Es aqui, es esta contradiccién fundamental,
en donde se va gestando lo que Miguel de Unamuno entiende como sentimiento

tragico de la vida, y que puede ser constitutivo de algunos pueblos e individuos.

>% Unamuno piensa que la filosofia es avivada por la busqueda de un “épara qué”, es decir, que lleva de
trasfondo otro fin mas alld de la actividad misma del filosofar. Hace recordar, de algin modo, a Nietzsche y
su afirmacion de que la toda filosofia lleva detras otra filosofia: “Y suele filosofar (el hombre), o para
resignarse a la vida, o para buscarle alguna finalidad, o para divertirse y olvidar penas, o para deportes y
juego”. idem, p. 22.

>> [dem, p. 22-23.

J. P. Sartre apunta el hecho de que la muerte, lejos de otorgarle sentido a la vida, se lo anula: “Puesto que
la muerte no aparece sobre el fundamento de nuestra liberta, no puede sino quitar a la vida toda su
significacion. Si soy espera de esperas de espera Yy si, de golpe, el objeto de mi espera ultima y el mismo que
espera son suprimidos, la espera recibe retrospectivamente cardcter de absurdo”. ). P. Sartre, El ser y la
Nada. Argentina: Losada, 2008, p. 729.

»7 Miguel de Unamuno, Del sentimiento trdgico de la vida. Op. cit., p. 24.
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El conato, que es el esfuerzo por ser y que es el fundamento de toda

8

reflexion y filosofia,®® es la base afectiva que sostiene y encuadra aquello

29 se enfrenta al conocimiento

nombrado como el problema del conocimiento
racional-abstracto construido por el espiritu occidental: el racionalismo moderno.
La vida quiere ser, y quiere serlo todo e indefinidamente. Recuerda Unamuno los
gritos que el pensamiento del hombre occidental ha soltado por este asunto: el
“ser 0 no ser’ de Shakespeare y su tesis que sostiene que el hombre es de la
sustancia de los suefios; las “sombras de suefio”, de Pindaro; “la vida es suefo”,
de Calderdn de la Barca; el “vanidad de vanidades” biblico. El “todo pasa” esta en
la garganta de todos los espiritus conscientes del acabamiento y de la finitud
existencial. El culto a los muertos —que en realidad es el culto a la inmortalidad-
gue se ha dado en las culturas primitivas, es el reflejo de que el hombre no quiere
perderse: “La pobre conciencia huye de su propia aniquilacion [...]"**°. Y sobre B.

Spinoza y su famosa posicion frente a la muerte, dice:

Escribia el tragico judio portugués de Amsterdam
gue el hombre libre en nada piensa menos que
en la muerte. Pero ese hombre es un hombre
muerto, libre del resorte de la vida, falto de amor,
esclavo de su libertad. Ese pensamiento de que
no me tengo que morir y el enigma de lo que
habrd después, es el latr mismo de mi

conciencia®®*.

El problema de la finitud existencial provocara la desesperada aspiracion a
la nada y al aniquilamiento. El poeta italiano, Giacomo Leopardi, es un ejemplo de

esto, que ve al amor y a la muerte en un vinculo fraterno cuando abre los ojos ante

P8 que el triste judio de Amsterdam Illamaba la esencia de la cosa, el conato que pone en perseverar
indefinidamente en su ser, el amor propio, el ansia de inmortalidad, éno sera acaso la condicion de todo
conocimiento reflexivo o humano? ¢Y no serd, por lo tanto, la verdadera base, el verdadero punto de
partida de toda filosofia, aunque los fildsofos pervertidos por intelectualismo, no lo reconozcan?”. fdem, p.
26.
> Michel Henry afirma que en Descartes, aun en su aparente racionalismo, reafirma un impulso afectivo
que lo sostiene: “éCual es el origen de esta desvalorizacidén de la afectividad, o de esta sobreestimacion del
conocimiento tedrico puro? Tal origen se encuentra en la tonalidad afectiva del conocimiento intelectual, en
el -pathos- particular de su certeza”. Michel Henry, Filosofia y fenomenologia del cuerpo. Salamanca:
Ediciones Sigueme, 2001, p. 204.

260

Idem., p. 31.

261 1

Idem, p. 30.
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el “extremo engafio” de lo eterno?®?. El vasco se opone a aquellos que se refugian
en el pobre consuelo de que nada se pierde en la materia y en la energia. Por ello
sostiene que la vida es clara en lo que quiere: “No quiero morirme, no, no quiero,
ni quiero quererlo; quiero vivir siempre, siempre, y vivir yo, este pobre yo que me
soy y me siento ser ahora y aqui, y por esto me atormenta el problema de la
duracion de mi alma, de la mia propia”®®. Y es este deseo el que se enfrenta a la
posibilidad de que la muerte sea definitiva?®*. La nada, en la que la conciencia se
hundira, aparece como contraparte ineludible de la existencia y su interés infinito
por si misma®®. La vida busca el consuelo de la verdad racional, mas ésta no sélo

no le consuela, sino que desmiente su anhelo:

Debe quedar, pues, sentado que la razén, la
razon humana, dentro de sus limites, no so6lo no
prueba racionalmente que el alma sea inmortal y
gue la conciencia humana haya de ser en la serie
de los tiempos venideros indestructible sino que
prueba mas bien, dentro de sus limites, repito,
gue la conciencia individual no puede persistir
después de la muerte del organismo corporal de
gue depende. Y esos limites, dentro de los cuales
digo que la raz6bn humana prueba esto, son los
limites de la racionalidad, de lo que conocemos
comprobadamente. Fuera de ellos estda lo
irracional®®.

La mortalidad definitiva es afirmada desde el seno del pensamiento

267

racionalista Probar la inmortalidad es imposible mas no asi su mortalidad.?®®

262 Unamuno se refiere al poema de Leopardi titulado: Amor y muerte. Cfr. Giacomo Leopardi, Giacomo

Leopardi. Poesia y Prosa. (Introduccion, traduccidén y notas Antonio Colinas). Madrid: Ediciones Alfaguara,
1979.

263 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”, Op. cit., p. 34.

Unamuno, refiriéndose a Lord Byron y su obra Cain, dice en este tenor: “Y en este mismo estupendo
poema al decir Cain, que el arbol de las ciencias del bien y del mal era un arbol mentiroso, porque no
sabemos nada, y su prometida ciencia fue el precio de la muerte, Luzbel le replica: <Puede ser que la muerte
conduzca al més alto conocimiento>”. Es decir, a la nada”. fdem, p. 73.

%> Unamuno se sostiene aqui en Kierkegaard: “[...] la dificultad de la existencia consiste en el interés infinito
que pone en la existencia quien existe”. S. Kierkegaard, Apostilla incientifica a las “migajas filosdéficas”. Op.
cit., p, 30.

2% fdem, p. 74.

Unamuno esta recordando a Hume: “El gran maestro del fenomenismo racionalista, David Hume,
empieza su ensayo Sobre la inmortalidad del alma con estas definitivas palabras: <Parece dificil probar con
la mera luz de la razdn la inmortalidad del alma. Los argumentos a favor de ella se derivan cominmente de
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Lo racional es la mortalidad definitiva; y el alma “[...] no es mas que un término
para designar la conciencia individual en su integridad y su persistencia; y que ella
cambia, y que lo mismo se integra y se desintegra, es cosa evidente”?®°.

Es en este asunto, en el de la mortalidad, donde el sentimiento y el
conocimiento se tornan completamente incompatibles®’°. El devenir del espiritu y
sus creaciones giran alrededor de este dilema existencial: la razén intentando
racionalizar lo vital y esperando que el hombre se resigne a su mortalidad; la vida,
empujando a que la razon sea vital para que le confirme su inclinacién constitutiva
de ser: “Y esta es la historia de la filosofia, inseparable de la historia de la
religion”>’*. Los periodos del pensamiento occidental oscilan entre estas dos
grandes caracteristicas generales, en las que, o la vida se impone para hacer
surgir los grandes sistemas espirituales, o en donde la razon impera con el
materialismo y sistemas monistas. Estas dos grandes fuerzas del hombre, lo
afectivo y lo racional, nunca dimiten. La verdad racional impone el juicio de que es
contraria a la logica cualquier afirmacion sobre la persistencia de la conciencia
individual; la mirada atenta al anhelo vital de durar y la sinceridad le impiden al
hombre a resignarse a la logica, y el empuje vital busca los limites de la razon
para desvirtuarla en el escepticismo y afianzarse en él. Y por ello se afirma que el
triunfo més alto de la razén es que ella misma dude de su propia validez. Llega al

relativismo con conceptos de necesidad y verdad, pues la razon es destructiva; ya

tépicos metafisicos, morales o fisicos. Pero es en realidad el Evangelio, y sélo el Evangelio, el que ha traido a
la luz la vida y la inmortalidad.> Lo que equivale a negar la racionalidad de la creencia de que sea inmortal el
alma de cada uno de nosotros”. idem, p. 57

268 “Serfa no ya excusado, sino hasta ridiculo, el que nos extendiésemos aqui en exponer hasta qué punto la
conciencia individual humana depende de la organizacidn del cuerpo; cémo va naciendo, poco a poco, segun
el cerebro recibe las impresiones de afuera; cémo se interrumpe temporalmente, durante el suefio, los
desmayos y otros accidentes, y como todo nos lleva a conjeturar que la muerte trae consigo la pérdida de la
conciencia. Y asi como antes de nacer no fuimos ni tenemos recuerdo alguno personal de entonces, asi
después de morir no seremos. Esto es lo racional”. Ibidem.

** Ibidem.

Una de las posturas filoséficas mas arraigadas en Unamuno es esta dicotomia entre lo afectivo y lo
racional: “Por cualquier lado que se mire, siempre resulta que la razén se pone enfrente de nuestro anhelo
de inmortalidad personal, y nos contradice... es que, en rigor, la razén es enemiga de la vida”. fdem., p. 64.
También dice en este aspecto: “Todo lo vital es irracional, y todo lo racional es antivital, porque la razén es
esencialmente escéptica.” idem, p. 65. Sin embargo, Unamuno tiene la intencidn de vivificar a la razén; es
decir, que se razone, se filosofe desde el hombre concreto: “[...] y como el filésofo, antes que fildsofo es
hombre, necesita vivir para poder filosofar, y de hecho filosofa para vivir”. fdem., p. 22.

271 1

Idem, p. 83.
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no hay verdades ni principios absolutos: “Llamamos verdad a un concepto que
concuerda con el sistema general de nuestros conceptos todos”?’?. Asi que lo
verdadero es aquello que mantenga la armonia a ese sistema; y es falsa la
percepcion que lo contradiga; y fuera del sistema esta lo incognoscible, de lo que
no se puede afirma ni negar nada®”. Asi: “El absoluto relativismo, que no es ni
mas ni menos que el escepticismo, en el sentido mas moderno de esta
denominacion, es el triunfo supremo de la razén raciocinante”?"*.

Empero, la razén per se no lleva al escepticismo ni concluye la no-
existencia: “[...] a donde la razdn me lleva es al escepticismo vital, mejor aun, a la
negacion vital; no ya a dudar, sino a negar que mi conciencia sobreviva a mi
muerte”®’®. Y aqui es en donde se encuentra lo que nombra como “el fondo del
abismo”, que es la manifestacion de la angustia de la mirada atenta a la
contradiccion vital, donde colisiona el escepticismo racional con la desesperacion

sentimental. En este punto, el suicidio es una opcion:

Y si alguien, encontrandose en él, en el fondo del
abismo no encuentra alli mismo moviles e
incentivos de accion y de vida, por ende se
suicida corporalmente o espiritualmente, o bien
matandose, o bien renunciando a toda labor de
solidaridad humana, no seré yo quien se lo

censure?’®.

3.2.1. El escollo existencial como punto de partida.

Este obstaculo existencial del que dan cuenta tanto Unamuno como
Camus, es la posibilidad del mas férreo nihilismo. La paradoja existencial en la

gue se cae ante el problema de la finitud, revela cierta banalidad del ser: si todo

272 1

Idem., p 74.

Es conocida, en este tenor, la conclusion del Tractatus: “De lo que no se puede hablar, mejor es callarse.”
Ludwing Wittgestein, Tractatus Logicus-Philosophicus. Edicion electrénica de www.philosophia.cl/ Escuela
de filosofia Universidad ARCIS. p. 147.

”* Miguel de Unamuno, “Del sentimiento trégico de la vida”, Op. cit., p. 75.

275 1

Idem, p. 85.
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Idem, p. 92.
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pasa, ¢para qué todo? Kierkegaard describe inmejorablemente esta desolacion
cuando en La repeticion le hace decir a su narrador, al sentir ésta la imposibilidad
de la repeticion, y cae en la cuenta de la finitud, del cambio sustancial que
aguejaba a los antiguos griegos:

¢, No estan acaso de acuerdo todos los oradores,

tanto los sagrados como los profanos, todos los
poetas y prosistas, los empresarios de bancos y
los empresarios de pompas funebres, los héroes
y los villanos y cobardes, no estan todos en
afirmar que la vida es como un rio que pasa?”.
Mas adelante dice: “jAdids belleza de los
bosques, que cuando quise contemplarte ya te
habias marchitado! jAdiés rio que corres y
avanzas sin cesar por tu cauce adelante! {Tu
eres el Unico que sabe con certeza lo que
guieres, pues no tienes otra afan que pasar e ir a
perderte en el inmenso océano, tan inmenso que
no se llena nunca®’’.

Es la posibilidad del miedo a la muerte que justifica todos los egoismos, es
la opcion por el silencio y la indiferencia por lo propio y por lo ajeno, y a que todo
deje de tener importancia pues esta destinado, o al olvido o a la historia®’®, y
ninguno de esos destinos llenan el corazén del hombre sincero, sino que mas bien
le empujan a destruir al otro para hacerse un lugar en la memoria colectiva. En fin,
es la posibilidad del nihilismo.

Puntualizado esto, es necesario dejar claro que a pesar de que Unamuno y
Camus vislumbran esta posibilidad, para ellos se convierte ésta en el contrario de
su lucha: la consciencia del sentimiento tragico y absurdo es la posibilidad de
construir sentido vital desde estos abismos del pensamiento humano. La raiz de
toda la obra de ambos autores lleva la oposicion a este nihilismo o nadismo, y que
los impulsa a crear sentido, justo de su contrario, lo absurdo. Este sentimiento,
gue es la base de toda desesperacion y angustia, es para ellos la posibilidad de
crear un punto de partida, de una tabla rasa que no sea abstracta, sino vital, que

no lleve el solipsismo de la razon, sino que la compasion abra las puertas para el

77 Kierkegaard, La repeticion. Un ensayo de Psicologia experimental [en linea]. Argentina, JVE Psique,

1997,2013, [citado 08-05-2013], Disponible en Internet: http://biblioteca.d2g.com, p. 55-56.
% Este es el ultimo grito de Caligula después de haber tenido consciencia de la muerte y de haber
consentido el crimen: “jA la historia, Caligula, a la historia!”. Albert Camus, Caligula. Op. cit., p. 112.
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reconocimiento de lo otro. La atencion al sentimiento tragico y absurdo constituye
una base para la lucha y la rebeldia metafisica ante la muerte y el mal, que el
nihilismo encumbra como necesarios y que termina hermanandose con ellos. Asi,
este escollo descubierto por la interpretacion de la finitud existencial, se
transforma en cimiento para la accion del hombre contra la muerte, desde la mas

profunda consciencia de su finitud.

En Albert Camus, el asunto méas importante siempre fue el sentido de la
vida; estudiar y priorizar el suicidio es porque lo que realmente le interesa de
fondo es aquello que sostiene a la vida: “No hay sino un problema filosofico
realmente serio: juzgar que la vida vale o no la pena de ser vivida equivale a

219 Mas adelante, afirma

responder a la cuestion fundamental de la filosofia
abiertamente: “Juzgo, pues, que el sentido de la vida es la mas apremiante de las
cuestiones”®°. El fondo de lo absurdo requiere primeramente aceptarlo y decidirse
a vivir y construir con ello®®. Le queda claro lo que el sentimiento del hombre le
exige; sabe lo que la realidad otorga y conoce el absurdo que los vincula. Esto le
es suficiente. Lo absurdo ofrece una inteligencia clara que conoce sus propias
fronteras y las razones que lo motivan. Asi, lo absurdo da pie a legitimar y
construir a partir de su conocimiento: “Porque el descubrimiento absurdo coincide
con un momento de detencién en el que se elaboran vy legitiman las pasiones
futuras. Hasta los hombres sin evangelio tienen su Monte de los Olivos”?®?,

Camus describe perfectamente este fondo de incertidumbre:

No sé si este mundo tiene un sentido que lo
supera. Pero sé que no conozco ese sentido y
gue de momento me es imposible conocerlo.
¢, Qué significa para mi un significado al margen
de mi condicién? Comprendo lo que toco, lo que
se me resiste. Y estas dos incertidumbres, mi
apetito de absoluto y de wunidad y la

7 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. cit., p. 13.

280 7,
Idem, p. 14.
81 “Se trata de vivir en este estado de lo absurdo. Sé cual es su fundamento, ese espiritu y ese mundo
apuntalados el uno por el otro y sin poder abrazarse.” fdem, p. 57.
282 ¢

Idem, p. 125
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irreductibilidad de este mundo a un principio

racional y razonable, sé también que no puedo

conciliarlas %,

El sentimiento absurdo es la consciencia de la libertad del hombre que se
vuelca Unicamente a la finitud de su vida. Desaparecen imaginaciones eternas y
culpabilidades para reivindicarse a si mismo una inocencia y una vida llevada
Gnicamente por aquello que sabe, sin ninguna otra apelacion. Es la oposicion
constante y cotidiana del hombre con sus propios desconocimientos y con la
certeza de la muerte. Y sin embargo, ¢es el suicidio la opcion? Aqui crea, desde
este fondo, su primer sentido que da paso, no ya a la mera descripcion de lo

absurdo, sino su posicion frente a él: la rebeldia.

Cabria creer que el suicidio sigue a la rebelion.
Pero es un error. Porque no representa su
desenlace l6gico. Es exactamente su contrario,
por el consentimiento que le supone. El suicidio,
como el salto, es la aceptacion de su limite. Todo
se ha consumado, el hombre vuelve a entrar en
su historia esencial. Discierne su futuro, su unico
y terrible futuro, y se precipita a él. A su manera
el suicidio resuelve lo absurdo. Lo arrastra a la
misma muerte. Pero yo sé que, para mantenerse,
lo absurdo no puede resolverse. Escapa al
suicidio, en la medida de que es al mismo tiempo
conciencia de la muerte y su rechazo®®*.

‘La piedra de toque” es la sujecidon a la vida que rechaza el destino
ineludible de la muerte®®. Asi, la vida es aceptada en toda su cabalidad y se le
restituye al hombre la dignidad de un espiritu que se opone a lo invencible: “No
hay espectaculo mas hermoso para un hombre sin anteojeras que el de la
inteligencia enfrentada a una realidad que la supera”®®. De este modo, hay un
movimiento de lo absurdo, que tiene como posibilidad el quedarse en el nihilismo,

y la rebeldia ente él, que significa un matiz sumamente importante en su posicion

*% fdem, p. 69-70.

%% [dem, p. 73.

Camus piensa que el suicida es lo contrario al condenado a muerte, quien sabe la proximidad de ésta,
pero que la rechaza.
286 1

Idem, p. 73.
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filosofica ante la muerte. El absurdo que avanz6 al no aceptar el suicidio,
reivindica la vida en su mas profunda aceptacion. Asi, lo absurdo debe mantener

Unicamente un caracter pasajero o de punto de partida:

[...] a partir del momento en que uno pretende
mantenerse en el absurdo, ignhorando su
verdadero caracter que consiste en ser un paso
vivido, un punto de partida, el equivalente, en la
existencia, de Descartes. El absurdo es en si

mismo contradiccion®®’.

Permanecer en el absurdo significa destruir sin construir. Es un error querer
permanecer en un estado que mas bien debe superarse por el nihilismo que

encierra en si mismo.

En don Miguel de Unamuno, el sentimiento tragico de la vida es ya un punto
de partida; consciente o inconsciente del pensamiento personal y filos6fico®®. En

esta hondura afectiva y racional se ponen las bases para la creacion significativa:

Ni el sentimiento logra hacer del consuelo
verdad, ni la razén logra hacer de la verdad
consuelo; pero esta segunda, procediendo sobre
la verdad misma, sobre el concepto mismo de la
realidad, logra hundirse en wun profundo
escepticismo. Y en este abismo encuéntrese el
escepticismo racional con la desesperacion
sentimental, y de este encuentro es de donde

sale una base -jterrible base!- de consuelo”?®.

La finitud existencial y su extremo, la muerte, llevan a la disyuntiva
fundamental que exige tomar una posicion frente a ella. Si la muerte es definitiva,
todo carece de sentido; si hay continuacion, ¢como puede ser ésta? Solo son

posibles tres determinaciones ante ella: la certeza de que la muerte es definitiva

%7 Albert Camus, El hombre rebelde. Madrid: Alianza Editorial, 2008, p. 15.

Al referirse Unamuno al sentimiento tragico de la vida, dice: “Y ese punto de partida personal y afectivo y
de toda religion es el sentimiento tragico de la vida”. Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la
vida”, Op. cit., p. 27.

289 1

Idem, p. 75.
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significa la desesperacion; la certeza de la continuacion lleva a la resignacion; y la
incertidumbre sobre las dos posibilidades, que conduce a “[...] la resignacion en la
desesperacion o0 ésta en aquella, una resignacion desesperada, o0 una
desesperacion resignada, y la lucha”®. Y es hacia esa Ultima determinacién a la
que le apuesta el vasco. La incertidumbre existencial es un estado metafisico del

hombre de “carne y hueso”, del hombre concreto®*

, Y en la aceptacion de ella
puede estar un consuelo real, que no da lo afectivo o lo racional por si solos. La
incertidumbre, que Unamuno llama vital®®* es la duda existencial que persiste
irremediablemente en lo intimo del hombre con referencia al problema de lo
definitivo o no de la muerte®3. El real punto de partida del pensamiento que crea a
partir de esta incertidumbre vital es, entonces, su aceptacion: “el remedio consiste
en aceptar la desesperacion, en abrazarla buscando en ella, en su fondo y en su
seno, el remedio”*. Aceptacion que lleva implicita la construccién a partir de ella:
“[...] las gentes como nosotros deben tener la religion de la desesperacion. Hay
que estar a la altura del destino, es decir, impasible como él [...]"*®. Pero también
la aceptacidon de un dolor y una lucha que impulsa a la accidén y a una moral: “[...]
como de este abismo de desesperacion puede surgir esperanza, y como puede

ser fuente de accién y de labor humana, hondamente humana, y de solidaridad y

% fdem, p. 24.

! Unamuno sustenta esto y se apoya en Lemennais: “Nada es seguro; todo estd en el aire. Y exclama,
henchido de pasidén, Lemennais (<Essai sur l'indiférence en matiére de religién, lll, cap. 67): <i Y qué!
éiremos a hundirnos, perdida toda esperanza y a ojos ciegas, en las mudas honduras de un escepticismo
universal? ¢Dudaremos si pensamos, si sentimos? No nos lo deja la naturaleza; obliganos a creer hasta
cuando nuestra razén no estd convencida. La certeza absoluta y la duda absoluta nos estan igualmente
vedadas. Flotamos en un medio vago entre dos extremos, entre el ser y la nada, porque el escéptico
completo serfa la extincién de la inteligencia y la muerte total del hombre [...]>”. idem, pp. 84-85.

292 ug| escepticismo vital viene del choque entre la razén y el deseo. Y de este choque, de este abrazo entre
la desesperacidon vy el escepticismo, nace la santa, la dulce, la salvadora incertidumbre, nuestro supremo
consuelo”. fdem p. 85.

% Unamuno describe magistralmente esta incertidumbre: “En un escondrijo, el mas recéndito del espiritu,
sin saberlo acaso él mismo, que cree estar convencido de que con la muerte acaba para siempre su
conciencia personal, su memoria, en aquel escondrijo, le queda una sombra de incertidumbre, y mientras él
se dice: <jEa! ja vivir esta vida pasajera, que no hay otra!>, el silencio de aquel escondrijo le dice: <jQuién
sabe!l...> Cree acaso no oirlo, pero lo oye. Y en un repliegue también del alma del creyente que guarde mas
fe en la vida futura hay una voz tapada, voz de incertidumbre, que le cuchichea al oido espiritual: <jQuién
sabel...> Son estas voces acaso como el zumbar de un mosquito cuando el vendaval brama entre los arboles
del bosque; no nos damos cuenta de ese zumbido y, sin embargo, junto con el fragor de la tormenta nos
llega al oido. ¢éCémo podriamos vivir, si no, sin esa incertidumbre?”. fdem, p. 65.

29 Miguel de Unamuno, De la desesperacion religiosa moderna. Op. cit., p. 57.

Flaubert apud por Miguel de Unamuno, “Leyendo a Flaubert”, en Contra esto y aquello. Op. cit., p. 21-21.
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hasta de progreso”®®. Y con ello, se aleja de tomar posicién exclusiva por alguno
de los términos de la desproporcion, sino del abrazo creador de ellos. La
aceptacion mortal, alza a la razon vital: “Asi le gano (le consiguio) con la verdad de

muerte a la razon de vida™®’.

En este subcapitulo se ha desarrollado, apoydndose de las principales
posturas filosoficas de Camus y Unamuno, el problema que la finitud plantea
cuando se le analiza: la desproporcion entre lo afectivo y la razon, que revela el
sentimiento tragico y absurdo que se encuentra latente en los problemas
filosoficos y religiosos del pensamiento occidental. Ese sentimiento es el escollo
en el que la incertidumbre vital —desesperacion de unidad, absoluto y persistencia
de la conciencia- se une con el escepticismo racional. Aqui se encuentra el
sustrato del nihilismo occidental que hace conciencia de la ausencia de verdades,
principios y valores que determinen el sentido y la accién humana®®.

De Miguel de Unamuno y Albert Camus se hace hincapié su determinacion
-que en este estudio se toma como uno de los mas importantes avances y
principios en la hermenéutica de la finitud- de que este sentimiento es el empuje
necesario para construir a partir de él y de su aceptacion. Se mira de frente a la
contradiccion humana y se la acepta y se parte de ella para encontrar sentido y
justificacion al hombre y a su obra. Quedarse en la contradiccion -ya sea por
dejarla al margen, por resolverla equivocadamente o por eludirla- es aceptar el
nihilismo que invariablemente desemboca en el mas profundo egoismo y temor a
la muerte, que lleva la semilla del suicidio y el crimen.

Mirar la vida del hombre, desde su mismo acabamiento, debe ser la

oportunidad de crear sentido justamente en ese espacio angustioso -que puede

2% Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. cit., p. 92.

Miguel de Unamuno, “San Manuel Bueno, Martir”, Op. cit., p. 176.

El personaje llamado Nada, de la obra dramatica E/ estado sitio, representa la actitud y el pensamiento
nihilista occidental: “Yo tengo formada mi opinidn desde siempre, y estoy firme en mis principios: la vida
equivale a la muerte; el hombre es la lefia con que se hacen las hogueras.” Albert Camus, El estado de sitio.
Madrid: Alianza Editorial, 1994, p. 16 Mas adelante sigue: “iSuprimamos, suprimamos! jEs mi filosofia! Dios
niega al mundo, y yo niego a Dios. jViva Nada, que es la Unica cosa que existe!”. Idem, p. 87.
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ser nihilizador o creador- desprovisto de él. El sentido y la esperanza mas
profunda nacen justamente de esa sima que es la desmesura que empuja a la
mas genuina grandeza humana, que es la de luchar contra su destino y contra si

mismo. Esperanza que, como se vera, puede ser trascendente o inmanente.

3.3. La esperanza en lo inmanente y en lo trascendente ante la finitud.

En el estudio que hemos ido llevando con el objetivo de circunscribir vy
avanzar hacia una hermenéutica de la finitud, apoyandose en Miguel de Unamuno
y Albert Camus, se ha determinado crear después de que se ha aceptado la
contradiccion fundamental que revela el sentimiento tragico y absurdo. Se puede
establecer que toda creacion, toda busqueda de sentido lleva per se un pro-
yectarse, como la existencia misma, y en ello va implicito la espera de su logro; y
en la creacion de sentido ante la finitud no es posible obviar, como lo hacen la

mayorfa de los fildsofos que abordan el problema de muerte®*®

gue eluden los
deseos profundos de la vida por seguir siendo. Unamuno y Camus -que no
renuncian a la sinceridad como actitud filoséfica constitutiva de la busqueda de la
verdad, y a la vision concreta del hombre- no pueden dejar de sefialar ese anhelo.
Sin embargo, en ellos y en este punto en el que hay que tomar una posicion
filosofica acerca de construir sentido ante lo definitivo de la muerte, estos dos
pensadores toman caminos opuestos entre si. Camus decide apuntalar dandole la
espalda a cualquier espera mas alla del mundo: una esperanza en lo inmanente;
Unamuno decide no renunciar a ese anhelo imposible: una esperanza
trascendente. No renuncian a la contradiccion pero si toman posicion frente a ella.

Un matiz los diferencia y aleja entre si, pero que no los separa en lo determinante:

% Verbi gratia Heidegger, que constituye el poder-ser-mds-propio de la consciencia de la muerte, y que en

ningin momento de su célebre obra Ser y Tiempo hace hincapié del anhelo que determina al Dasein por
seguir siendo. Circunscribe la realidad humana, y eso es un acierto racional-filoséfico, a la mera facticidad;
pero también, facticamente, el hombre lleva la inclinacién de ser y durar, y la muerte le contradice a ese
irrenunciable anhelo de transcender. Cfr. Martin Heidegger, Ser y tiempo. Op. cit.
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su lucha contra la muerte, en todos los sentidos, y su busqueda por construir un
pensamiento desde sus limites y en las fronteras existenciales.

El tema es de suma importancia, pues se espera sacar de él, es decir, de
las posiciones entrecruzadas de Camus y Unamuno, algunos principios

fundamentales para el presente estudio.

Una de las posturas mas claras de Albert Camus con respecto a la finitud,
es que la muerte es definitiva y que no se debe esperar més alla de ella 3. Esto,
empero, no elimina la lucha a causa de la contradiccion entre esta certeza y los
deseos profundos de la vida y su nostalgia; toma posicion ante la contradiccion. La
lucidez resultante de ponerse frente a esto, lleva a renunciar a la ilusion de vivir
inmortalizado en las glorias de la posteridad. El ejemplo de una vida sujeta
Unicamente a lo finito es el actor, pues su real escenario es lo perecedero, en
donde su gloria es la mas pasajera: “Pero todas las glorias son efimeras”***. Con
el tiempo necesario, nada quedara de todo lo que la cultura ha exaltado; y esta
idea ayuda a liberar al hombre en lo que la indiferencia tiene de noble, y lo ubica
en lo mas seguro, que es lo inmediato. Asi, si hay una gloria que valga la pena, no
estd en lo que queda para la posteridad sino aquella que se vive. El actor vive
Gnicamente a través de su cuerpo y en él se conjugan las vidas y proyectos de los
personajes que, de manera transitoria, encarna; por ello, representa el drama
humano cuando hace nacer y morir a los personajes: “El [el actor] es quien mejor
partido saca del hecho de que todo deba morir un dia”*%,

Asi, la Unica esperanza de la que puede hablar, desde la perspectiva

camusiana, es la “esperanza sin mafiana”*®. Cualquier otra espera, mas alla de la

300 . . s . . . ey
Antonio Zirion opina que Camus tienen la conviccidn de que en el fondo, todos los hombres saben esto.

Cfr., Ana Rosa Pérez Ransanz, Antonio Ziridn, La muerte en el pensamiento de Albert Camus. Op. cit.
%1 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. cit., p. 103.

%2 fdem, p. 103.

3% 4 5 absurdo me aclara este punto: no hay mafiana. Esta es en adelante la razén de mi libertad profunda”.

idem, p. 77.
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muerte, es una elisién, que se constituye como la diversién pascaliana®* y otorga
un sentido a la vida mas alla de ésta: “La esperanza de otra vida que es preciso
merecer, o trampa de quienes no viven en si, sino para alguna gran idea que la
supera, la sublima, le da un sentido y la traiciona”%.

Es claro el enraizamiento de Camus con la idea de que cualquier
esperanza allende la muerte, es una traicién a la vida misma®®®. Este matiz frente
a la muerte, es determinante en los diferentes temas filoséficos que aborda. La
certeza de la inmortalidad o encontrarle un significado a la vida justamente fuera
de ella, constituye un quiebro mortal con el que pugna. Su postura de vivir sin
apelaciones a la esperanza religiosa, y aceptar la posibilidad de hacerlo con las
consecuencias obtenidas de la vision de lo absurdo. Y una de las primeras
consecuencias tiene que ver con el tema de la libertad, la cual entiende como un
problema concreto y no metafisico, pues este ultimo remite inmediatamente a
Dios, y en este caso no existe realmente el problema de la libertad -pues Dios es
amo- sino el problema del mal, que no deja mas que dos vias en las que, o0 se
elimina la responsabilidad humana ante el mal y con ello la libertad, o la
omnipotencia divina no es tal. La nocién de lo absurdo deja incomprensible una
libertad individual a un ser o principio eterno, pero remite a la Unica posible y

concreta:

No puedo tener de la libertad sino la concepcion
del prisionero o del individuo moderno en el seno

304 . . . . .y .
Camus hace referencia al conocido sentido que le da Pascal a la diversién, como aquello que aleja al

hombre de la vision de si mismo sobre la muerte y las miserias, es decir, sobre su propia naturaleza: “Si no
tiene divertimiento y si se le deja considerar y reflexionar acerca de lo que es, esta languida felicidad no le
sostendrd ya, caerd necesariamente en la vision de lo que le amenaza, de las rebeliones que pueden
acontecer, y finalmente, en la muerte y en las enfermedades que son inevitables [...]”. Pascal, Pensamientos.
Op. cit., p. 36-37.

3% Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. cit., p. 19.

Y esto se nota inmediatamente en el mismo lema, tomado de Pindaro, con el que introduce El mito de
Sisifo: “No te afanes, alma mia, por una vida inmortal, apura el recurso hacedero”. idem, p. 12. No es la
intencién que aqui se desarrolle in extenso la evolucidn o el arraigo que ha construido esta idea en el
pensamiento occidental; por mencionar, se destaca claramente el poeta italiano, Giacomo Leopardi, que
canta en su poema Amor y muerte lo siguiente, refiriéndose a la muerte: “toda vana esperanza, que
consuela/como a los nifios el mundo, / todo estlpido alivio/ apartadlo de mi; de nadie he de esperar/ a no
ser de ti sola”. G. Leopardi, Poesia y Prosa, p. 207. Y, evidentemente, F. Nietzsche, gran influencia en Camus,
quien afirma que la esperanza es el peor de los males, porque aumenta el tormento del hombre.
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del Estado. La Unica que conozco es la libertad
de espiritu y de accion. Ahora bien, silo absurdo
aniquila todas mis posibilidades de libertad
eterna, me devuelve y exalta, por el contrario, mi
libertad de accién. Esta privacion de esperanza y

de futuro significa un acrecentamiento en la
307

disponibilidad del hombre™".

Asi, la esperanza -gque entiende siempre como la espera de un mas alla o
de un sentido superior a esta vida- se contrapone con la lucidez obtenida por lo
absurdo. En este aspecto, realiza un analisis de las obras de Fedor Dostoievski y
de Frank Kafka, en donde concluye que ambos dan un salto a la esperanza.

Acerca de la obra del ruso, Dostoievski, afirma que los personajes de este
autor se caracterizan por cuestionar el sentido de la vida y por dicotomizar la
existencia desde la imposibilidad o imposibilidad de lo eterno: “La existencia es
engafosa o es eterna.” Este es el punto esencial del estudio camusiano, pues su
pugna es en pro de la aceptacion de lo definitivo de la mortalidad; el salto de
esperanza religiosa, ha sido la salida universal, aun entre pensadores como
Dostoievski y Kafka. Camus centra su analisis en el personaje llamado Kirilov, de
Los endemoniados®® quien se va a suicidar; primeramente se piensa que el
motivo es racional, “por una idea”; sin embargo, una mirada mas atenta al
personaje lleva a otra conclusion: “Siente que Dios es necesario y que es preciso
que exista. Pero sabe que no existe ni puede existir’>®. La inexistencia de Dios es,
para este personaje, causa suficiente para matarse en un acto de rebeldia
metafisica®’’. Y la existencia de Dios es importante, pues de El se podria derivar la
inmortalidad; y ésta es fundamental, pues en ella se asienta, tradicionalmente, el

sentido de la vida. 3*! La vida, entonces, o tiene un sentido mas alla de ella misma,

37 Albert Camus, El mito de Sisifo. Op. cit., p. 75-76.

Obra que adapt6 al género dramatico.
% fdem, p. 138.

Afirma Camus: “Para Kirilov, como para Nietzsche, matar a Dios es hacerse Dios uno mismo .es realizar en
esta tierra la vida eterna de que habla el Evangelio”. idem., p. 140.

31 Camus destaca de la obra de Dostoievski, didlogos en este sentido; verbi gratia, en el Diario de un escritor
cita textualmente: “<Si la fe en la inmortalidad es tan necesaria para el ser humano (que sin ella acaba por
matarse) es porque se trata del estado normal de la humanidad. Siendo asi, la inmortalidad humana existe

sin ninguna duda.>”. idem., p. 142-143. De Los hermanos Karamazov recuerda un didlogo de Aliocha con
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0 éste se encuentra en ella misma y en sus sensaciones. Concluye el analisis de
la obra de Dostoievski afirmando que el hombre, que era interiormente
Dostoievski, plantea lo absurdo pero termina en el salto de la esperanza religiosa.
“Lo que contradice lo absurdo no es su caracter cristiano, es el anuncio que hace
de la vida futura. Se puede ser cristiano y absurdo™*?.

Sobre el estudio de la obra de F. Kafka, que aparece a guisa de apéndice
del Mito de Sisifo, titulado “La esperanza y lo absurdo en la obra de Franz Kafka”,
se tiene que apuntar aqui la importancia que significa: intenta mostrar las dos
posibilidades de darle sentido a la vida: a través de la solucidén universal -es decir,
religiosa-, o a través de mantener la lucidez de lo absurdo que deja de esperar
mas alla4 de lo razonable y de la existencia misma. Camus siempre se mantendra
en la segunda posicion como una de sus mas férreas convicciones filosoficas.
Centra su breve estudio en las obras kafkianas de El proceso y El castillo,
contrastandolas. La primera mantiene la descripcion, el diagnostico y los simbolos
de lo absurdo, planteandolo y sin mostrar conclusiones; la segunda obra resuelve,
concluye e imagina un remedio de lo planteado en la primera obra. Busca justificar
su tesis que afirma que la filosofia existencialista inicia con lo absurdo, para luego
concluir en la esperanza religiosa que le dota de sentido: “Pero aqui encontramos
en estado puro la paradoja del pensamiento existencial, tal y como lo expresa por
ejemplo Kierkegaard: <Se debe herir de muerte a la existencia terrenal, pues s6lo

entonces nos salva la esperanza verdadera>"33,

Por ello, afirma que en las
literaturas se denote la doble condicion del hombre, que por un lado es absurda y
por otro lleno de grandeza; esto es porque se dicotomiza los estados del hombre
en lo que él llama las intemperancias del alma y los fatiles placeres del cuerpo: “Lo
absurdo es que sea el alma de este cuerpo la que lo sobrepasa tan
desmesuradamente™!*. Y es que en toda esperanza religiosa, lo primero que se

intenta trascender es el cuerpo mismo; después es la obstinacion por lo eterno

unos nifios, y cita textualmente: “<Karamazov, ées cierto lo que nos dice la religién, que resucitaremos de
entre los muertos, que podremos vernos de nuevo en el mas alla?> Y Aliocha responde: <Si, nos

encontraremos de nuevo, nos contaremos alegremente cuanto ha sucedido>”. idem, p. 143.
312 ¢

Idem, p. 145.

313 7

Idem, p. 174.

314 1

Idem, p. 167.
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aun ante el perseverante fracaso; la busqueda de Dios no solamente en lo que lo
afirma, sino en lo que lo niega, como su indiferencia e injusticia. Kafka es ejemplo
de esto: “La obra que no era sino repeticion sin alcance de una condicion estéril,
exaltacion clarividente de lo perecedero, se convierte aqui en cuna de ilusiones.
Explica, da una forma a la esperanza”". Kafka reconoce y se resigna a lo
absurdo, pero esto mismo le acerca a creer en una realidad mas alla de esta. Dios
representa una salida a la vida absurda del hombre y por ello, su busqueda rompe
esa condicion: “Dentro de los limites de la condicion humana, ¢;qué mayor
esperanza que la que permite escapar a esa condicion?”>°.

La critica que realiza hacia Kafka se enfoca en el tema que preocupa en
este subcapitulo precisamente: el tema de la esperanza ante la muerte. Encuentra
como un error el salto kafkiano, por tratarse de un suicidio filoséfico o de la

raz6n®'’ y por sacar esperanzar y vida de sus opuestos: “[...] extrae de sus
contradicciones razones para creer, y razones para esperar de sus
desesperaciones fecundas, y llama vida a su aterrador aprendizaje de la
muerte”™!8. Por ello, pretende mantenerse en la Unica espera que lo absurdo
revela y que sera una de sus méas grandes fidelidades*'®: la inmanente, la que no
espera salvo la muerte definitiva y se reconcilia con la tierra y lo que ella ofrece®®.

Esta es la Unica esperanza del hombre que toma en serio la gravedad de su
propia vida y que se mantiene lejos de cualquier renuncia: “Queremos solamente
que sea un orgullo que abdica para salvarse”?!. Esperanza que se mueve en la

322
I

Unica posibilidad de lo inférti es decir, que acepta sus posibilidades y sus

* fdem, p. 174.

318 fdem, p. 175.

Camus dice: “[...] supo representar con gran amplitud el paso cotidiano de la esperanza a la angustia y
de la sensatez desesperada a la ceguera voluntaria”. idem, p. 176-177.

> fdem, p. 177.

319 4y/eo sélo que la obra absurda puede conducir en si misma a la infidelidad que yo quiero evitar”. idem.,
p.174.

320 En este sentido se puede entender el lema que Camus escoge de Holderlin, para El hombre rebelde: “Y
abiertamente consagré mi corazon a la tierra grave y doliente, y a menudo, en la noche sagrada, le prometi
amarla con fidelidad hasta la muerte, sin miedo, y con su pesada carga de fatalidad, y no despreciar ninguno
de sus enigmas. Asi me até a ella con un lazo mortal”. Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 8.

32 Albert Camus, EI mito de Sisifo. Op. cit., p 176.

322 “E| Gnico pensamiento que no sea engafioso es, por ende, un pensamiento estéril. En el mundo absurdo,

el valor de una nocién o de una vida se mide por su infecundidad”. fdem, p. 92.
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limites; sabe su campo -que es lo perecedero- y es indiferente ante la
imposibilidad de lo eterno®*. Lo pasajero es lo Ginico que espera y éste se muestra
en su totalidad finita: “Aporta consigo todos los rostros del mundo y su
estremecimiento proviene de que se sabe perecedero”?*. Lo Unico indtil es lo que
espera mas alla del tiempo: “Es un gran engano pretender ver en Don Juan a un
hombre que se alimenta del Eclesiastés. Pues para €l nada es vanidad salvo la
esperanza en otra vida™%.

La esperanza en lo inmanente nace de una aceptacion y una renuncia
terrible: “Al final de todo esto, a pesar de todo, esta la muerte. Lo sabemos.
Sabemos también que con ella termina todo”*?®. Pero tras esta verdad aparece, en
su esencial alcance, la libertad: “morira al mismo tiempo que este cuerpo. Pero en
saberlo esta su libertad”®?’. Se renuncia a lo eterno, pero el corazén se vuelve a lo
sensible y su infinita diversidad; si siente el hombre por lo eterno, pero lo sabe
imposible y se decide por esperar en el campo de lo posible, sin ninguna apelacién
que conduzca mas alla del tiempo, pero que se planta en lo esencial de él, que es

la vida en su pureza, la que se siente; y la Unica libertad posible, la perecedera:

La divina disponibilidad del condenado a muerte
ante el cual se abren las puertas de la prision
cierta madrugada, ese increible desinterés por
todo, salvo por la llama pura de la vida, ponen de
manifiesto que la muerte y lo absurdo son los
principios de la Unica libertad razonable: la que

un corazén humano puede sentir y vivir®?®,

El mundo del hombre se llena de una esperanza por lo posible, y de una
claridad, por la razén, aunque detras de él esté el olvido y la nada. La esperanza
inmanente es la aceptacion de un mundo limitado y trasparente que se resiste al

consuelo méas alla de él.

323 «. . . , 7
“iQué es, en efecto, el hombre absurdo? El que sin negar lo eterno, no hace nada por él”. Idem, p. 110.
324 1

Idem, p. 97.

3% fdem, p. 94.

2% fdem, p. 115.
Ibidem.

Albert Camus, El mito de Sisifo, Op. cit., p.79.
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Don Miguel de Unamuno agoniza en el seno de la contradiccién, y la
incertidumbre vital es el bastién en el que se apoya para que no se dé la victoria,
ni de lo afectivo ni de lo racional. El caracter finito del hombre concreto, la muerte
qgue racionalmente es definitiva y la vida que desde su ultima raiz es deseo de
durar, son el caldo de cultivo para la incertidumbre; asi, decide no dar un paso
adelante que elimine alguno de los términos. Sin embargo, hay en él un matiz con
respecto al filésofo francés, Albert Camus: se concentra en el pulso de la vida sin
la intencién de romper la contradiccion. Y la vida espera ser, y ser siempre. La
certeza de que la muerte es definitiva es, para el vasco, una dimision, una
amputacion del radical afectivo que impulsa al individuo a la conservacion, y a las
sociedades a la perpetuacion. Es una posicion inamovible por esforzarse en
preservar la vida y su finalidad aun ante la muerte.

La mas honda aspiracion de la vida que el hombre concreto descubre en la
mirada vuelta hacia si mismo, es el ansia de ser y que su conciencia no se pierda:
“[...] para que no se confunda este yo concreto, circunscrito, de carne y hueso,
gue sufre de mal de muelas y que no encuentra soportable la vida si la muerte es
la aniquilacién de la conciencia personal [...]"*?°. La vida del hombre est4 en la
conciencia concreta y personal que él mismo se ha ido creando a través de su
paso; asi que el impulso vital es el deseo de continuacion de la conciencia de esta

concreta vida®*®°,

Es por esto que rechaza todos aquellos sucedaneos de
inmortalidad abstracta como consuelo ante la muerte. Frente al aniquilamiento de
la condicion mortal, y perdida la fe en la inmortalidad a causa del racionalismo
occidental, el hombre busca perpetuarse en un Todo, en la historia, en los hijos o
en arte.*® La idea de anegarse a una fuerza Universal, Total y Totalizadora, en el

gue el yo se disuelva dentro de una Suprema Conciencia, es, finalmente, la nada,

32 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op. cit., p. 21.

3% “No no sirven engafiifas de monismo. jQueremos bulto y no sombras de inmortalidad!”. idem, p. 35.
Cuando las dudas y nublan la fe en la inmortalidad del alma, cobra brios y doloroso empuje el ansia de
perpetuar el nombre y la fama, de alcanzar una sombra de inmortalidad siquiera. Y de aqui esa tremenda
lucha por singularizarse, por sobrevivir de alglin modo en la memoria de los otros y los venideros, esa lucha
mil veces mas terrible que la lucha por la vida [...]”. fdem, p. 38-39.
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pues el hombre concreto y personal aspira a la continuacion de él y de su
memoria, de aquello en donde esta contenida la vida:

Decir que todo es Dios, y que al morir volvemos a
Dios, mejor dicho, seguimos en El, nada vale a
nuestro anhelo; pues si es asi, antes de nacer, en
Dios estdbamos, y si volvemos al morir a donde

antes de nacer estabamos, el alma humana, la

conciencia individual, es perecedera®®.

La conciencia de la constitucion mortal del hombre, le llevan a éste a tratar
de afirmarse en los otros; y este impulso esta lleno de busqueda de poder, pues
se convierte, ya no en soélo afirmacion, sino en la imposicion del yo sobre los
demas®*. Es una lucha por la permanencia del nombre que pugna aun con el
pasado buscéandose un porvenir; el nombre de los muertos ocupa un lugar en la
historia y es por ello que se desvirtian para hacerse espacio. Este es el fondo de
la envidia, del ansia de singularidad; el deseo de persistir, por lo menos en la
historia, es la ocupacion cotidiana del hombre®**,

Asevera que esta ansia de permanecer en la mente y en la memoria divina,
esta de trasfondo en el mito de Abel y Cain; la envidia -que es hambre espiritual-
lleva a Cain a asesinar a su hermano: “Resuelto el que llamamos problema de la
vida, el del pan, convertiriase la Tierra en un infierno, por surgir con mas fuerza la

lucha por la supervivencia”®®.

A esto lo nombra conceptualmente como
erostratismo, que es el sucedaneo de la inmortalidad, de que al menos no
desaparezca el nombre de cada uno. Y es por ello que el hombre construye y se
esfuerza por ser parte de la cultura y el progreso, porque encuentra en ello una
finalidad y un baluarte para que su obra y su nombre persistan en la historia,
memoria colectiva®*. No obstante, el hombre de carne y hueso, sabe que todo lo
qgue el ser humano construye, esta destinado inexorablemente al olvido. Trabajar

Gnicamente para el progreso, la famay la historia -ante la muerte propia y la finitud

332 1

Idem, p. 63.

Unamuno piensa que la vanidad y la busqueda “maniatica” del hombre moderno en pos de la
originalidad, llevan esta inercia de imponerse sobre la memoria de los demas.

3% “Cuando el hombre no trabaja para vivir e irlo pasando, trabaja para sobrevivir”. idem, p. 40.

3 fdem, p. 40-41.

Unamuno escribe en su Diario: “Hay que volver a siy proponer el verdadero problema: éiqué serad de mi?
¢Vuelvo a la nada al morir? Todo lo demas es sacrificar el alma al nombre, nuestra realidad a nuestra
apariencia”. Miguel de Unamuno, Diario intimo. Op. cit., p. 91.
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gue como especie humana se comparte- es laborar para el olvido. Es su Diario

intimo deja ver claramente este desaliento y vaciedad:

Vivia dormido, sin pensar en tales cosas, perdido
en mis proyectos y mis estudios, confiado en la
razén, como viven otros. Vivia alegre y animoso,
sin pensar en la muerte mas que como se piensa
en una proposicion cientifica y sin que su
pensamiento me diera mas frio ni calor que el
gue me da el de que el sol se apagara un dia. He
vivido como viven los mas de mis amigos,
dejandome vivir y sofiando en dejar algo y en
aportar mi partecilla a la obra del progreso. He
vivido discutiendo de filosofia, artes y letras, y
como si todo esto fuera eterno. He vivido como
viven los que se llaman sanos de espiritu, fuertes
de él, equilibrados y normales, considerando a la
muerte como una ley natural y necesaria
condicion de la vida, Y he aqui que ahora no
puedo vivir asi y veo esos afios de animo, de
brios de lucha, de proyectos y alegrias como
unos afios de muerte espiritual y de suefio. Pero
no puedo impedir cierta tristeza por ellos. He
creido ser feliz y me veo arrancado de esa
felicidad®’.

Para comprender mejor el tema de la esperanza trascendente en Unamuno,
es preciso explicitar y hacer patente esta desesperacion que surge del deseo de
vivir desde el yo absoluto fenomenoldgico®® que se identifica con la misma vida

singular, puesto delante de la muerte que, racionalmente, es definitiva. La muerte

*7 [dem, p. 95.

Michel Henry describe de esta forma al cuerpo absoluto o el ser originario: “El ser originario del cuerpo
subjetivo, el cuerpo absoluto revelado en la experiencia interna trascendental del movimiento. La vida de
este cuerpo originario es la vida absoluta de la subjetividad; en ella vivimos, nos movemos y sentimos, ella
es el alfa y la omega de nuestra experiencia del mundo, por ella adviene el ser al mundo, y en la resistencia
que experimenta se nos manifiesta la esencia de lo real y adquieren todas las cosas consistencia, forma y
valor”. Michel Henry, Filosofia y fenomenologia del cuerpo. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2001, p. 186.
También dice: “Yo soy la vida de mi cuerpo; el ego es la sustancia de su organismo, la materia y el principio
de sus movimientos; dado que no seria nada sin ese fundamento que es para él la vida absoluta de la
subjetividad, ese cuerpo trascendente nuestro, que no es sino la frontera de tal vida, encuentra en ella su
unidad y principio de las determinaciones ontoldgicas que hacen de él el cuerpo del ego”. idem., p., 182.
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es el agente nihilizador®*® de la fuente e impulso de todo lo vital. La nada en que
se convertird este yo absoluto es el terror unamuniano y contraparte del estado
afectivo que se vuelca por el deseo de durar: “Mi terror ha sido el aniquilamiento,

la anulacién, la nada mas alla de la tumba
fundamentalmente soélo desea durar, no encuentra ningun consuelo salvo en la
continuacion de la concreta vida, de la memoria individual y persistencia del yo
gue nos distingue e identifica. Si la muerte es la nada, todo el mundo personal
muere también®***. Toda accién del hombre, todo humanismo que construye para
el futuro y sostén de la especie, lleva el fatalismo inexorable de la nada y el olvido.
Este fondo de desesperacion es el que esté detras si el hombre se muere del todo

y desde el que hay que interpretar las siguientes palabras:

Si al morirseme el cuerpo que me sustenta, y que
llamo mio, para distinguirle de mi mismo, que soy
yo, vuelve mi conciencia a la absoluta
inconsciencia de que brotara, y como a la mia les
acaece a las de mis hermanos todos en
humanidad, entonces no es nuestro trabajado
linaje humano més que una fatidica procesion de
fantasmas, que van de la nada a la nada, y el
humanitarismo, lo mas inhumano que se

conoce®¥.

Es evidente esta hambre de inmortalidad enfrentada ante la nada, producto
de los racionalismos histéricos que destruyen los mitos en donde se sustentan las
creencias de la inmortalidad. La nihilizacion del yo es inconcebible para el que

existe; la vida no puede “saber” salvo aquello que desea y, sin embargo, la

339 N , . T . , .
J. P. Sartre define a la muerte: “Asi, la muerte no es mi posibilidad de no realizar mas presencia en el

mundo, sino una nihilizacién siempre posible de mis posibles, que estd fuera de mis posibilidades”. Jean-Paul
Sartre, El ser u la Nada. Op. cit., p. 726.

340 Miguel de Unamuno, Diario intimo. Op. Cit., p. 29.

Escribe en su diario: “La imaginacién acude a engafiarnos y como nos representamos el mundo después
de nuestra muerte sobreviviéndonos no pasa de ser una representacién que morira con nosotros y que asi el
mundo, nuestro mundo, acabara al acabar nosotros, y si no hay otra vida nuestro fin es el fin del mundo.
iTriste consuelo el que seguird el mundo y viviran nuestros hijos y nuestras obras muertos nosotros. Triste
consuelo si al morir morimos del todo volviendo a la nada! No consuelo, sino desconsuelo y desesperacion”.
idem, p. 114.

2 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 32.
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343 entendida por Unamuno como la supresién de

imaginacion lleva a intuir la nada
lo sensible hasta llegar a la absoluta inconsciencia. La vida, si esta destinada a
morir del todo, pierde su magnificencia: “Si la conciencia no es, como ha dicho
algun pensador inhumano, nada mas que un relampago entre dos eternidades,
entonces no hay nada mas execrable que la existencia”**. Y sin embargo, resiste
la tentacion de cualquier salto que abandone o utilice a la razén para traer algun
consuelo ante esta desesperacion. La busqueda de la verdad, es decir, el esfuerzo
de ser sincero ante lo que sabe y ante lo que siente, se lo impide. Mas no poderse
salvar a través de la razén, no le impide darse cuenta de que el hombre necesita

salvacion.

La incertidumbre es la base del consuelo, porque no se llega a ninguna
certeza con respecto a las posibilidades o imposibilidades ante la muerte. La
certeza de la continuacion de la vida es un abandono de la razon; la certeza de
qgue la muerte es definitiva es la desesperacion. Refiriendose a B. Spinoza y a la
afirmacion contenida en su Etica, que argumenta que le parece absurdo de que
alguien que se sabe sin posibilidades de eternidad, prefiera no tener alma o perder
su razon; Unamuno se opone totalmente a esto, y replica:

Porque si, pobre judio portugués desterrado en
Holanda, si, que quien se convenza, sin rastro de
duda, sin el mas leve resquicio de incertidumbre
salvadora, de que su alma no es inmortal,
prefiera ser sin alma, amens, o irracional, o
idiota, prefiera no haber nacido, no tiene nada,

absolutamente nada de absurdo®®.

343 . .. . . ., e .
Unamuno intenta en su Diario, y con un esfuerzo de la imaginacion, describir el anonadamiento: “Ponte

a pensar que no existes y veras lo que es el horror de la sepultura espiritual. El terrible estado de conciencia
en que pensamos que no hay tal estado, el pensar que no pensamos, da un vértigo de que ya la razén no
cura”. Miguel de Unamuno, Diario Intimo. Op. cit., p. 97. Més adelante continta en este tenor: “Imaginate lo
mas vivamente que puedas que de pronto te quedas ciego y que luego, cuando vas ya consolandote de tu
ceguera con las impresiones de los demds sentidos, te quedas sordo; y que luego pierdes el tacto y el olfato
y el gusto y hasta la sensacidon de tus propios movimientos, quedando como cosa inerte a la que ni el
suicidio le es posible por no poder servirse de si misma. Aun te quedan tus pensamientos solitarios, tu
memoria, aun puedes viviré en tu pasado. Pero he aqui que hasta tus pensamientos empiezan a
abandonarte, y privado de sentidos no puedes sustituirlos ni renovarlos, y se te van liquidando y se te
evaporan y te quedas en la mera conciencia de existir y hasta ésta pierdes al cabo, y te quedas solo,
enteramente solo...no, no te quedas, que ya eres nada”. Miguel de Unamuno, Diario intimo. Op. cit., p. 115.

344 Miguel de Unamuno, Del sentimiento trdgico de la vida. Op. cit., p. 11.

345 ¢

Idem, p. 85.
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De esta forma, se apoya en la imposibilidad definitiva de no tener una real
certidumbre sobre si la muerte es o no definitiva. Esta incertidumbre le basta para
no renunciar a su razén, ni mucho menos al brio vital por durar. Quien renuncia a
este impulso de la vida es porque, al final de cuentas, se dej6 vencer por las

evidencias de la razén y dejo de esforzarse por perseverar en su Sser:

Mi salud y mi fortaleza, me empujan a
perpetuarme. jEsa es doctrina de endebles que
aspiran a ser fuertes®*®, pero no de fuertes que
son! Solo los débiles se resignan a la muerte
final, y sustituyen por otro el anhelo de
inmortalidad personal. En los fuertes, el ansia de
perpetuidad sobrepuja a la duda de lograrla, y su
rebose de vida se vierte al mas alla de la
muerte®’.

No se somete, primeramente a la razén que afirma la mortalidad definitiva,;
ni a los excesos del sentimiento que, dando un salto, eliminan a la filosofia, a lo
racional®*. De la aceptacion de esta desproporcion, del dolor de querer vivir y de
la incertidumbre ante la muerte, surge la congoja espiritual, que es el
reconocimiento de una necesidad absoluta: “Si del todo morimos, ¢para qué
todo? ¢Para qué? Es el ¢para qué? de la Esfinge, es el ¢para qué? Que nos
corroe el meollo del alma, es el padre de la congoja, de la que nos da el amor de
esperanza”*°. La congoja espiritual es producto de esa incertidumbre por querer
ser y no tener corroboracién racional de este anhelo; congoja del presentimiento
del anonadamiento, congoja por la necesidad de ser. Pero salvarse de la nada, a
la que se encamina lo individual y lo colectivo de todo hombre y todo lo humano,

solo Dios, si existe, puede salvarnos: “Queremos salvar nuestra memoria, siquiera

346 . . ez .
Unamuno se refiere a la posicién Nietzscheana del sobre-hombre.

347 1
Idem, p. 38.
348 4 . . . ~ ,

Y vuelven los insensatos, los que no estan a dejarse engafar, y nos machacan los oidos con el sonsonete
de que no sirve entregarse a la locura y dar coces contra el aguijon, pues lo que no puede ser es imposible.
<Lo viril -dicen- es resignarse a la suerte, y pues no somos inmortales, no queramos serlo; sojuzguémonos a
la razén sin acongojarnos por lo irremediable> [...]". idem, p. 37.

> Ibidem.
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nuestra memoria. ¢ Cuanto durard? A lo sumo, lo que durare el linaje humano. ¢Y
si salvaramos nuestra memoria en Dios?”**°.

La existencia de Dios se hace absolutamente necesaria, porque si El existe,
podria haber posibilidad de no morir del todo®". La existencia real del hombre esta
supeditada a la existencia de lo Sagrado, que no puede ser indiferente a la
injusticia de vivir para morir del todo, sino que deberia de ser el procurador de
verdadera existencia, es decir, de continuacion concreta de la vida.

El ser es aquello que permanece, que sigue a pesar de los cambios. La vida
del hombre quiere ser en este sentido y no quedar en los cambios sustantivos
qgue llevan al hombre concreto al olvido y a la nada. Empero, para ser, le es
indispensable que exista Dios y la existencia de El le es indiferente a la razon o le
es imposible negarlo o afirmarlo. En este punto, el hombre Unicamente sabe que
necesita de El, para que asi tenga realmente una existencia verdadera: “Sufro yo a
tu costa, / Dios no existente, pues si tu existieras, / Existiria yo también de

veras”>>?,

En este punto crucial, en donde se unen la incertidumbre y la necesidad de
Dios, se gesta lo que se ha nombrado aqui como esperanza en lo trascendente,
gue es aspiracion que se enfrenta con el limite, con la muerte; que nunca llega a
ser certeza -porque estd mezclada con la duda-, sino que estd mas atenta a las
fuerzas contenidas en la vida y a sus necesidades; consciente, no de la necesidad
ontolégica de Dios, sino de la necesidad vital que tiene el hombre de que

exista®?,

>0 fdem, p. 41.

Para Unamuno la existencia de Dios es lo Unico que podria garantizar la inmortalidad. Lo Sagrado es la
puerta a la esperanza, si Unicamente nos salva de la nada: “Un dia, hablando con un campesino, le propuse
la hipdtesis de que hubiese, en efecto, un Dios que rige el Cielo y la Tierra, Conciencia del Universo, pero
gue no por eso sea al alma de cada hombre inmortal en el sentido tradicional y concreto. Y me respondié:
<Entonces, ¢para qué Dios?>". fdem, p. 5. En este tenor, también dice: “Si, si existiera el Dios garantizador
de nuestra inmortalidad personal, entonces existiriamos nosotros de veras. iY si no, no!”. idem, p. 87.

*2 Final del poema titulado La oracion del ateo. Miguel de Unamuno, “La oracion del ateo”, en Antologia
poética. México: Editorial Porrua, 2010, p. 98.

*3 Hay posiblemente una relacién aqui con el pensamiento de Heidegger: “Sélo un dios puede adn
salvarnos”. Cfr. Jacobo Mufioz, “Sélo un dios puede aln salvarnos” en Heidegger o el final de la historia,
Juan Manuel Navarro Cordén, Ramén Rodriguez (comps.) Madrid: Editorial Complutense, 1997.
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Albert Camus y Miguel de Unamuno representan para este estudio la
encrucijada existencial que se presenta en el camino hacia una hermenéutica de
la finitud. Su posicion filosofica dista de ser, en este punto crucial, un mero
acercamiento abstracto o mediatizado que cae en la aceptacion ingenua o que
pasa por alto el tema de la espera ante la muerte. Ambos construyen desde los
mismos confines del pensamiento y se obstinan por llevar siempre el principio con
el que comenzaron a re-construir desde lo mas profundo de lo tragico y lo
absurdo.

La esperanza representa el impulso vital para construir sentido ante el
extremo de la finitud, la muerte; y es, ademas, la caracteristica mas importante
para no sucumbir al nihilismo; es el esfuerzo, netamente humano, de no desistir
aun en el limite de la existencia, de tomarla radicalmente como limite y partir de
las fronteras del pensamiento; es enfrentarse a la muerte, racionalmente definitiva,
y crear un sustento desde la irreconciliacion con la condicién finita, que exalta la
seriedad y las fuerzas mas profundas de la vida. La esperanza inmanente y
trascendente tienen una misma genealogia, la finitud; la primera tienen en ella
misma su finalidad; la segunda tienen su finalidad en la continuacién concreta de
la conciencia; y, sin embargo, ambas nutren lo inmanente; es decir, esta vida
finita.

Esto es lo que ambos fil6sofos representan, y que en este estudio es
aprehendido como principio en la via hacia una hermenéutica de la finitud.
Ademas -y sumamente importante porque justifica el estudio paralelo que se hace
acerca de Camus y Unamuno- se acentla el matiz que los diferencia y que aqui
nombramos como esperanza en lo inmanente y en lo trascendente; es decir, la
espera que se hace en el campo de lo posible y en el de lo imposible. Camus, sin
abandonar la contradiccion, hace hincapié en lo racional a partir “de lo que sabe’;
Unamuno se apoya, sin abandonar la razon, en el anhelo profundo de ser. Este
matiz aparece como algo significativo pues, en adelante, todas las posiciones
filosoficas de estos autores, sus prioridades y sus renuncias, estan sujetas a él. En

Camus, la muerte es claramente definitiva y nunca renuncia a esta posicién, aun a
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sabiendas del deseo de durar; en Unamuno, la muerte es racionalmente definitiva,
mas decide no renunciar ni permanecer indiferente al empuje vital, pues cree que
alli es en donde nace toda grandeza humana; ambos se oponen a toda afirmacion
de la muerte. Unamuno tiene un cierto pesimismo -producto de la incertidumbre-
acerca de la persistencia de la conciencia después de la muerte®**; Camus es
totalmente pesimista al respecto; Unamuno mantienen la posibilidad de la
pregunta por lo religioso y Camus la enfrenta de espaldas para centrarse en la
ética politica. Ambos se unen en la necesidad de una moral, pero desde su
postura sobre la esperanza ante la muerte.

La salvacion del hombre: aqui estd un punto crucial de la vertiente que
surge en la hermenéutica de la finitud. Camus sabe la suprema injusticia que
representa la muerte definitiva, la finitud absoluta; pero decide no buscar ninguna
otra salvacion que la que el hombre se pueda proporcionar a si mismo; la
salvacion le es indiferente porque la atencién que le presta y su esperanza le
llevan a perder la gravedad de lo puramente humano, de lo que si puede salvar y
en donde si puede obrar. Unamuno vive en una meditatio mortis de continuo y
desespera ante la posibilidad de la suprema injusticia de que seria morir del todo;
para él, nada lo puede salvar sino Dios; no cree en El, pero si en la suprema
necesidad que de El tiene el hombre para salvarse del absurdo existencial de la
vida ante la muerte; Dios no llega a ser nunca una certeza, sino la necesidad mas
profundamente sentida.

En resumen: la muerte -racionalmente, es decir, filoso6ficamente- es
definitiva. Este estudio no pretende traspasar este limite, pero si construir a partir
de él. Otro término es el deseo de durar. Unamuno y Camus ensefian a aceptar
honestamente la fuerza constitutiva de este impulso en el hombre; esta
investigacion lo toma como uno de los principios fundamentales. Hasta ahora se
presentan dos nociones cardinales que abren una bifurcacion en el camino a la

hermenéutica de la finitud: primero, la incertidumbre: es el estado ultimo de la

354 . . , .
“Creo que por el contrario, que muchos de los mas grandes héroes, acaso los mayores, han sido

desesperados, y que por desesperacidn acabaron sus hazafias. Y que aparte este mismo pesimismo, cabe un
cierto pesimismo trascendente engendrador de un optimismo temporal y terrenal [..]”. Miguel de
Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 93.
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persona acerca de si la muerte es o no definitiva; aqui se sustenta, por lo menos
hasta ahora, la pertinencia de la pregunta sobre la posibilidad de una filosofia de
la religion y de lo Sagrado; ademas, en ella se encuentra la fuente de una
esperanza honda del hombre que pide que la muerte y el olvido no tengan la
altima palabra en todo lo humano. Segundo: la aceptacion de lo definitivo de la
muerte; en este estado afectivo-racional se fundamenta la posibilidad de un
consistente humanismo que sea consciente de la seriedad y de la responsabilidad
de la vida construida por el hombre y donde la injusticia social, el crimen se
revelen en su absoluta gravedad.

Asi, quedan dos vias hermenéuticas sobre la finitud y su extremo, la
muerte, extraidas a partir del analisis realizado hasta ahora de Albert Camus y
Miguel de Unamuno: su aceptacion definitiva aun ante el deseo de durar, o vivir de
la aspiracion profunda por perseverar, en una incertidumbre vital. Este es un
principio hermenéutico importante que hasta ahora se puede ver claramente en
este estudio. Queda ver si las dos vias se niegan mutuamente o se co-pertenecen
en un vinculo que permite el transito por ambas posiciones filosoficas ante la

finitud existencial.
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3.3.1. La agonia y la rebeldia como postura hermenéutica ante la finitud
existencial.

Uno alcanzara la grandeza porque esperé
lo imposible, ese es el mas grande de
todos. Todos perduraremos en el recuerdo,
pero cada uno sera grande en relacién a
aguello con que batallé. Y aquel que batall6
con el mundo fue grande porque vencio al
mundo, y el que batall6 consigo mismo fue
grande porque se vencié a si mismo, pero
quien batall6 con Dios fue el mas grande de
todos.

Soren Kierkegaard®>®.

El tema de la esperanza inmanente y trascendente se ha vuelto un sesgo
muy importante en el desarrollo de la investigacion. El hombre, ante la consciencia
de su concreto acabamiento, de su finitud existencial, aun espera; y ésta deviene
en empuje vital de lucha y rebeldia. La esperanza en lo trascedente funda la
agonia, en su sentido originario de lucha; la esperanza en lo inmanente sustenta la
rebeldia. Estos dos estados co-originarios avanzan y van delineando un esbozo, a
partir de sus propios fundamentos de la obra y praxis humana. La agonia y la
rebelion toman la forma del esfuerzo por crear sentido en contra de la condicion
mortal del hombre y por constituir una moral y una ética ligada cordialmente a la
esperanza de la que proviene.

Asi, es necesario precisar como a partir de la espera, en lo inmanente o lo
trascendente, se constituye un sentido que va circunscribiendo temas, prioridades
y preguntas filosoéficas; y que sin embargo, mantiene un mismo temple: la lucha
contra la condicion mortal, en lo que ésta tiene de injusto, desde el reconocimiento
hondo de lo vital, en pos de desvelar -que ya esta, pero que hay que des-ocultar-
un sentido practico encarnado en él.

La oposicion ante la muerte y la nada que hacen Unamuno y Camus,
antecede a la que en la actualidad realiza Miguel Garcia-Bard, quien reane en el
concepto hispano de dolor, la condicion humana que tiene que ver en el aspecto

del sufrimiento y el mal, y al que hay que oponerse y resistir ante él, sin llegar a

3 Kierkegaard, Temory Temblor. Op. cit., p. 71.
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aceptarlo como un aspecto natural o sobre-natural. El dolor fractura el sitio en
donde se da la comprension unitaria y que da coherencia a lo que se entiende de
la propia vida. Es decir; el dolor, entendido como el mal, es aquello que fuerza,
presiona y rompe irremediablemente nuestras piezas, para lograr entrar y
desfigurarnos el paisaje familiar que nos habiamos venido construyendo, y en
donde el mundo tenia significado. EI mal no tiene un por qué, sino que es
“...facticidad pura, limite y esencia de todo limite, revolucion de todas las
tranquilidades y seguridades estupidas de los pobres corazones -que es natural

u356' Y es

que busquen reposo aunque sea fabricandose las ilusiones mas burdas-
ante esto en lo que hay que tomar una posicion: la irreconciliacién ante el extremo
de la finitud y todas sus manifestaciones, la muerte, vista en esta investigacion
como una de las facetas del mal®*’. La posicién hermenéutica asumida aqui es no
buscar justificacion que alivie o reduzca el mal a una compresion que termine por
eludirlo®®. Es necesario resistir ante la sinrazén del mal, sin dejarse arrastrar por
ello a la desesperacion. Pero, ¢esto no deja de lado a la accion filosofica? En este
punto es necesario apegarse a la posicion de Garcia-Baré: “El mal es el limite que
la filosofia no puede traspasar mas que sucumbiendo a la ilusidn insondable que
es dejar repentinamente de verlo”™®. La condicién finita del hombre es tomada
aqui como el limite fundamental del hombre; pero se adhiere a este planteamiento
gue afirma que pensar el limite y en el limite, es constitutivo de la misma accion de

la filosofia.

356Miguel Garcia-Baro, Op. cit., p. 56.

%7 Garcia-Baré afirma que hay dos tipos de respuesta ante el dolor: la primera es aquella que trata de
mitigarlo a través de una asimilacion de aquella maldad que se experimenta; el dolor llega a ser asimilado
por un bien mayor que termina convirtiéndolo en necesario. La segunda respuesta se presenta cuando el
mal es experimentado de forma irreductible y no es posible encajarlo en la propia vida: “[...] cuando
precisamente comprendemos que lo que no cabe, es entender el mal que llega”. idem., p. 42.

2 Enel predmbulo de su libro La experiencia trdgica de la muerte, José Martinez —al referirse a la muerte de
su padre acaecida ya hace muchos afios- afirma lo siguiente y que ilustra esta no resignacién a comprender
la experiencia del mal, que en su caso se le presenta como la muerte: “Este es un libro en contra de su
muerte, contra toda muerte, para combatir la tentacién de justificarla y el impio deseo de darle valor; ha
nacido de la irresignacion y el desconsuelo, para conservar piadosamente la memoria de una herida y
respetar un hueco que nada puede cubrir. La Unica piedad que conozco hacia los muerto es no olvidarlos, no
olvidar lo que amaron, no dejar perder lo que anhelaron, no acostumbrarnos a su muerte ni hacerla
necesaria. La Unica piedad que reconozco hacia los vivos es resistir con ellos codo a codo, corazén con
corazon, fraternalmente, contra la muerte”. José Martinez Hernandez, La experiencia trdgica de la muerte.
Espafia: Ediciones de la universidad de Murcia, 2010, p. 15.

% Miguel Garcia-Barg, Op. cit., p. 55.
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Aqui se encuadran las posturas de Unamuno y Camus en el camino que se
ha venido construyendo hacia una hermenéutica de la finitud, pues ésta se ha
revelado como un limite absoluto y -en una de sus caras- como la suprema
injusticia que todo empuje vital tiene que enfrentar. Sélo colocando a la muerte
como aquello que hay que afrontar sin ninguna renuncia, dejando fuera cualquier
aceptacion que no provenga de este impetu que la rechaza en todos sus modos;
Gnicamente asi podra aparecer una manera solidaria, estética, ética y el
fundamento del sentimiento religioso, coherente a una filosofia de la finitud. Se
pretende ir justificando en esta investigacion la reivindicacion de la filosofia de los
limites a la actualidad; filosofia que se enfrenta con lo incognoscible, porque la
existencia tiene también este aspecto de irracionalidad y de la cual también hay
gue tomar postura, que no sea simplemente relegandola; saberla mirar, asi, en su
irracionalidad, para que destile pensamientos y temas, y aporte una atisbo distinto

a lo que llamamos racional y razonable.

En Miguel de Unamuno, la esperanza trascendente le lleva e emprender
una lucha paradgjica que él denomina como agonia; es decir, lucha®®. Y ésta es
el esfuerzo del hombre por atender a sus intimos problemas acerca de la finitud
humana y sus esperanzas ante ella; lucha que es contra el destino, el misterio y su
altimos y mas profundo ¢para qué? que se encuentra allende al enfrentamiento
cotidiano por el progreso y la justicia, o mejor dicho, nutriéndola®*. Y esta agonia
no se supera, sino que se vive de ella, sin buscarle un remedio: 9...] y sé todo lo
que la religién y la politica deben a los que han buscado consuelo a la lucha en la

lucha misma, y aun sin esperanza y hasta contra esperanza de victoria”3®.

360 . . . .. . e .
Toma el término en su sentido original, que significa lucha: “[...] es el haber restablecido el verdadero

sentido, el originario o etimolégico de la voz “agonia’, el de lucha. Gracias a ello no se confundira a un
agonizante con un muriente o moribundo”. Miguel de Unamuno, “La agonia del cristianismo”, Op. cit., p.
230.

%1 “|levo en lo dentro de mis entrafias espirituales la agonia, la lucha, la lucha religiosa y la lucha civil, para
poder vivir de mondlogos”. fdem., p. 230.

**2 1bid., p. 230.
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La vida es esencialmente lucha, contra la muerte y contra la vida que se
acaba®®. Y la forma de la lucha, se encuentra en la duda:

¢Y qué es dudar? Dubitare contiene la misma
raiz, la del numeral duo, dos, que duellum, lucha.
La duda, mas la pascaliana, la duda agdnica o
polémica, que no la cartesiana o0 la duda
metddica, la duda de vida —vida es lucha-, y no

de camino —-método es camino-, supone la
364

dualidad del combate™".

Es asi que la agonia es lucha de duda vital, de una incertidumbre
metafisica, de busqueda que encuentra su sentido en ella misma, pero que es
impulsada por los impetus del fondo de la vida por ser®®®. No hay conciliacién
entre las partes que constituyen la contradiccion, sino Unicamente una profunda
asociacion filial entre ambas:

Razén y fe son dos enemigos que no pueden
sostenerse el uno sin lo otro. Lo irracional pide
ser racionalizado, y la razén solo puede operar
sobre lo irracional. Tiene que apoyarse uno en
otro y asociarse. Pero asociarse es lucha, ya que
la lucha es un modo de asociacion>®°.

Lo tragico de la lucha esta contenido en la decision de no sucumbir a la
pendiente de solucionarla, sino de vivir de ella: “El lector verd& como esa
incertidumbre, y el dolor de ella y la lucha infructuosa por salir de la misma, puede
ser base de accion y cimiento de moral”*®’. La agonia esté llena de incertidumbre,
pero también de la fuerza de la esperanza en lo trascendente, que no se resigna a

la conclusién racional de que la muerte lo sea del todo:3*®

3% “Se habla de struggle for lives, de lucha por la vida; pero esta lucha por la vida es la vida misma, al lives, y
es a la vez la lucha misma, la struggle”. idem., p. 235

%% [dem., p. 238.

363 “[...] un hombre de contradiccién y de pelea, como de si mismo decia Job; uno que dice una cosa con el
corazon y la contraria con la cabeza, y que hace de esta lucha su vida.”. Miguel de Unamuno, “Del
sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 181.

% [dem., 80.

367

Idem., p. 92.

368 . . . . . ; s
“De continuo la voluntad, y quiero decir, la voluntad de no morirse nunca, y de continuo la razén la esta

batiendo con vendavales y chaparrones”. fdem., 79.
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[...] que la inmortalidad del alma individual es un
contrasentido l6gico; es algo, no soélo irracional,
sino contra-racional; pero la sinceridad me lleva a
afirmar también que no me resigno a esa otra
afirmacion y que protesto contra su validez®®,

Ante la muerte, que racionalmente se muestra como el limite metafisico de
la existencia individual y concreta, tomo una postura beligerante en la que no se
permite dimitir al impulso de la vida por seguir siendo; y esta lucha -que se
transforma también en metafisica, porque se constituye como eje central de su
interpretacion y explicacion del mundo y del hombre-, tiene como Unica finalidad
mantenerse en ella: “[...] t te imaginas luchar por la victoria y yo lucho por la
lucha misma”®'°. La contradiccién, desplegada en la afirmacién de la temporalidad
del hombre, se convierte en pugna perenne que no permite ningun absoluto: ni de

la nada, ni de la eternidad:

No comprendo a los hombres que dicen que
nunca les atormenté la perspectiva allende de la
muerte, ni el anonadamiento propio les inquieta;
por mi parte no quiero poner paz entre mi
corazén y mi cabeza, entre mi fe y mi razén;
guiero mas bien que se peleen entre si.3"

Lo unico cierto, lo que no necesita justificacion ni sostén racional, que no
hay un vestigio de duda ni de muerte, es el anhelo de ser, de seguir siendo.
Anhelo que no sabe de muerte ni de finitudes, sino que es fuerza pura de vida, y
gue esta de fondo constitutivo del sentimiento humano que funda todas las
doctrinas del espiritu. Es el sentimiento de la vida que lleva el impetu furioso que
no lo deja resignarse a aceptar la muerte definitiva. Y ese sentimiento le es
suficiente para emprender una lucha que no mitiga, ni ante la razén ni el fatalismo;
y que es mas gue suficiente para llenar una vida lucida de su contradiccion, y que

incluso, se alimenta de ella. Decide vivir en la linea del limite, sin traspasarlo -

% [dem. P. 84.

En este tenor, también afirma: “No es ya la infancia que se me aleja y con ella mi brumoso nacimiento; es
la vejez que se me acerca y mi brumosa muerte con ella. {Comprendes ahora lo de la lucha?”. “De la
correspondencia de un luchador”, Miguel de Unamuno, “Mi religién”, Op. cit., p. 25.

>t Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 86.

370
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porque seria abandonar a la inteligencia y dar rienda suelta a la imaginacion- , ni
darle la espalda negandolo -pues seria la negacion del anhelo que da esperanzas
y dejarse envolver en la pura y llana facticidad-; mas bien es un no agoénico y
rebelde que levanta al corazon y a la inteligencia en un abrazo dialéctico que no le
deja desesperar y que no renuncia a nada; que le regala una lucidez que no le
permite dejar de ver la realidad radical del hombre. No hay victoria -ni de su razén
ni del anhelo-, sélo pugna que, al menos, nos llenara de fuerza y voluntad por vivir;
es decir, hombres de mas espiritu>’?. La lucha es, desde varios frentes, con lo
imposible: a) epistemologica, pues la razén estad incapacitada para ofrecer
certezas, b) contra la muerte y el olvido, que aparecen como el destino infalible no
sélo del hombre, sino del Universo; c) contra la desesperacion; pues el sinsentido
amenaza con devorar la comprension unitaria de la vida. Asi que solo ofrece una
salida: la no justificacion de la muerte y la lucha cotidiana en el limite:

En una palabra: que con razén, sin razéon o
contra ella, no me da la gana de morirme. Y
cuando al fin me muera, si es del todo, no me
habré muerto yo, esto es, no me habré dejado
morir, sino que me habra matado el destino
humano. Como no llegue a perder la cabeza, o
mejor aun que la cabeza, el corazon, yo no dimito

de la vida; se me destituira de ella®".

Aqui se encuentra contenida la base de la agonia unamuniana, que tiene su
fuente en la esperanza trascendente y que se convierte en una forma de la
hermenéutica de la finitud. A pesar del destino ineludible de la muerte, nunca se le
acepta como tal; y la vida, que es lucha, es tomada desde su raiz, desde su motor,

para re-signarla desde alli. Uno de sus inolvidables personajes de novela dice:

-¢,Qué soy yo? Un hombre que tiene conciencia
de que vive, que se manda vivir y que no se deja
vivir, un hombre que quiere vivir. Apolodoro, vivir,
vivir. Yo tengo voluntad y no resignacion de vivir;

372 P
“Que busquen ellos, como yo busco; que luchen, como lucho yo, y entre todos alguin pelo de secreto

arrancaremos a Dios, y, por lo menos, esa lucha nos hard mas hombres, hombres de mas espiritu”. idem.,
pp. 12-13.
3% Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 71.
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y me resigno a morir porque quiero vivir; no, no
me resigno a morir, no me resigno. .. jy moriré!*".

Es por eso que la agonia empuja a enfrentarse con el misterio, con la
imposibilidad racional, con Lo Sagrado; pues se tiene de él, no una certidumbre,
sino una necesidad absoluta. Mas este empuje vale por si mismo, porque no
dimite ante cualquier determinismo, sea existencial o epistemoldgico, que lleve a
una inclinacién pasiva; sino que es i-resignacion metafisica ante la metafisica de
la finitud.*"® Lo Gnico pristino es el deseo de seguir siendo, y eso es suficiente para
la determinacién de la agonia; el limite, es decir, el misterio sobre la muerte, es su
adversario:

Y bien se me dira, “;Cual es tu religion?” Y yo
responderé: mi religion es buscar la verdad en la
vida y la vida en la verdad, aun a sabiendas de
gue no he de encontrarlas mientras viva;, mi
religion es luchar incesantemente con el misterio;
mi religién es luchar con Dios desde el romper
del alba hasta el caer de la noche, como dicen
que con El luché Jacob. No puedo transigir con
aquello del Inconocible — o Incognoscible, como
escriben los pedantes — ni con aquello otro de “de
aqui no pasaras’”. Rechazo el eterno
ignorabimus. Y en todo caso, quiero trepar a lo
inaccesible™®.

La agonia es la oposicion a las determinaciones existenciales que, a priori

y/o por cientificismo, asumen el ignorabimus-ignoraremos indiferente sobre el

377

misterio de la existencia finita®"’, o que pletéricamente convierten a la postura

74 Miguel de Unamuno, “Amor y Pedagogia” en Amor y Pedagogia, Nada menos que un hombre. Madrid:

Club Internacional del Libro, 1999, p. 112.

> camus opina que la metafisica es aquello que explica o los criterios de explicacién del mundo y del
hombre. Aquello constitutivo de los entes — realidad; de lo que se parte y que por ello no se puede superar.
376 Unamuno, Miguel de, “Mi religiéon”, Op. cit., p. 10.

377 ug) ignordbimus, ignoraremos, es un dogma como otro dogma cualquiera, y ha nacida mas que de la
conviccion, de la desesperacion cientifica”. Miguel de Unamuno, “Del escepticismo fanatico” en Mi religion y
otros ensayos breves. Op. cit.,p. 141. Unamuno seguramente esta concordando con el pensamiento
pascaliano que hace sobre aquellos que obcecadamente dejaban de lado los asuntos limites por los
practicos: “Como no sé de donde vengo, tampoco sé a donde voy; y sé que solamente que al salir de este
mundo caigo para siempre jamas o en la nada o en las manos de un Dios irritado, sin saber cudl de estas dos
condiciones me serd eternamente dada por herencia. He aqui mi estado, lleno de flaqueza y de
incertidumbre. Y de todo esto concluyo, pues, que debo pasar todos los dias de mi vida sin pensar en
averiguar lo que me va a acontecer. Quiza pudiera encontrar algun esclarecimiento en mis dudas; pero no
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cientifica en un muro inquebrantable, o a la cerrazon fideista que no se permite
dudar. El esfuerzo vital se centra en asumir la contradiccién e intentar tenazmente
en superarla; esfuerzo que obtiene su motor precisamente de su contrario: la
desesperacion. Y en este conatus, que emana del brio de la incertidumbre vital, se
encuentra la raiz de la postura unamuniana que no se deja determinar por nada
precisamente en la mas profunda consciencia de la limitacién humana:

No espero nada de los que dicen: jNo se debe
pensar en eso! Espero menos aun de los que
creen en un Cielo y un Infierno como aquel en
gue creiamos de nifios, y espero todavia menos
de los que afirman con la gravedad del necio:
Todo eso no son sino fabulas y mitos; al que se
muere lo entierran, y se acabd’. Sélo espero de
los que ignoran, pero que no se resignan a
ignorar; de los que luchan sin descanso por la
verdad y ponen su vida en la lucha misma mas
gue en la victoria®’®.

Albert Camus se levanta en la creacion de sentido precisamente en donde
no lo hay. El pensamiento y la filosofia insisten en la unificacion del hombre: su
condicién y el mundo. Pensar es unificar, y la filosofia reine el mundo en torno al
sentimiento del hombre. EI hombre no tiene otra finalidad que la vida misma, y la
muerte es el final radical de toda posible teleologia: “Mi campo [...] es el
tiempo™’®. Su libertad es plena cuando acepta lGcidamente que con la muerte,
muere del todo; la tierra y la criatura son su patria. Por ello le es indispensable una
reivindicacién del hombre contra su destino, a pesar de que toda accién es inutil,
pues siempre, al final, la muerte termina con todo. Pero es, justamente, contra

esta condicion -este limite constitutivo del hombre que le muestra su situacion

me quiero tomar la pena de ello ni dar un paso para buscarlo y después, tratando con desprecio a quienes
trabajen en esta faena, voy a marchar, sin prevision y sin temor, a embarcarme en un acontecimiento tan
grande, y a dejarme conducir muellemente hacia la muerte, en la incertidumbre de la eternidad de mi
condicion futura. ¢Quién desearia tener como amigo a un hombre que discurriera de esta manera? ¢Quién
lo elegiria de entre los demds para comunicarle sus asuntos? é¢Quién recurriria a él en sus aflicciones? Y,
finalmente, é¢a qué empleo en la vida podria destinarsele?”. Blas Pascal, Pensamientos, Op. cit., p. 45.
*®Miguel de Unamuno, “Mi religion”, Op. cit., p. 12.

7 Albert Camus, El Mito de Sisifo. Op. cit., p. 89.
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frente al mundo-**°, ante la que hay que levantarse: “En el universo del rebelde, la
muerte ensalza a la injusticia. Es el abuso supremo”®?,

El concepto de rebeldia lo toma desde su acepcion primigenia, como el
hombre que se vuelve; es decir, que se planta de cara a aquello que ya no esta
dispuesto a justificar e ir sobrellevando. Se ha decidido ponerse frente a frente y
afirmar lo que quiere y lo que ya no se tolera; lo soportaba antes de tomar
conciencia, quiza por el cuidado de un interés del momento, pero ahora reconoce
algo que encuentra como una necesidad de defender.

Ante lo absurdo, la Unica postura coherente que no decaiga en el nihilismo
en cualquiera de sus formas, es la rebelion:

Esta es el enfrentamiento perpetuo del hombre
con su propia oscuridad. Es exigencia de una
imposible trasparencia. Pone el mundo en tela de
juicio en cada uno de sus segundos. [...] Es la
presencia constante del hombre ante si mismo.
No es aspiracion, carece de esperanza. Esta
rebelién no es sino la seguridad de un destino
aplastante, sin la resignacibn que deberia
acompaﬁarla382.

La rebeldia es lo contrario a la pasividad y al hombre reconciliado con lo
supuesto. Es una vuelta a si mismo, a la toma de consciencia de su condicién
finita, lo definitivo de la muerte y una libertad obstinada por unificar dentro de estos
limites. Parte de una desesperacion lucida que nunca resuelve la contradiccion:
“En la medida en que cree resulta la paradoja, la replantea entero”®. Y asi, se
enfoca en la vida por si misma; es, ante todo, el esfuerzo por reivindicar al hombre
frente a su condicion y su destino, sin perder la inteligencia: “Ensalzo al hombre
ante lo que lo aplasta y mi libertad, mi rebeldia y mi pasion se unen en esa

»384

tension, esa clarividencia y esa repeticion desmesurada Esta rebeldia

380 . .1 2 . . s . ez
Sartre opina que los filésofos de su tiempo afirman, mas que una naturaleza humana, una condicién

humana; y ésta se entiendo grosso modo como, el conjunto de los limites a priori que conforman su
condicion fundamental en el universo. Jean-Paul Sartre, El existencialismo es un humanismo, México:
Universidad Nacional Autdnoma de México, 2006.
1 Albert Camus, EI Mito de Sisifo. Op. cit., p. 116.

382 1

Idem., p. 72-73.

384 1

Idem., p. 114.
111



metafisica esta representada por el personaje mitico, Sisifo, condenado a una
existencia absurda y perenne, en donde su peor castigo es la consciencia de ella.
Sin embargo, Camus reconoce los limites y la realidad en donde puede encontrar
su sustento Sisifo: “Su destino le pertenece”®®. Y su roca, que es lo que ahora
tiene, y su desesperanza, en donde encuentra lucidez y una esperanza

inmanente, se tornan en su lucha irrenunciable®®

, en la que su condicién no tiene
un sentido superior, sino Unicamente esta llena de una fuerza que acepta y no se
resigna a dimitir. Y ahi es en donde encuentra su nuevo sentido, en la rebeldia:

En ese instante sutil en el que el hombre se
vuelve sobre su vida, Sisifo, regresando hacia su
roca, contempla esa serie de actos desvinculados
que se convierte en su destino, creado por él,
unido bajo la mirada de su memoria y pronto
sellado con su muerte. Asi, persuadido de su
origen plenamente humano de cuanto es

humano, ciego que desea ver y que sabe que la
387

noche no tiene fin, esta siempre en marcha™".

La rebeldia es una lucha que se sabe perdida, pero que se basta a si
misma para llenar el corazon del hombre que ha renunciado a cualquier consuelo
gue esté mas alla de cualquier construccion puramente humana, o0 que se
sustente en algun orden superior. Es el levantamiento que no transige con un
deshonesto acuerdo entre el polvo de la tierra y la inmaterialidad de lo eterno. No
hay acuerdo: Todo o nada; este es el primer grito del rebelde. Una rebelion sin
victoria y sin futuro, ltcida de la precariedad de la naturaleza humana. Pero a este
destino imposible de superar, al limite que constrifie radicalmente la existencia del
hombre, se le desafia. “Grito que no creo en nada y que todo es absurdo, pero no
puedo dejar de dudar de mi grito y necesito, al menos, creer en mi protesta”®®. De

esta forma, la rebeldia es la primera experiencia tras el reconocimiento absurdo.

% fdem., p. 159.

3% “E| hombre absurdo dice si y su esfuerzo no cesara nunca”. idem., p. 159. Escribe en su novela pdstuma,
El primer hombre: “El viajero no era mas que ese corazén angustiado, dvido de vivir, en rebeldia contra el
orden mortal del mundo”. Albert Camus, El primer hombre. México, D.F., Fabula en Tusquets, 2009, p. 32.
¥ Albert Camus, El Mito de Sisifo. Op. cit., p. 159-160.

% Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 17.
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JY ante qué se alza la rebeldia? Justamente del reconocimiento de la
sinrazon, de un estar alojados en el sinsentido y la injusticia. “Pero su impulso
ciego [el de la rebeldia] reivindica el orden en medio del caos y la unidad en el
corazén mismo de lo que huye y desaparece”®. Es un levantamiento del hombre
contra lo que -desde lo mas profundo- le parece indigno. Es una insurreccion
contra la condicion mortal, el dolor y el mal.

La protesta rebelde es ante una condicion que se considera intolerable.
Pero es, a la vez de un no decidido contra la imposicion superior, como un si al
reconocimiento de un derecho propio y comun. Es una negacion de lo que es
injustificable, pero también lo es de una afirmacion de lo que debe preservar. Y es,
precisamente, que esa resistencia deviene en esencia del hombre insubordinado.
Encuentra en esa facultad lo mejor de si; aquello que proporciona una dignidad
que hay que defender. Asi, la rebelion se transforma en metafisica y en un
principio de la vida y de la muerte: “La conciencia nace a la luz de la rebeldia”3%. Y
lo develado por ello se torna en algo mas grande que la propia vida:

Lo que al principio era una resistencia irreductible
del hombre se convierte en el hombre entero, que
se identifica con ella y en ella se resume. Esta
parte de si mismo que queria hacer respetar, la
sitia entonces por encima del resto y la proclama
preferible a todo, incluso a la vida. Se convierte
para él en bien supremo.%*

Esta insubordinaciéon humana y metafisica®®? es la anulacién de la teologia.
Se instaura fuera de Lo Sagrado, pues lo esencial de éste es la ausencia de

interrogantes, pues ya todo estd conformado y resuelto®®

en sus valores y
respuestas, pues el mito interpreta su mundo: “Rehacer y recrear la reflexion
griega como una rebelién contra lo sagrado. Pero no la rebelién contra lo sagrado

propia del romantico —que es ella misma una forma de lo sagrado- sino la rebelién

389 1

Idem., p. 17.
idem., p. 23.
1 fdem., p. 23.

3% “Es metafisica porque contesta los fines del hombre y de |a creacién”. idem., p. 35.

3% upe hecho, el stbdito inca o el paria no se plantean nunca el problema de la rebeldia, porque ya ha sido
resuelto para ellos en una tradicidén, y antes de que hayan podido plantearselo, siendo lo sagrado la

respuesta”. dem., p. 29.
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como un modo de poner en su sitio a lo sagrado El rebelde se coloca antes o

después de lo sagrado, que es en donde permanece el interrogante.

3.4. Conclusion.

La agonia y la rebeldia se unen en su fundamento: una oposicion y un
esfuerzo creador por abrirse al sentido. Frente al impulso del primigenio
reconocimiento de la condicion finita del hombre, la agonia y la rebeldia
representan la apertura ante lo que se mostr6 en un primer momento, como
cerrado.

El estudio aqui llevado va concordando con un pensamiento hermenéutico
gue se lanza, no lejos, mas bien a lo concreto profundo del hombre: los limites de
su existencia, la finitud existencial, y —en adelante- el del mal. Esos limites que
han sido “superados” por las metafisicas y teodiceas que los justifican como parte
de un Orden mayor, o en un abstracto consuelo futuro al final de la Historia.**
Todas estas doctrinas responden con razones al problema de la muerte y que,
poco a poco, va llevandolo al plano de lo necesario. Razones que intentan dar
consuelo o quiza mantener apaciguado el corazén del hombre para que esté mejor
dispuesto para la ciencia, el arte o filosofias mas practicas. Muchos filésofos se
han vuelto de cara contra estos limites y los han racionalizado®®. Pero las razones

llevan la semilla de la temporalidad y por ello mismo, de la caducidad.

3 Albert Camus, “Diarios de viaje“en Obras 4. Madrid: Alianza Editorial, 1996, p. 41.

Es en este asunto a donde se dirige la critica de Nietzsche al cristianismo y al marxismo.

Maria Zambrano afirma que Platdon logré racionalizar en su filosofia los anhelos de inmortalidad de
antiguas religiones. La condena platdnica de la poesia no es mas que por el intento de salvar aquello en
donde habita el sentimiento que la hace surgir. “Platén parece ser su instrumento [de los anhelos de
inmortalidad de las antiguas religiones], quien racionalizé y por lo tanto, dio seguridad a esos anhelos, un
tanto delirantes. Llevé la seguridad del pensamiento —ser, unidad, idea- a lo que latia como gemido, como
ansia irrenunciable de los cultos érficos y dionisiacos”. Maria Zambrano, Filosofia y Poesia. México: Fondo de
Cultura Econdémica, 1996, p. 58.

395
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Se dira: “jHay que crear nuevas razones! Para eso es la filosofia, para
racionalizar el Universo entero con todos sus misterios”. Solo los grandes
creyentes de la razén podran afirmar esto. Y son creyentes, porque hay que tener

397 ; Se renuncia a la filosofia? No; sélo a una

fe en la razon para ese propadsito
forma de hacer filosofia; a aquella creadora de sistemas y facilmente emparejada
con ideologias®®. Ante el limite, se ven tres salidas: a) la negacién: volver la
espalda; b) la justificacion racional: encontrarle un sentido y razones con las que el
pensamiento y el corazén sincero no puede transigir; ¢) aceptarlo en su desnudez
irracional y vivir con ello. Pero -nuevamente- ¢Es la tercera opcion una via
filosofica? ¢No lo grandes sistemas filoséficos han anclado y resuelto en la razon
todos los males y limites de la condicion humana? Aqui hay que responder que
s6lo los grandes optimistas de la razén se han atrevido a ello. La cuestion es si
toda esa construccion del gran templo de la razén, sostenido por pilares de
silogismos, no esta cimentada en una enorme angustia por esos limites que no
logra ser acallada y que amenaza de continuo derrumbar todo®%.

Sin embargo, aceptar la irracionalidad de lo que constrifie a la existencia
¢No es un abandono de la razon? No; se acepta la irracionalidad y se decide no
justificarla. Pero si se toma una postura racional y razonable ente ese imposible.
Estas son las voces —a veces murmullos, otras veces gritos- que se alcanzan a
escuchar de Unamuno y Camus y que aqui, en este estudio, se intentan ir
encuadrando hacia una hermenéutica de la finitud. No se trata de vivir resistiendo

y enmudecidos; tampoco de una vana aceptacion indiferente de la aporia®®; ni

397 , , . . L, L. .
Garcia-Bard, explicando a Unamuno, afirma: “La razdn es totalmente agndstica en cuanto se refiere a

algo de la indole del sentido de la vida”. Miguel Garcia-Baré, Op. Cit., p. 280.

% Garcia-Baré advierte de esta forma de filosofia: “[...] nada importa tanto al pensamiento como precaverse
de pensar la existencia como un sistema [...]“. Miguel Garcia-Baré, Op. Cit., p. 64.

% ya Maria Zambrano tenia esa sospecha: “[...]Jparece existir una correlacién profunda entre angustia y
sistema, como si el sistema fuese la forma de la angustia al querer salir de si, la forma que adopta un
pensamiento angustiado al querer afirmarse y establecerse sobre un todo. Ultimo y decisivo esfuerzo de un
ser naufrago en la nada que sélo cuenta consigo mismo. Y como no ha tenido nada a qué agarrarse, como
solamente consigo mismo contaba se dedicé a construir, a edificar algo cerrado, absoluto, resistente. El
sistema es lo Unico que ofrece seguridad al angustiado, castillo de razones, muralla cerrada de
pensamientos invulnerables frente al vacio”. Maria Zambrano, Op. Cit., p. 87.

0 camus: “El sentimiento del absurdo, cuando se pretende ante todo obtener de él una regla de accidn,
hace al crimen cuando menos indiferente y, por consiguiente, posible”. Albert Camus, E/ hombre rebelde.
Op. cit., p. 11.
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mucho menos un habitar sélo en la perplejidad. De lo que se trata, mas bien, es de
mantener una mirada dialéctica entre el misterio y la vida practica; es decir, verter
sobre los planos de la existencia aquella aperturidad comprensora que nos da
mirar los limites inexorables de la vida, de la lucha, del no y la rebeldia, de la
fragilidad compartida, para que aquellos otros planos aparezcan en una diferente
lucidez. Una resistencia sin victorias definitivas —tragica-, pero que no se resigne a
dejar de esperar una Ultima palabra. Un esperar que raya en punga con los
limites, pero apuesta a la felicidad a pesar de ellos.

Sin embargo, se pueden distinguir nitidamente las dos vertientes que
surgen de esta fuente: la rebeldia es la postura contundente que afirma, junto con
lo definitivo de la muerte, una naturaleza comun entre los hombres, y un valor que
se opone contra su misma condicién. La agonia, afianzada en la incertidumbre
vital, se centra en las fuerzas de la vida y su infinita necesidad de persistir aun
ante la condicion finita. Estas dos posturas constituyen los pilares del
posicionamiento hermenéutico de este estudio. Ambos sostienen el esfuerzo de
abrirse al sentido que se opone contra toda aceptacion de la muerte en sus
multiples significaciones.

La afirmacion filoséfica de la finitud existencial del hombre adquiere su
sentido en esta rebeldia y agonia, que llevan el impulso de la esperanza, que toma
la forma de la apertura y el esfuerzo por no dimitir al futuro, aun ante la muerte, y
gue se convierte en posicionamiento hermenéutico de esta investigacion. La
rebeldia y su esperanza en lo inminente, acierta en dirigirse por la pregunta
estética y ética desde la facticidad del mundo sin olvidarse de la felicidad y la
justicia social, en las Unicas manos de quien las crea y desarrolla: el hombre. La
agonia vital y su esperanza en lo trascendente, evoca a la base del sentimiento
religioso, no desde la razon ni desde la fe institucionalizada, sino desde la fuente
sentimental mas intima y de la que emerge, que es la incertidumbre y la
esperanza que apela a que la muerte no sea del todo, y que la toma como un
constitutivo del cual emerge la genuina pregunta por lo religiosos, lo estético y lo

moral.
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Esta investigacion fundamenta aqui, desde lo grave de la afirmacion finita
del hombre, estas dos posiciones hermenéuticas hacia las preguntas por lo
estético, el sentimiento por Lo Sagrado, la moral y la ética politica. Cabe explorar
si estos dos pilares se contraponen tajantemente o tienen un punto de interseccion
por el cual se co-pertenezcan filialmente. En este tenor se comienza a vislumbrar
un lugar comun de ambas posturas, y es que la rebeldia no elimina Lo Sagrado, y
la agonia se instaura también fuera de lo divino y sus dogmas, ya que se
fundamenta en la incertidumbre, fuera o de frente a Lo Sagrado. Asi que ahora es
necesario ir planteando el problema del encuentro con el otro y lo estético: la

belleza, Lo Sagrado y el arte.

117



CAPITULO IV

LA FINITUD COMO ENCUENTRO DEL
OTRO: HACIA UNA HERMENEUTICA
DE LA PRAXIS Y LO ESTETICO

Nosotros debemos servir a la justicia
porque nuestra condicion es injusta;
tenemos que afadir algo a la felicidad y
a la alegria porque este universo es
desgraciado. De igual forma, no
debemos condenar a muerte, puesto
gue se ha hecho de nosotros unos
condenados a muerte.

Albert Camus™.

4.1. Introduccion.

Ante las posibilidades que han surgido en la afirmacion de la finitud
existencial, este estudio se resiste a lo hermético o a la cerrazén que puede
acontecer en ella y proclamarla como lo Unico cierto de la condicién del hombre.
La agonia y la rebelion —llevados por el impetu de la esperanza, trascendente o
inmanente-, opuestos ante la muerte y la nada, han mostrado una apertura y, con
ello, un sentido a esta afirmacion. Y en esto es necesario sostenerse en lo que
Adorno afirma a propodsito del sentido: “Lo que sin verglenza podria aspirar al
nombre de sentido reside en lo que esta abierto y no en lo que esta cerrado sobre

m402

si”™“. Los limites existenciales del hombre, nacimiento y muerte, que

inexorablemente le constriien en términos de duracion, han dejado de ser

1 Albert Camus, “Carnets, 2” en Obras 4. Madrid: Alianza Editorial, 1996, p. 199.

Adorno apud Jean-Luc Nancy en El olvido de la filosofia (Tr. Pablo Perera Velamazan). Madrid: Arena
Libros, 2003, p. 9.
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interpretados desde los meros revestimientos de la fe religiosa y los saltos de los
sistemas racionales que los cubrian o negaban constitutivamente. También la
investigacion se ha esforzado en no quedarse Unicamente en la condena de la
muerte generalizada, ya que ambas lineas se muestran como los nihilismos
planteados por Nietzsche. La esperanza es la fuerza que abre el umbral al sentido,
aun ante la muerte y el deseo de durar, que aqui se ha mostrado como una
renuncia a cualquier cerrazén ante lo hermético de la finitud humana. El esfuerzo
de abrirse, aun ante lo cerrado, ha reconocido que es en éste en donde se
encuentra la raiz de todo lo que el espiritu humano ha creado; y la vida misma se
ha mostrado como objeto de una teleologia.

Cabe todavia explorar si esta apertura es también hacia lo otro y, por ello,
acercarse hacia alguan fundamento de lo ético, estético-religioso. Y si la agonia y la
rebeldia llegan a ser dos lineas paralelas de la esperanza, o si, como se ha
atisbado, se co-pertenecen en algun punto esencial de ambas. Para ello es
necesario seguir los rastros de Unamuno y Camus, por via hermenéutica, para
inferir de sus principales posturas, los fundamentos de un posible camino
filosofico en el que el reconocimiento profundo de la finitud humana sea

precisamente la apertura a la creacion de significado.

4.2. La finitud, un fundamento de la praxis.

Por eso me he decidido a rechazar todo
lo que, de cerca o de lejos, por buenas o
por malas razones, haga morir o
justifique que se haga morir.

Albert Camus”®,

Aqui se levanta el dilema de si toda ética realmente se apoya 0 no en la
creencia de la trascendencia o en la existencia de Dios. La trascendencia ha

servido de fundamento para casi todas las éticas que llevan el tinte de lo

% Albert Camus, La peste. Op. cit., p. 177.

119



404 también revela radicalmente la condicion finita de ella. Y la conciencia

religioso
brumosa de esta finitud, puede ser uno de los fondos del egoismo mas férreo,
pues si lo Unico que se tiene es esta vida finita, ¢Coémo no aferrarse
desesperadamente a ella sobre todas las cosas?; ¢coémo no deslindarse de
cualquier sacrificio que ponga en riesgo lo Unico que realmente se tiene y que es
el solo fundamento de lo que existe?*®. La posicién de esta investigaciéon se
inclina a sospechar que es en esta actitud en donde se puede ocultar y sustentar
una de las raices de lo que tradicionalmente se nhombra como el problema del mal.
Es por eso que la agonia y la rebeldia aqui tratadas, se vuelven contra esta actitud
pasiva y/o negativa que provoca la mirada de la finitud en el hombre.

La aperturidad, aun ante lo cerrado y limitado de la existencia humana, se
encamina no s6lo a un reconocimiento de lo individual, sino, como se intenta
construir en este capitulo, es un esfuerzo por reconocer en el otro los mismos
limites que se develaron en la afirmacién y primera apertura de la finitud. La
palabra clave que da paso, después de la esperanza, la agonia y la rebeldia, es la
com-pasion. La fuerte oposicion a la suprema injusticia, tomada aqui como la
muerte, se abre a lo otro, por via de la compasién, a un impulso que se defiende y
se valora més que la vida propia.

De la sospecha de la nada, que ya es una forma de la afirmacién, o su
afirmacion rotunda, pero que no llega a negar la creacion al sentido a pesar de

ella, va resaltando lo netamente humano del hombre, de lo que hay que conservar

404 . . . . s s .
Quiza la siguiente cita resuma pristinamente esta ética con la que discuten Unamuno y Camus en su

época, que necesita de la inmortalidad del alma o de una mas alla para justificarse: “Esta permitido, sin
embargo, preguntarse si el rechazo sistematico del mas alla no esta en el origen de las convulsiones que en
nuestra época han alcanzado su paroxismo. Quiza no pueda ser instaurado un orden terrestre estable mas
que si el hombre guarda una conciencia aguda de lo que podria llamarse su condicién itinerante”. Gabriel
Marcel, Homo Viator. Prolegdmenos a una metafisica de la esperanza. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2005,
p. 165.

% seren Kierkegaard habla de la imposibilidad del héroe ante la pérdida de la creencia de lo infinito, que le
hace decir: “’Yo sacrificaria mi vida, nadie podra decir que me falta heroismo; pero ese coraje ciego no es el
bien supremo, por el cual yo me domino..., y dejo sacrificar a otro en mi lugar, a alguien menos importante
que yo. Plaudite”. Séren Kierkegaard, E/ amor y la Religion. México: Grupo Editorial Tomo, 2005, p. 26.
Paul Ricoeur afirma también en este sentido: “Las situaciones catastréficas hacen surgir en el centro de la
situacion esa dileccion por si mismo sordamente presente en el deseo de alguna cosa: en el momento en
que mi vida se viese amenazada como un todo; que yo estuviese en peligro de muerte, todo lo deseable
esparcido por el mundo refluiria a lo primero deseable que, de amor propio implicito, se convertiria en
querer-vivir, y mi miedo a morir, mi deseo de sobrevivir me gritarian: jpermanece, querido, Unico,
insustituible punto de vista!”. Paul Ricoeur, Finitud y Culpabilidad, Op. cit., pp. 73-74.
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y de lo que hay que rechazar; de lo que hay que defender y de lo que hay que

combatir.

En Miguel de Unamuno, el tema del dolor es sumamente importante para
abrirse paso en el asunto del encuentro con el otro, ya que afirma que es
precisamente por la senda del padecer, que los seres vivos pueden acercarse a la
conciencia de si. Tener conciencia de si significa que se experimenta la
separacion con lo otro; es experimentarse distinto a lo demas, lo cual conlleva el
dolor por sentir la limitacion individual, saber y sentir hasta donde acaba el propio
ser. La existencia misma se conoce y se experimenta desde el dolor; no es el goce
lo que nos vuelve a nosotros mismos, sino al contrario, éste nos aparta de
nosotros, nos aliena. Para el hombre es facil llegar a todo por via del conocimiento
y el propio deseo, pero choca inmediatamente con su enorme limitacion cuando se
trata de la voluntad. Es esta enorme distancia, entre nuestro saber y nuestro
poder, lo que deja ver nitidamente la limitacion individual que nos hace
compadeceremos; sentirnos semejantes a los otros, es sentirnos hermanos de
limitacion;*® es decir, que el padecimiento de la fragilidad existencial es lo que
realmente nos hace semejantes a lo otro, pues la lucha individual por mantener y
crecer en la propia conciencia, hace descubrir todo lo que pugna también por
mantenerse y crecer en su conciencia*®’. Es el propio dolor, el del individuo, el que
logra hacer realmente conciencia del dolor del otro; es el grito ajeno que resuenan
en el interior del hombre haciendo resonar las propias penas, es lo que logra
realizar la com-pasién por aquello que antes era ajeno, para convertirse en

hermano de dolor.

406 . ; .
En el sentido de Schopenhauer: “A veces paréceme que la manera conveniente de saludarse de hombre a

hombre, en vez de decir sefior, sir, etc., pudiera ser: -Companero de sufrimientos o compafiero de miserias-.
Por extrafio que parezca esto, la expresion es justa, y recuerda la necesidad de la tolerancia, de la paciencia,
de la indulgencia, del amor, y de que, por consiguiente, cada uno es deudor de algo”. Arturo Schopenhauer,
“Dolores del mundo” en La Sabiduria de la Vida, En Torno a la Filosofia, El amor, las Mujeres, La muerte y
otros temas, México: Editorial Porrda, 1984, p. 295.

*7 Es clara la enorme influencia hegeliana que apunta que la conciencia de si es necesariamente una
inclinacién al reconocimiento del otro; sin embargo, como se vera, Unamuno no va acabar en la
determinacién del amo-esclavo, sino en un mutuo reconocimiento en la compasion.
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Es en el dolor mismo -en el que se mueven los seres organicos para
alcanzar la plenitud de la conciencia, lo cual es la llamada evolucion- en donde el
ser se esfuerza por ser mas de lo que es, sin perder su esencia. El dolor es
también evidencia de la vida, pues es por su medio que se siente el hombre vivir y
por su conducto alcanza verdadera personalidad. Es universal, pues si algo
vincula a los seres vivos, es el sufrimiento. El primero es el fisico, el que se sufre
en la carne; y el otro es el que nace del sentimiento tragico acerca de la vida, es

la pena eterna y que sélo encuentra consuelo bajo el amparo divino.

Y, sin embargo, el sufrimiento fisico es menor a la congoja, que se produce
en el hombre que, sin sentir dolor, pierde el sentir de su yo, de su existencia. Asi,
el dolor es el vinculo del ser con la conciencia de su vida, con el otro: "El dolor nos
dice que existimos: el dolor nos dice que existen aquellos que amamos: el dolor
nos dice que existe el mundo en que vivimos [...]**°®. El ser solitario se abre al otro
desde la misma herida que mutuamente comparten, para sentirse mutuamente:
"Entonces se conocieron y se sintieron y se con-sintieron en su comun miseria, se

compadecieron y se ama. Porque amar es compadecer"*®®.

Se contraponen dos tipos de pasiones: el egoismo y lo que él llama
egotismo. El primero es el miedo vulgar a la muerte, los que se contraen
herméticamente en la blsqueda, a cualquier costo, por permanecer*®. El
egotismo es la aperturidad a la contradiccion humana que impulsa el
reconocimiento del otro. Es la mirada compasiva hacia si mismo y hacia la
fragilidad constitutiva del fondo comun del hombre: “No sé quiénes son ellos, ni
ellos me conocen, pero nos sentimos solidarios, en intima comunién unos con

otros”*'!. La sospecha de lo definitivo de la muerte y la inanidad o naderia que se

408 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 145.

409 fdem., p. 97. Y este compadecer determina la visién critica del sujeto: “jPobre corazén que te burlas para
no compadecer, porque el compadecer te destroza y te aniquila”. Miguel de Unamuno, “Amor y Pedagogia”,
Op. Cit., p. 141.

"% Es en ese sentido en que se deben comprender estas palabras de Unamuno: "Y sucede que, a medida
que se crea menos en el alma, es decir, en su inmortalidad consciente, personal y concreta, se exagerara
mas el valor de la pobre vida pasajera”. Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p.
10

A Miguel del Unamuno, Niebla, Op. cit., p. 49.
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percibe de la propia existencia, abre la compasion hacia lo otro que comparte esta

misma condicién:

Porque este amor o compasion a ti mismo, de
esta intensa desesperacion, porque asi como
antes de nacer no fuiste, asi tampoco después de
morir seras, pasas a compadecer, esto es, a
amar a todos tus semejantes y hermanos en
apariencialidad, miserables sombras que desfilan
de su nada a su nada, chispas de conciencia que
brillan un momento en las infinitas y eternas

tinieblas**?.

La agonia que se levanta en contra de la condicion mortal a fuerza del
impetu de la vida por persistir, deja de estar cerrada sobre si misma, para abrirse

a lo otro, en el reconocimiento compasivo de esta lucha que todo emprende:

Por qué no es sélo que he venido muriéndome,
es gque se me han ido muriendo, se me han
muerto los mios, los que me hacian y sofiaban
mejor. Se me ha ido el alma de la vida gota a
gota, y alguna vez a chorros. jPobres mentecatos
los que suponen que vivo torturado por mi propia
mortalidad individual! jPobre gente! No, sino por
la de todos los que he sofiado y suefio, por la de
todos los que me suefian y suefio. Que la
inmortalidad, como el suefio, o es comunal o no
95413.

Este reconocimiento se hace, no de la habladuria y de la masificacion de
las sociedades en donde cada quien huye de si mismo, sino en la soledad: "Sélo
en la soledad nos encontramos; y al encontrarnos, encontramos en nosotros a

todos nuestros hermanos en soledad"***. Y es tGnicamente desde alli en donde es

*2 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 99.

Miguel del Unamuno, Niebla, Op. cit., p. XXII.
Miguel de Unamuno, “Soledad”, Op. cit., p. 32.

413
414
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posible observar toda la accion humana que es impulsada desde el seno de la

contradiccion, y comprender*™,

La agonia se clarifica y se muestra asi como una lucha generalizada contra
el olvido y la muerte, en el que el reconocimiento afectivo del dolor de ser y dejar
de ser, se abre paso para un valor mas grande que la defensa egoista de la propia
vida: "Y la pasidn que se expresa por esta retorica le llaman egotismo los de la
ciencia ética, y tal egotismo es el uUnico verdadero remedio del egoismo, de la
avaricia espiritual, del vicio de conservarse y ahorrarse, y de no tratar de
perennizarse dandose"*'®. Es la lucha com(n por permanecer, junto y en el otro,
aun después de la muerte, para que la vida adquiera ese sentido y finalidad que
no tiene en si misma. Y el obrar humano debe realizarse desde este anhelo, pero

sin que se abandone la incertidumbre vital*'’.

El anhelo de ser y la duda de conseguir sus aspiraciones concretas, se
manifiestan en la conducta del hombre. La pasién por persistir y por finalidad,
deben fundar una conducta en la que esto sea merecido: "Obra de modo que
merezcas a tu propio juicio y a juicio de los demas la eternidad, que te hagas
insustituible, que merezcas vivir' **%. Si es que la vida tiene una finalidad, ésta se
consigue en la acciébn humana que construye a favor de la creacién, de la

419

elevacion y no de la destruccion™. "ElI hombre es perecedero. Puede ser, mas

perezcamos resistiendo, y si es la nada lo que nos esta reservado, no hagamos

13 n5j estan entre ellos los ves y los oyes, te parecerd que los impulsa el hambre, o el odio, o la envidia, o el
ansia de libertad, o la sed de justicia; pero si los ves desde nuestra santa montafia veras que los impele el
eterno y Unico afan". [dem., p. 38.

416 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 198.

7 nquiero establecer que la incertidumbre, la duda, el perpetuo combate con el misterio de nuestro final
destino, la desesperaciéon mental y la falta de sélido y estable fundamento dogmatico, pueden ser base de
moral". idem., p. 182.

8 [dem., p. 183.

Miguel de Unamuno afirma que cualquier posicion que apunte a la mera destruccién, y que en este
estudio lo podriamos llamar como el grito nihilista, es el peor pesimismo: "Lo irreligioso, lo demoniaco, lo
gue incapacita para la accion o nos deja sin defensa ideal contra nuestras malas tendencias, es el pesimismo
aquel que pone Goethe en la boca de Mefistofeles cuando la hace decir: "todo lo que nace merece
hundirse". idem., p. 183.

419
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que sea esto justicia"*?®. Cambia esta sentencia de su forma negativa en la
positiva diciendo: "Y si es la nada lo que nos esta reservado, hagamos que sea
una injusticia esto"**. Asi, el impulso vital emparejado con el actuar como una
lucha contra la nada, adquiere la pasion por hacerse cada quien, insustituible. Es
una apertura comun del corazon, en donde se abre paso la vida y la accion del
otro, en la que, si es la nada lo que espera, sea esto la suprema injusticia. Es una
pugna humana contra el destino: "Y no sélo se pelea contra él anhelando lo
racional, sino obrando de modo que nos hagamos insustituibles, acufiando en los
demas nuestra marca y cifra, obrando sobre nuestros projimos para dominarlos:

dandonos a ellos, para eternizarnos en lo posible"*?,

Y en esta apertura, el problema social de fondo no es el del salario**®, sino
el de hacer labor fecunda con intencion religiosa -esto es, que lleve la intencion
de hacernos insustituibles-, de sentimiento ético nacido del tragico, que ansia
hacernos insustituibles para no merecer la muerte, y que la nada, si es lo que esta
aguardando, sea una injusticia. De aqui, esta lucha colectiva que aspira a que el
morir de un individuo no sea un mero fenecer, sino un sentir su muerte en la
propia vida***, y en donde la acci6n inter-humana que se perpetia en el
sentimiento de los demas, haga surgir una verdadera solidaridad: "Ni el esfuerzo
por imponerme a otro, por ser y vivir yo en él y de él, por hacerle mio -que es lo
mismo que hacerle suyo-, es lo que da sentimiento religioso a la colectividad, a la
solidaridad humana"*®. La solidaridad es lucha colectiva por perseverar aln ante

la muerte. Es el esfuerzo por salir del mero instinto de conservacion, e invadir a

420 .2 . .
Unamuno toma esto de Senacour. Es de resaltar que Camus también toma esta cita, a guisa de lema, en

su Ultima carta a su amigo aleman. Cfr. Albert Camus, Cartas a un amigo alemdn. México: Fabula en
Tusquets, 2005.

a2 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 183.

2 fdem., p. 187.

423 ny llega lo tragico de ello a esos oficios de lenocinio en que se ganan la vida vendiendo el alma, en el que
el obrero trabaja a conciencia, no ya de la inutilidad, sino de la perversidad social de su trabajo, fabricando
el veneno que ha de ir matandole, el arma acaso con que se asesinaran a sus hijos. Este, y no el del salario,
es el problema mas grave". idem., p. 188-189. Un punto medular que se estaba ya fraguando para las
posteriores guerras mundiales y la guerra civil espafiola.

424 "[...] que tenga que echarle de menos cuando se les muera -'se les muera', y no sélo 'se muera' - [...]".
idem., p. 190.

2 [dem., p. 193.
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otro y permitir ser invadido; el entregar el propio dolor para que reconozcan el
suyo; presentar las propias inquietudes profundas para exaltar las suyas; mostrar
el hambre de Dios, para despertar la de los otros.

La vida se presenta entonces con una finalidad: la entrega: "El precepto
supremo que surge del amor a Dios y la base de toda moral es este: entrégate por
entero, da tu espiritu para salvarlo, para eternizarlo. Tal es el sacrificio de la
vida"*?®, La donacién y la conquista se resumen en el vinculo del sentimiento de
humanidad generado por la conciencia de la condicion finita del hombre, y su
accion es una lucha contra la nada, en una moral profundamente humana, porque
no parte de principios trascendentes, sino de su anhelo y de la oposicion férrea a
los limites y a la condicion finita del hombre: "Y el obrar de modo que sea nuestra
aniquilacion una injusticia, que nuestros hermanos y sus hijos, reconozcan que no

debimos haber muerto, es algo que esta al alcance de todos"**’.

Para el filésofo franco-argelino, le es de suma importancia aclarar que la
postura de la rebeldia que hace y espera Unicamente en el tiempo no significa un
exceso de la conducta del hombre. De ahi su interés en las obras del autor ruso,
Fedor Dostoievski, y la postura que afirma que Si Dios no existe, todo esta
permitido*?®, donde ve que en esta posicién esta la posibilidad de nihilismo que
termina por aceptar irremediablemente la desmesura y el crimen; y que mas que
un grito de libertad es "[...] una comprobacién amarga"*?°. Empero, le es imperioso
aclarar que el testimonio en contra de lo trascendente no implica eliminar los
limites en los actos**°, sino Gnicamente justificarlos ya desde un orden superior o
meramente racional: "No son, por consiguiente, reglas éticas las que el espiritu

absurdo puede buscar al final de su razonamiento, sino ilustraciones y el soplo de

¢ [dem., p. 194.

*7 [dem., p. 187.

% Camus se basa en la obra del escritor ruso, Los Hermanos Karamazov.
Albert Camus, El Mito de Sisifo. Op. cit., p. 78.

439 "o absurdo no libera, no liga. No autoriza todos los actos". fdem., p. 79.

429
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las vidas humanas"**'. Por ello describe las imagenes del amante, el comediante y
el conquistador, en donde existe la renuncia a lo eterno, a las ilusiones que
sustraen del tiempo, y surge una reivindicacion sin mas de la criatura: "Si, el
hombre es su propio fin. Y es su unico fin. Si quieres hacer algo, tiene que serlo en
esta vida. Ahora lo sé de sobra"**?. Encuentra en las iglesias, del &mbito de lo
divino y de lo politico, una declinacion por lo eterno, donde la justicia y la dicha son
secundarias. La rebeldia apunta a aceptar Unicamente lo perecedero; la muerte es
la extremidad inevitable, pero es en la oposicion a ella en donde encuentra su
motor y justificacion:

Nuestro destino esta delante de nosotros y lo

desafiamos. Menos por orgullo que por

conciencia de nuestra insignificante condicion.

También nosotros nos compadecemos a veces

de nosotros mismos. Es la Unica compasioén que

nos parece aceptable, sentimiento que acaso no

comprendais en absoluto y que os parecera poco

viril. Sin embargo, lo experimentan los mas

audaces de nosotros. Pero llamamos viriles a los

licidos y no queremos una fuerza que se separe

de la clarividencia®®.

El desafio al destino, al limite que constrifie literalmente la existencia del
hombre, versa mucho de ser un orgulloso pronunciamiento de alguna fuerza®*,
superioridad innata o de una ilusoria dignidad: es por compasién. Y cualquier
rebeldia nunca debe alejarse de esta lucidez. Camus muestra en el cuento La
piedra que crece®® la contraparte de La caida: el ingeniero si pudo cargar con el
peso de la promesa (la vida) de otro; s6lo cargando con ello, la piedra del otro en
ese momento en que mas lo necesita, se forma el vinculo fraterno; no por fe, no

por Dios, sino por ayudarle con esa piedra, en esta tierra y su carga. Mas alla de la

1 fdem., p. 79.

2 [dem., p. 97.
3 [dem., pp. 116-117.
% En este punto, Camus se separa de la rebeldia iniciada por Nietzsche y el sobre- hombre.

435 Cfr. Albert Camus, El exilio y el reino. Madrid: Alianza Editorial, 1983.
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piedra de Sisifo, ésta es tomada voluntariamente, cargada en compafia y es

compartida en su gravedad.

Ante la pendiente de aniquilacién que lleva el nihilismo, la rebeldia es la
aceptacion humana del sufrimiento de una condicién limitada. Y es contra esta
pendiente ante la que hay que manifestarse, pues la compasion surgida de la
mirada a la finitud humana, no permite una dimisibn que se empareje con la
muerte. Y es que, si Dios no existe, la posibilidad de la libertad desmesurada

tiene su umbral:

Si no se creen nada, si hada tiene sentido y si no
podemos afirmar ningln valor, todo es posible y
nada tiene importancia. Sin pros ni contras, el
asesino no tiene culpa ni razon. Se pueden atizar
los hornos crematorios del mismo modo que cabe
dedicarse a cuidar leprosos. Maldita y virtud son
azar y capricho®®.

La rebeldia elimind el suicidio y la vida se mostré6 como aquello que hay que
procurar. La oposicion contra la muerte desvel6 un valor en la lucha misma y se
abrio al otro: "Desde el momento en que este bien se reconoce como tal, es el de
todos los hombres™?®’. La esencia del nihilismo se muestra en dos facetas: el
suicidio y el crimen. La rebeldia se niega a no reconocer la propia vida y la ajena.
No se puede saber el fundamento de la realidad misma, pero con lo que se sabe

si se puede aprender como es que el hombre debe conducirse:

El hombre es la Unica criatura que se niega hacer
lo que es. El problema estad en saber si esta
negativa no puede llevarlo si no a la destruccién
de los demas y de si mismo, si toda rebeldia
debe concluir en una justificacion del crimen

¢ Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 11.

7 jdem., p. 13.
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universal, o si, por el contrario, sin pretension de

una imposible inocencia, debe descubrir el

principio de una culpabilidad razonable*®,

La resistencia, como se habia apuntado, deviene a esencia del hombre
levantado®®. Lo que defiende lo encuentra mas grande que la propia vida, pues
ello le da su dignidad; es un valor que le revela su propia esencia, pero también la
del otro. No es posible un reconocimiento auténtico de la esencia individual sin
que esto no lleve a reconocer la misma constitucion en los otros. Esto le hace
sospechar una naturaleza humana; la dignidad que siente el hombre en rebeldia y
que defiende, la encuentra como algo que permanece universalmente en los

hombres:

El analisis de la rebeldia conduce al menos a la
sospecha de que hay una naturaleza humana [...]
¢Porqué rebelarse si no hay en uno, nada
permanente que preservar? El esclavo se
subleva por todos, las exigencias a un tiempo
cuando juzga que, bajo este orden, se le niega
algo que no le pertenece Unicamente a él, sino
gue es un ambito comun en que todos los
hombres, incluso el que lo insulta y lo oprime,
tiene dispuesta una comunidad®*®.

Incluso el verdugo pertenece a la misma comunidad de las victimas,
aunqgue éste no lo sepa. Y es que el movimiento rebelde deja a un lado la mera
preocupacion individual; pide respeto para si, pero es porgue se reconoce a si
mismo en comunidad. La misma rebeldia no se gesta Unicamente en la opresion
sobre uno mismo, sino que despierta igualmente ante el espectaculo de la
ignominia sobre el otro y en la identificacion con él. Es, ante todo, una oposicion
ante un destino comun: “Por eso me he decidido a rechazar todo lo que, de cerca

o de lejos, por buenas o por malas razones, haga morir o justifigue que se haga

8 [dem., p. 19.

439 . .. . I . .
“Lo que al principio era una resistencia irreductible del hombre se convierte en el hombre entero, que se

identifica con ella y en ella se resume”. idem., p. 23.

440 ¢

Idem., p. 24.
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morir”***. El individuo deja de ser un valor en si mismo; ahora, mas bien, adquiere
su real dimension en la comunidad, pues lo que defiende carece de valor si le
hace falta hacerlo por aquellos que comparten su misma condicion: “En la
rebeldia, el hombre se supera en otro, y desde este punto de vista, la solidaridad

humana es metafisica”**?.

483 sino de la

El impetu rebelde no nace del resentimiento ni de la envidia
lucha por la integridad y contra la humillacién propia y de la de otros. Toda moral
auténtica se basa en la mirada compasiva que no deja de lado la contradiccion
fundamental del hombre y que actia conforme a ella; en La peste, el doctor Rieux
le pregunta a Tarrou sobre su ayuda incondicional a los enfermos: “-Vamos
Tarrou, ¢qué es lo que le impulsa a usted a ocuparse de esto? —No sé. Mi moral,
probablemente. -¢, Cuél?- La comprension”**.

Toma de lvan Karamazov su ejemplo, quien se vuelca en el amor generoso
hacia el hombre; amor que antes estaba dirigido hacia un Dios en el que ahora ya
no cree. El hombre, entonces, es reconocido en su mas profundo, concreto y
universal matiz: la vida. Y ésta se muestra pristinamente y a cada momento como
aquello a lo que nunca hay que renunciar y defender: “Se exige lo que sea
considerado lo que, en el hombre, no puede reducirse a la idea, esa parte calurosa
que no puede servir para nada mas que para ser’**. Y con esto se da una
respuesta a la pregunta sobre la posibilidad de encontrar guias de conducta al
margen de los valores absolutos de lo divino. La rebeldia llega asi a la solidaridad,
como lucha comudn y que se planta estrictamente con una posicion a la muerte en
todas sus formas, incluyendo especialmente la del crimen y la pena de muerte: “El
juicio capital quiebra la Unica solidaridad humana indiscutible, la solidaridad contra

la muerte [...]"**®. El sufrimiento —que inici6 siendo sélo una revelacién de lo

*“ Albert Camus, La peste. Op. cit., p. 177.

Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 25.

Camus se adhiere a Scheler en su idea que tiene sobre el resentimiento como una autointoxicacion
surgida de una impotencia. Y no puede ser envidia, porque ésta es de lo que no se tiene, y el rebelde parte
de la defensa de lo que es.

** Albert Camus, La peste. Op. cit., p. 93.

Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 27.

Albert Camus, “Reflexiones sobre la guillotina” en La pena de muerte. Buenos Aires: Emecé Editores,
2003, p. 155.
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individual, de la propia extrafieza e infertilidad del hombre- abre hacia lo otro y
hacia la conciencia de que esa misma condicién es compartida con ellos: “El mal
que sufria un solo hombre se hace peste colectiva”*’. Asi, la primera gran
evidencia de la rebeldia que se trasforma en solidaridad humana, deja ver un
cogito distinto al cartesiano solipsista: “Me rebelo, luego existimos**2.

Se alcanza a percibir en el fondo de todos los hombres algo que permanece
e identifica®*® con los otros, y que es lo que percibe como mas grande que la vida
misma: “Se puede someter a un hombre vivo y reducirlo al estado histérico de
cosa. Pero si muere reusando reafirma una naturaleza humana que rechaza el
orden de las cosas™°. Al valor absoluto de la vida propia sobre los demas vy el
miedo nihilista a la muerte -el cual, mas que un ateismo, es una impotencia de
creery, por ello, de vivir-, se le opone la defensa de esta dignidad comun.

Cualquier renuncia o infidelidad a esta primera evidencia, es la posibilidad
del suicidio o el crimen. No basta la rebeldia si no va acompafiada con la lucha
permanente por mantener la mirada concreta al sentimiento de comunidad
descubierto por ella. Camus dedica gran parte de su libro EI hombre rebelde a
realizar un analisis de la infidelidad, l6gica e irracional, de los que iniciaron el
movimiento de rebeldia, pero que terminaron dandole la espalda y aceptando el
crimen. De los irracionalistas, sintetiza asi:

El que lo niega todo y se autoriza matar, Sade, el
dandi asesino, el Unico implacable, Karamazov,
los defensores del bandido desenfrenado, el
surrealista que dispara a la multitud, reivindican,
en suma, la libertad total, el despliegue sin limite
del orgullo humano. El nihilismo confunde en la
misma rabia a creador y a criaturas. Suprimiendo
todo principio de esperanza, rechaza todo limite
Yy, en su ceguera, acaba juzgando que es

*7 Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 30.

Camus menciona también otro tipo de solidaridad, mas no general, sino particular, que es la amistad: “La
amistad de las personas, no hay otra definicion, es la solidaridad particular, hasta la muerte, contra lo que
no pertenece al reinado de la amistad”. idem., p. 277.

* la preocupacion camusiana en este sentido no es el de afirmar una naturaleza humana al estilo
naturalista o esencialista, sino de un punto de comun reconocimiento entre los hombres, en donde éstos se
identifican mutuamente: “Si no hay naturaleza humana, la plasticidad del hombre es en efecto infinita”.
idem., p. 276.

450 7

Idem., p. 276.
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indiferente matar lo que ya esta destinado a la
muerte”**.

La rebeldia irracional se levanta contra cualquier orden superior y lo niega
en nombre de una libertad que pretende absoluta y que, inmediatamente, lo hace
erigirse Dios, y con ello, con el derecho sobre la vida y la muerte: “El que se atreve
a matarse, ése es Dios [...]"*. El protagonista de La caida*? Jean-Baptiste,
representa de alguna forma, el apego absoluto e irrestricto a la vida, aun por
encima de la indignidad de no poderla sacrificar hacia aquello que parece justo, a
la vida del otro, del necesitado; vive una culpa de aquello que no puede sacrificar y
acepta esta condicion sin mas, sin la lucha esencial que define al creador que se
opone a su propia contradiccién constitutiva. La rebeldia que termina negando
todo clama por la totalidad de la inocencia que termina por emparejarse con la
culpabilidad universal y definitiva; cambia a Dios por la espada. Parte
primeramente del impetu por verdadera vida, para luego, frustrada, acepta la
injustica generalizada. Se olvida que “El rebelde no pide la vida, sino las razones
de la vida. Rechaza la consecuencia que la muerte aporta [...]. Luchar contra la
muerte equivale a reivindicar el sentido de la vida, a combatir por la regla y la
unidad”***. Asi, olvida el existimos, para matar a la rebeldia y volver a la soledad.

La infidelidad légica se asocia con los postulados ideolégicos que aceptan
el crimen. El franco-argelino realiza una critica -mas que a Marx, a sus seguidores
e intérpretes- en el plano de que este sistema mantiene en sus fundamentos una
teleologia en la que en el advenimiento del final de la historia, todo sera juzgado
de acuerdo a ella*®. La bondad o maldad de los actos seran juzgados Gnicamente
bajo esa mirada ilusoria y abstracta del hombre en general, que termina por
aceptar el sacrificio y, con ello, el crimen: “jQué importa, en efecto, el sacrificio de
los hombres, si no ha de servir para la salvacion de toda la humanidad!”*®. La

revolucion comunista acepta el crimen y el asesinato en nombre de un futuro que

451 ¢

Idem., p. 329.

Albert Camus, Los posesos. Madrid: Alianza Editorial, 2004, p. 53.

Cfr. Albert Camus, La caida. Madrid: Editorial Losada, 2005.

Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 122.

3% “E| valor queda, pues, remitido al final de la historia. Hasta aqui, no hay criterio capaz de fundar un juicio
de valor. Hay que obrar y vivir en funcién del futuro”. idem., p. 171.

456 1

Idem., p. 240.
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sacrifica el presente concreto y la vida de sus hombres.**” La rebeldia no
descompuesta sabe que la mejor forma de construir el porvenir es no renunciar al
presente y a la vida:

[...] la rebeldia enfrentada con la historia, afiade
gue en vez de matar y morir para producir el ser
gue no somos, hemos de vivir y hacer vivir para
crear lo que somos**®,

En la cuarta carta a su amigo aleman®®, describe de manera magistral el
matiz que da paso a una rebeldia que se mantiene en su fundamento:

¢Donde estriba la diferencia? En que usted
aceptaba frivolamente desesperar, cosa que yo
jamas consenti. En que usted admitia lo bastante
la injusticia de nuestra condicibn como para
resolver acrecentarla, en tanto que a mi me
parecia, por el contrario, que el hombre debia
afirmar la justicia para luchar contra la injustica
eterna, crear felicidad para protestar contra el
universo de la desdicha. Al convertir usted su
desesperacién en una embriaguez, al liberarse
de ella erigiéndola en principio, aceptaba destruir
las obras del hombre y luchar contra él para
consumar su miseria fundamental. Mientras que
yo, negandome a admitir esa desesperacion y
ese mundo torturado, aspiraba tan solo a que los
hombres recobrasen la solidaridad para entrar en
lucha contra su indignante destino®®.

La libertad y la injusticia deben mantener un justo equilibrio entre si. En
cuanto una se vuelve absoluta desemboca irremediablemente en el crimen. La
libertad debe adquirir su propia consistencia forjandose precisamente en la
solidaridad, ya que apartandose de ella deviene forzosamente la aceptacion,
directa o indirecta, del crimen contra el otro. El hombre rebelde ama su libertad

pero la acepta limitada por el descubrimiento del valor comun de los hombres. El

457 . .z . . . .
Es éste, quiza, el punto crucial y medular del famoso distanciamiento y ruptura con Jean Paul Sartre,

quien se sumo abiertamente a las filas ideoldgicas de la izquierda politica: “El revolucionario es al mismo
tiempo rebelde, o ya no es revolucionario, sino policia y funcionario que se vuelve contra la rebeldia [...]. En
el universo puramente histérico que ambos han elegido, rebelde y revolucion desembocan en el mismo
dilema: o la policia o la locura”. idem., pp. 288-289.

% Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 292.

Cfr. Albert Camus, Cartas a un amigo aleman. Op. cit.

460 1

Idem., p. 59.
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hombre en rebeldia descubre en si, y por ello, en todos, una fuerza que lo hace
levantarse y que le da consciencia de una dignidad que defender. Mas,
histéricamente, se olvida el precepto de solidaridad y, en su afan de unidad,
acepta el crimen: “Se levanta en nombre de la identidad del hombre con el hombre
y sacrifica la identidad consagrando, con sangre, la diferencia™®*.

El humanismo, burgués o socialista®®® fracasa precisamente en la
desmesura que sacrifica la identidad comdn®®® y, con ello, en la solidaridad comun
contra la muerte, nacida de la mas profunda compasion por ese destino: “Ponia en
la primera fila de sus referencias una complicidad transparente de los hombres
entre ellos, una textura comun, la solidaridad de la cadena, una comunicacion de
ser a ser que hace a los hombres semejantes y enlazados”*®*. Lo tnico que salva
el espiritu de la rebeldia, es el didlogo; ahi esta la sola fuente que rompe el
silencio que perpetla la injusticia entre el opresor y el oprimido. Un dialogo a favor
de la vida y en contra del crimen y la servidumbre, que resalta la tnica complicidad
humana que se aleja del nihilismo: la lucha comun contra la muerte.

La libertad es exaltada y, sin embargo, la sabe y la asume limitada
precisamente por el reconocimiento del existimos. Nunca va a ser ésta tan
desmesurada que lleve a la destruccién del ser y la servidumbre del otro: “La
libertad la reclama, la reivindica para todos; la que rechaza, la prohibe para todos.
No sélo esclavo contra amo, sino hombre contra el mundo del amo y del
esclavo™®®. Se reclama para si, y por ello la exige para todos, una libertad
limitada. La libertad absoluta se asimila con el asesinato. Asi, “[...] la rebeldia,

cuando desemboca en la destruccién, es ildgica. Reclamando la unidad de la

1 Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 328.

462 “Si, se consolaran, en nombre de la historia de que la violencia sea necesaria y afadiran entonces el
crimen, hasta no hacer de la historia mas que una sola y larga violacion de todo lo que, en el hombre,
protesta contra la injusticia. Esto define los dos rostros del nihilismo contemporaneo, burgués vy
revolucionario”. idem., p. 201

3 El filésofo franco-argelino asume muchas veces una critica hacia el humanismo europeo: “Los
torturadores humanistas celebran en ello su nuevo culto en silencio. ¢Qué grito los torturaria? Los poetas
mismos, ante el asesinato de su hermano, declaran altivamente que tienen las manos limpias. El mundo
entero, desde entonces, se aparta distraidamente de este crimen: las victimas acaban de entrar en lo mas
extremo de su desgracia: aburren”. fdem., p. 325.

464

Idem., p. 327.

465 7

Idem., p. 331.
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condicién humana, es fuerza de vida, no de muerte”*®®. Es lucha por la justicia
frente a la condicion humana injusta, y que se resiste a no aumentarla. Es la
promulgacion filoséfica de los limites de la libertad y de la razén*®. Y frente al mal
de la historia, se tiene una actitud: “[...] se encuentra ante ella como el artista ante
lo real, la rechaza sin sustraerse a ella”®®. La rebeldia se muestra como el fondo
de la misma vida en contra de la desmesura y la muerte; si tiene una regla es ésta:

“‘Aprende a vivir y a morir, y, para ser hombre, rehusa ser dios”.

De la afirmacién de la finitud del hombre y del esfuerzo por oponerse a ella,
se muestra éste como un impulso fecundo de creacion del espiritu humano. La
afirmacion de la finitud existencial circunscribio la duracién del hombre de manera
radical. La vida humana es tiempo que se abre y se cierra. Y, sin embargo, como
afirma J. C. Mélich: “Esta es al mismo tiempo la grandeza y la miseria de la

naturaleza humana”*®.

No obstante, la lucidez otorgada por la afirmacién pide
nunca abandonar la mirada pristina y afectiva de lo que aparece como una
injusticia; porque cuando no se elude nada de ella, la muerte, o mejor, el morir
generalizado de un hombre —por cualquier razén o causa, incluso el espectaculo-
despierta la mas auténtica compasion.

El esfuerzo lleno de esperanza, es aperiente per se. Ya lleva la creacién en
si mismo y la pasion que reconoce una igualdad fraternal con el otro. El
levantamiento en contra de la condicion finita no es por una aspiraciébn sobre
humana, ni por un ilusorio o difuso principio de una dignidad que sobrepasa a esta
misma condicion; es por compasion, y por el reconocimiento de algo que falta vy,
gue en vez de destruir lo que hay, se esta dispuesto a construir; es la mirada
abierta a la propia contradiccion fundamental que no se resigna a cerrarse en ella,
porque esta investigacion sospecha que esta cerrazon es una postura que asienta

una dimisién fundamental a la condicion finita que termina aceptandola, o

¢ [dem., p. 331.

%7 «Sj |a rebeldia pudiese fundar una filosofia [...] seria una filosofia de los limites, de la ignorancia calculada
y del riesgo”. fdem., p. 336.

%8 fdem., p. 336.

9 Joan-Carles Mélich, Filosofia de la finitud. Barcelona: Herder, 2004, p. 11.
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¢.considerandola como algo necesario y quien por ello se puede repartir, adelantar
0 posponer a quienes lo merezcan. Es en la apertura en donde se encuentra el
dolor del otro y lo que debe ser respetado de él, porque antes lo reconocié en si
mismo: la vida acabandose.

El esfuerzo por abrirse al sentido en lo cerrado de la condicién finita del
hombre, ha llevado al encuentro con lo otro; la via: la com-pasion. La vida
acabandose y renaciendo deja de ser un encuentro solipsista con la propia
condicidn, sino que es la condicion generalizada de todo lo que existe. Ya no es mi
muerte, sino el morir lo que pesa y lo que descubre al otro. Y esta no es la
conclusiéon de un silogismo, sino la mirada intencionada hacia el sentimiento
reflejado del otro que resuena en el propio. No es una empatia dispuesta como

una experiencia no originaria, como afirma Edith Stein*®

, Sino que es el propio
dolor, el propio grito exaltado por el del otro. El sentir la propia fragilidad,
manifestada en la afirmacion de la finitud, y el esfuerzo por crear sentido alli
mismo, es el umbral al sentimiento fraterno del que hablaba Schopenhauer. Y esta
comunion afectiva®’*-aun entre la victima y el verdugo- revela, entonces, un valor
gue reviste de significado a la vida misma y por el cual ésta adquiere su radical
importancia: el reconocimiento de algo mas grande que ella misma. Sélo en este
fondo sentimental en el que nos identificamos y reconocemos como iguales, no
cabe la diferencia; en todo lo demas, los infinitos matices constituyen la

oportunidad de encontrarse con lo bello.

470 P , . . . . . .. .
“[...] pero mucho menos aun es mera fantasia sin vida real, sino que aquel otro sujeto tiene originariedad,

aunque yo no vivencio esa originariedad; la alegria que brota de él es alegria originaria, aunque yo no la
vivencio como originaria. En mi vivenciar no originario me siento, en cierto modo, conducido por uno
originario que no es vivenciado por mi y que empero esta ahi, se manifiesta en mi vivenciar no originario” .
Edith Stein, Sobre el problema de la Empatia. Madrid: Editorial Trotta, 2004, p. 27.
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4.3. La finitud como encuentro con lo bello y el anhelo de lo Sagrado.

La apertura, ya no incluso ante la finitud, sino a través de la mirada de ella,
es una forma de la belleza. Lo indefinible de lo bello va tomando dos matices
distintos: la aspiracion a lo Sagrado y el amor a la tierra. Unamuno se encamina al
umbral del sentimiento religioso, que el deseo de persistir en la conciencia, para
atisbar una Conciencia Universal sintiente que comparte la mirada por la
precariedad del ente; Camus muestra un matiz distinto en donde la vida descubre
la belleza precisamente en esa fragilidad y en lo perecedero de todo, que aun asi
se dona, lleno de imagenes sencillas que despierta el mas calido amor a lo
pasajero, y que apuesta a la felicidad aun en tiempos de peste. Ambos encuentran
en la experiencia del arte, que es creacion unitaria de lo real y de lo afectivo, y de
la experiencia estética de la vida, una forma privilegiada, pero escasa, de superar,

en esos raros momentos de exencion, la contradiccion fundamental del hombre.

Albert Camus describe en su ensayo, El mito de Sisifo, que da nombre a la
obra en donde esté contenido, algo de su percepcion de lo que es la belleza y el
amor a la tierra. Destaca la figura del mitico Sisifo primeramente en las causas
que lo llevaron al castigo: el haber traicionado a los dioses a favor de los hombres;
otra version apunta a que el delito fue haber encadenado a la Muerte, lo cual
caus6 la furia de Pluton. Mas una vez en el infierno, logra una licencia de éste
para regresar a la tierra y castigar una desobediencia de su esposa.

Es necesario detenerse un instante en el siguiente pasaje: “Pero cuando
volvio a ver el rostro de este mundo, a disfrutar del agua y del sol, de las piedras
célidas y el mar, no quiso regresar a las sobras infernales™’2. La tierra'y su luz,
sus roces Yy resistencias, su desorden convertido en hogar, sus sonidos hechos
musica, sus colores creando imagenes... todo es percibido en su auténtico
ofrecimiento. Sisifo repara en la belleza del mundo porque se sabe condenado. El
mundo se ofrece fugaz a una criatura todavia mas fragil e inconsistente. Sisifo

olvida venganzas y promesas al saberse condenado a un destino que tarde o

42 Albert Camus, E/ Mito de Sisifo. Op. cit., p. 156.
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temprano lo alcanzara, y se propone aferrarse a lo que le queda de carne y de
tierra. La belleza de la vida se le revela en su esencia: pasajera y arrebatadora.
Levanta a Sisifo como el héroe absurdo: “Lo es tanto por sus pasiones
como por su tormento. Su desprecio a los dioses, su odio a la muerte y su pasion
por la vida le valieron ese suplicio indecible en el cual todo el ser se dedica a no

rematar nada”*’3.

Obligado Sisifo a un trabajo sin esperanza, inutil, pero
consciente de él -lo cual fue su tormento-, regresando del esfuerzo de llevar la
roca a la cima, para luego verla rodar de nuevo rumbo las zonas inferiores de
donde la habia subido pesadamente, es en ese momento que vuelve sobre su
vida. La consciencia de lo absurdo es su tragedia, al igual que es su salvacion. El
destino ahora se le aparece por fin, como algo suyo. Acepta la condena, pero esa
es justamente la victoria del hombre absurdo “[...] las verdades aplastantes
desaparecen al ser reconocidas”’. Y es el reconocimiento del limite humano en
donde se gesta la felicidad*”. El destino del hombre es reconocido como algo
solamente de él. Unicamente hay uno, fatal y despreciable: la muerte; pero al
menos el hombre gobierna su tiempo.

La mirada ldcida, que no se desvia en trasmundos ni en sustancias
imperecederas sino que se enfoca en lo que Unicamente aparece y en su infinita
variedad y en su finita duracion, que ama a la tierra en su constitutivo
acabamiento. Esta certeza es la que quiere resaltar del poeta Hdlderlin de su

Muerte de Empédocles, al utilizarla de lema al inicio del libro EI hombre rebelde; la

cita dice asi:
Y abiertamente consagré mi corazén a la tierra
grave y doliente, y a menudo, en la noche
sagrada, le prometi amarla con fidelidad hasta la
muerte, sin miedo, y con su pesada carga de
fatalidad, y no despreciar ninguno de sus
enigmas. Asi me até a ella con un lazo mortal*’®.

7 Ibidem.

% [dem., p. 158.

475 . . , . . . . .
Aunque no necesariamente siempre es asi; el mismo Camus afirma que la felicidad también revela lo

absurdo.
7% Holderlin apud Albert Camus en El hombre rebelde. Op. cit., p. 8.
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La consciencia de la soledad de la tierra hace callar en Sisifo la voz de
todos los idolos, pues al menos la tragedia absurda libera al hombre y lo emancipa
de cualquier ordenamiento superior que dirija su destino, que nuble su razén e
ilusione falsamente su corazén: “En el universo que de pronto ha recobrado su

47T El universo

silencio se alzan las mil vocecitas maravillosas de la tierra
mitificado y Personalizado calla en su proclamacion de sentido universal, orden,
inmortalidad, valores absolutos...y se hace silencio. Recalca que las ignoradas
vocecillas de la tierra -pequefios Ordenes, instantes de acuerdos con el mundo,
placeres, sensualidad y sensibilidad- se hacen nuevamente oir en la cabeza y el
corazon del hombre, haciendo llevadera la tragedia humana. Estos llamamiento
internos del hombre por el placer, la diversidad, la libertad de pensamiento y
accion sin esperar mas alla del instante y de la vida que aparece acabandose,
revelan la singularidad de la belleza.

La lucha de Sisifo lo planta de lleno en el instante presente y en la tierra,
consciente de sus anhelos pero sabedor de su imposibilidad de certeza auténtica
mas alld de lo que tiene; una lucha, al final de cuentas, inatil y destinada
inexorablemente al fracaso y al olvido; lucha de voluntad volcada hacia si misma,
hacia su natural inclinacion de vivir pero consciente de su ininterrumpido morir.

La belleza de la tierra es descubierta en su mismo acabamiento: “; Como no
aferrarnos al espectaculo de la belleza del mismo modo que nos asimos a la Unica
dicha esperada: aquella que debe encantarnos en el momento de su

perecimiento?”*"8.

La mirada lacida, la espera coherente y segura del
acabamiento, laza al hombre con la tierra en un amor igual a él y a ella:
perecedero y generoso.

Este héroe mitico representa el amor a la piedra; es decir, a la Gnica vida
de la que hay que esperar: la tierra. Ella -con su sol, sus rostros, sus multiples e
infinitas formas- es capaz de llenar el corazén del hombre que no puede olvidar la

muerte:

*7 Albert Camus, EI Mito de Sisifo. Op. cit., p.159.

Albert, Camus, Bodas. [en linea]. http://www.inicia.es/de/diego_reina/contempo/jpsartre/camus_bodas.htm (2
of 16) [12/04/2003 04:48:17] (Consulta: 29 de abril de 2013).
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En ese instante sutil en el que el hombre se
vuelve sobre su vida, [...] contempla esa serie de
actos desvinculados que se convierten en su
destino, creado por él, unido bajo la mirada de su
memoria y pronto sellada con su muerte. Asi,
persuadido del origen plenamente humano de
cuanto es humano, ciego que desea ver, y que

sabe que la noche no tiene fin, esta siempre en

marcha*’®.

Con respecto al arte, observa que éste es el producto de la consciencia de
una creacion sin mafiana, ya que la existencia humana, descubierta sin sentido
trascendente, puede sentirse completa en la obra creadora. Para el hombre
absurdo, trabajar en el arte debe de estar mediado por un saber de la
insignificancia de la misma condicion humana; de una conciencia de que toda
labor, y por ello, toda creacion artistica, lleva el gusano de la banalidad:

Trabajar y crear para nada, modelar el barro,
saber que la propia creacién carece de futuro, ver
esa obra destruida en un dia siendo consciente
de que, en el fondo, eso no tiene mas
importancia que construir para los siglos, es la
sabiduria dificil que autoriza el pensamiento
absurdo®.

La obra artistica tiene una gran importancia no sélo en ella misma sino que
también representa una prueba que se le proporciona o se le presenta al hombre
para “enfrentar sus fantasmas y acercarse un poco mas a su verdad desnuda”*®,
la cual es que todo obrar humano, incluido la vida humana carece, ante la muerte,
de una verdadera trascendencia y sentido. La obra artistica no debe ser una mera
exposicién de ideas o tesis, pues “las ideas son lo contrario del pensamiento”2.
Las ideas se defienden, fundan doctrinas e intentan a cualquier costo ser
demostradas; en ellas no hay crisis sino satisfaccion, salvacion. En cambio, lo que
debe haber en la creaciéon es pensamiento, el cual es de naturaleza peregrina,

mudable, que fluye y se mueve, no se convence ni busca convencer, se contradice

% Albert Camus, EI Mito de Sisifo. Op. cit., p.160.

480 71

Idem., p. 147.

481 1

Idem., p. 149.

2 Ibidem.
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y se destruye, se reanima y se recrea a si mismo. El pensamiento no se salva
pues eso significaria que se pondria en paz en la inmovilidad y eso no es posible
pues se sabe en tragedia, luchando contra lo invencible; pero también se sabe
irrenunciable.

Existen dos formas de realizar la obra creadora: a) aquella en la que se
manifiesta el espiritu de un hombre que luché con la esperanza apaciguadora de
la rebeldia; esta obra al menos guarda y expresa esta lucha; b) la otra, bafiada de
esperanza conciliadora, desviada por la falsa ilusién, producto del cansancio de la
lucha por salvarse y rindiéndose a la redencion; ésta no dice nada. La obra
absurda debe ser una manifestacion de la libertad del hombre que ama a la tierra
en ese lazo mortal; debe ser rebelién metafisica por la condicion finita y debe ser
amor a la diversidad de todas las voces de la tierra. Mas, la obra absurda, como el
pensamiento, ante el inexorable olvido ontolégico, es una cosa totalmente inatil.
Por eso el artista sabe que crea para nada, y de ahi su libertad; es decir, produce
desde el acabamiento mismo y para el olvido, pero amando mortalmente y sin
resignacion por perderlo todo, consciente de lo absurdo de toda vida y obrar
humano, lacido pero rebelde.

La obra artistica es producto del pensamiento lGcido que intenta salvar las
contradicciones del hombre y el silencio del mundo. Sabe que no hay victoria en
ese intento pero no dimite por ello, pues sabe que la vida es ese mismo intento
creativo:

Pensar es ante todo querer crear un mundo. Es
partir del desacuerdo fundamental que separa al
hombre de su experiencia para encontrar un
terreno del entendimiento conforme a su
nostalgia, un universo encorsetado con razones o
aclarado con analogias que permite resolver el
insoportable divorcio. El filésofo, aunque sea

Kant, es creador®®,

Es el esfuerzo creador en donde se concretiza el deseo de unidad y lo que

el mundo tiene de incompleto: “La rebeldia, desde este punto de vista, es

483 ¢

Idem., p. 130.
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fabricante de universos. Esto define también el arte”*®*. A través del arte hay un
rechazo y una exaltacion de lo real para llegar a la belleza. Sin evadirse del
mundo, se aleja de lo que es tal cual: “De hecho, los hombres tienen apego al
mundo y, en su inmensa mayoria, no desean abandonarlo. Lejos de querer
olvidarlo siempre, sufren, al contrario, por no poseerlo bastante, extrafios
ciudadanos del mundo, exiliados en su propia patria”*®°. El deseo de durar, que es
una forma del deseo de unidad (finalidad en Unamuno) se enfrenta con el mundo
cerrado:

No basta con vivir, hace falta un destino, y sin
esperar la muerte. Es, pues, justo decir que el
hombre tiene la idea de un mundo mejor que
éste. Pero mejor no quiere decir entonces
diferente, mejor quiere decir unificado. Esta fiebre
qgue levanta el corazén por encima de un mundo
disperso, del que, sin embargo, no puede
desprenderse, es la fiebre de la unidad*®®.

Es por eso que el arte, y en particular la novela, se gesta como un mundo
corregido segun el impetu radical del hombre. Los protagonistas de las novelas
viven lo que en la realidad esta cerrado; se crean a si mismos en su empefo
profundo: “La novela fabrica destinos a la medida. Asi es como compite con la
creacion y vence, provisionalmente, a la muerte”*®’. Es una forma de embalar la
inteligencia con la nostalgia de la rebeldia. Proust es un modelo de este tipo de

88 en la que la vida interior se conjuga con la externa, y la forma de

novela
enfrentar a la muerte al recrear sus recuerdo como una forma de un presente
perenne mas vivido, en el que se intenta crear un mundo concluido, en el que la
eternidad se muestra unicamente de manera humana: “Su victoria dificil, en

visperas de su muerte, consiste en haber podido extraer de la huida incesante de

*® Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p 297.

485 7

Idem., p. 303.

486 1

Idem., p. 305.
**7 [dem., p. 308.

Camus contrapone el estilo de Proust con la novela norteamericana de su tiempo, a la cual describe como
una unidad en la que el hombre es reducido a sus meras manifestaciones exteriores: “Su técnica consiste en
describir a los hombres por fuera, en lo mas indiferente de sus gestos, en reproducir sin comentarios los
discursos hasta en sus repeticiones, en hacer, por fin, como si los hombres se definieses enteramente por

sus automatismos cotidianos”. fdem., p. 308.
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las formas, por las vias solas del recuerdo y la inteligencia, los simbolos
estremecedores de la unidad humana™®. El arte creador se muestra, entonces,
como una pugna mas sensible por tomar a la belleza de la vida en contra de los

cambios que llevan todo al olvido y a la muerte: “Como creador, he dado vida a la

misma muerte. Es cuanto ya debia hacer antes de morir’**°.

La belleza se muestra también como una apuesta por la felicidad en medio

del sufrimiento y de la injusticia metafisica y social. Es un artistico equilibrio entre

491

apreciar la belleza sin olvidar el dolor En este tenor afirma:

Pero nuestra dificil hazafia estribaba en seguirle
a la guerra, sin olvidar la felicidad. Y, a través de
los clamores y la Vviolencia, intentabamos
conservar en el corazén el recuerdo de un mar
feliz, de una colina jamas olvidada, la sonrisa de
un rostro amado. Al propio tiempo, era nuestra
mejor arma, la que no rendiremos jamas. Porque
el dia en que la perdiéramos, estariamos tan
muertos como ustedes. Sencillamente, sabemos
ahora que las armas de la felicidad exigen mucho

tiempo y demasiada sangre para ser forjadas®®.

En medio de la guerra y la pobreza, el envite por la belleza y la felicidad
enmarcan la creacién del méas fuerte espiritu humano que no puede ser destruido
por la sangre derramada: “[...] y es un justo equilibrio entre el sacrificio y el amor a
la felicidad, entre el espiritu y la espada”®®. No hay ninguna escisién entre el amor
a la vida y la basqueda de felicidad; no se entiende uno sin lo otro; ni la justicia
esta por encima de la vida ni viceversa, sino que se nutren en el equilibrio: “Amo la
vida. No me aburro. Entré a la revolucién porque amo a la vida”*%*.

La apertura a lo bello representa el esfuerzo mas grande por el sentido del

mundo y del hombre, para reivindicar el espiritu en torno a la realidad injusta que

489 ¢

Idem., p. 311.

Albert Camus, “Carnets 3” en Obras 5. Madrid: Alianza Editorial, 1996, p. 297.

Escribe en su famoso prefacio que realiza para su obra El revés y el derecho: “Para enmendar una
indiferencia natural, me situaron a media distancia entre la miseria y el sol. La miseria me impidid creer que
todo es bueno bajo el sol y en la historia; el sol me ensefid que la historia no lo es todo”. Albert Camus, E/
revés y el derecho. Madrid: Alianza Editorial, 2006, p. 11.

2 Albert Camus, Cartas a un amigo aleman. Op. cit., p. 61.

493 ¢

Idem., p. 5.
Albert Camus, Los justos. Madrid: Alianza Editorial, 1999, p. 29.
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hay que combatir. En medio del sufrimiento generalizado del hombre, por su
condicién mortal y por el mal, la mirada a lo bello es la sedicion méas vigorosa
dentro de la historia por restituir de continuo la grandeza del hombre: “Su rebeldia
mas instintiva, al mismo tiempo que afirma un valor, la dignidad comdn a todos,
reivindica obstinadamente, para saciar su hambre de unidad, una parte intacta de
lo real cuyo nombre es la belleza”®®. Las revoluciones en pro de la justicia estan
destinadas a declinar en el crimen si olvidan o dejan de mirar a la belleza: “S6lo
que la vida sigue pareciendome maravillosa. jAmo la belleza, la felicidad! [...] jLa
revolucién desde luego! Pero la revolucién por la vida, para dar una oportunidad a
la vida, ¢ comprendes?”*®. El Ginico rechazo congruente a la injusticia es el que no
desiste en reconocer una dignidad comdn en el hombre, al mismo tiempo que
permanece con una mirada estética del mundo y de la vida. Asi, la felicidad es el
estado de tension que busca el equilibrio entre la busqueda de unidad, inmerso en
el corazon del hombre, y la condicion humana: “Si, quiza la felicidad sea eso, el
piadoso sentimiento de nuestra desdicha”*®’.

El mundo occidental contemporaneo se caracteriza por negar todo aquello
que no exalta; y si hay algo que sobrevalora es a la razén, y con ello le da la
espalda a la belleza que, ante todo, se opone a la desmesura. La Razon, sin
demarcaciones, llega a ser asesina. Empero, la belleza del mundo esta siempre
dispuesta a poner un limite: “Opone sus cielos tranquilos y sus razones a la locura
de los hombres™®. La busqueda frenética por la justica que olvida el fondo que la
inspira, el amor compasivo por el hombre, la traiciona y pretende el asesinato
para salvar de la inequidad social. Cualquier rebeldia que olvide al amor que le
hizo reconocer al otro, fracasa. No es posible buscar la justicia olvidando a la
belleza, asi como tampoco es aceptable la cobarde e ilusoria pretensién de lo
bello cuando se aleja la mirada de los humillados: La belleza aislada acaba por ser
un artificio, la justicia por si sola acaba siendo una presién. “Quien pretende servir

a la una excluyendo a la otra, no sirve a nadie, ni a si mismo, y acaba sirviendo

5 Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p 321.

Albert Camus, Los justos. Op. cit., p.32.
Albert Camus, El revés y el derecho. Op. cit., p. 44.
Albert Camus, “El verano”. Op. cit., p. 576.
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por partida doble a la injusticia”*®®. Es necesaria una insistencia para el equilibrio,

d500 501:

una doble fidelida gue logre no renunciar a la felicidad en tiempos de peste

Sabemos que vivimos en la contradiccion, pero
que debemos rechazar la contradiccion y hacer
cuanto sea necesario para disminuirla. Nuestra
tarea de hombres es la de encontrar las escasas
formulas que puedan apaciguar la angustia
infinita de las almas libres. Tenemos que
remendar lo que se ha desgarrado, hacer que la
justicia sea imaginable en un mundo tan
evidentemente injusto, que la felicidad tenga
algun sentido para los pueblos envenenados por
la desdicha del siglo. Naturalmente, es una tarea
sobrehumana. Pero se llama sobrehumanas a las
tareas que los hombres tardan tiempo en llevar a
cabo: eso es todo®®.

El exceso de busqueda de justica que olvida lo bello, conduce al odio y no
logra mas que combatir a la injusticia con mas injusticia. La doble memoria, la

belleza y los humillados, es el umbral de la mesura que se abre para romper con

las ideologias del resentimiento®®*:

Si tuviera que morir rodeado de frias montafas,
ignorado por la gente, rechazado por los mios, en
el limite de mis fuerzas, el mar, en el ultimo
momento, llenaria mi celda, vendria a
sostenerme por encima de mi mismo y a
ayudarme a morir sin odio®®.

La revolucion que se olvida del hombre concreto, del presente vivo y que
coloca al odio en el lugar del amor, que es en donde se gesta toda la nocién de

justicia inscrita en el corazén del hombre, se pone en la via del crimen y de la

* Albert Camus, “Retorno a Tipasa” en Obras 3. Op. cit., p. 592.

>% “precisamente porque pocas época piden tanto como la nuestra que se adapte uno a lo mejor lo mismo
que a lo peor, me gustaria no eludir nada y guardar con exactitud una doble memoria. Si, existe la belleza 'y
existen los humillados. Sean cuales sean las dificultades de la empresa, querria no ser jamas infiel ni ala una
ni a los otros.” fdem., p. 598.

Y En su novela, La peste, ésta representa el mal, metafisico y moral, que encierra y constrifie al hombre,
quien, irrenunciablemente busca una salida para no sucumbir a ella.

2 Albert Camus, “Los almendros”, en Obras 3. Op. cit., p. 554.

Barlla prolongada reivindicacién de la justica agota el amor que, sin embargo, la hizo nacer. En el clamor
en que vivimos, el amor es imposible y la justicia no basta”. Albert Camus, “Retorno a Tipiasa” en Obras 3.
Op. cit., p. 596.

%% Albert Camus, “El Verano”. Op. cit., p. 611.
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permanencia histérica de la opresion. La belleza inclina la balanza para que en la
muerte se reconcilie todo, incluso la rebeldia:

[...] la pura pasion de vivir, enfrentada con la
muerte total, él sentia hoy que la vida, la
juventud, los seres se les escapaban, sin poder
salvar nada de ellos, abandonado a la Unica
esperanza ciega de que esa fuerza oscura que
durante tantos afios lo habia alzado por encima
de los dias, alimentado sin medida, igual que las
circunstancias mas duras, le diese también, y con
la misma generosidad infatigable con que le diera

SuUS razones para vivir, razones para envejecer y

morir sin rebeldia®®.

Solo la mirada compasiva y el recuerdo de las imagenes del amor rompen
con la contradiccion de la condicion humana que se bifurca en las posibilidades de
la destruccion y la creacion: “Ya que esta hora es como un intervalo entre el siy el
no, dejo para otras horas la esperanza y el asco de vivir. Si, recoger soélo la
transparencia y la sencillez de los paraisos perdidos en una imagen”®. La belleza
y su fruto, el amor, siempre estan alli, recordando lo que el fondo del corazén
humano sabe; se muestran como los lugares en donde no se desespera, pues la
conviccion de que el sol y el mar permanecerdn mas all4 de nuestra muerte, da
tranquilidad al corazon: “Cuando todas las estrellas oscilan y se deslizan por
encima de los mastiles, y ese silencio en mi, ese silencio por fin que me libera de
todo...”%". Sélo alli, en esos escasos momentos en que no se elude nada del ser y
de la finitud, es en donde se da el acuerdo amoroso entre el hombre y el mundo:
“Y he aqui que de nuevo este olor consagra las bodas del hombre con la tierra, y
hace surgir en nosotros el Unico amor verdaderamente viril de este mundo:
perecedero y generoso”®. La finitud existencial se une en el compas de la
creacion del mundo, la regeneracion y el perecer, que se resiste a desaparecer
del todo: esto lo ensefan las grandes ciudades y monumentos de la antigiedad
gue se obstinan por permanecer y vincular a los hombres del pasado con los del

porvenir; las ruinas son la pista de una trascendencia inmanente: “Yo moriré y este

>% Albert Camus, El Primer Hombre. Op. cit., p. 240.

Albert Camus, El revés y el Derecho, Op. cit., p. 52.
Albert Camus, “Diarios de viaje”, en Obras 4. Op. cit., p. 45.
Albert Camus, Bodas. Op. cit., p. 11.

506
507
508

146



lugar seguira distribuyendo plenitud y belleza. No hay nada amargo en esta idea.
Al contrario, un sentimiento de agradecimiento y veneracion”®. El ansia de vida
se colma de esos preciosos instantes que, precisamente por ser perecederos,
manifiestan su belleza; y ésta rasga el corazén del hombre a la eternidad del
presente vivo, a la trascendencia que no se aleja ni renuncia a este mundo en
donde todo es posible, aunque todo pase; y en donde el hombre se adhiere a él en
un abrazo mortal:

Nietzsche podria rechazar toda trascendencia,
moral o divina, diciendo que dicha trascendencia
impulsaba a la calumnia de este mundo y esta
vida. Pero tal vez haya una trascendencia viva,
cuya belleza hace su promesa, que puede hacer
amar y preferir a cualquier otro este mundo
mortal y limitado>*°.

Miguel de Unamuno asienta que la busqueda personal por mantener la
conciencia, el pensamiento se abre a lo otro. El sentir la propia existencia, no
Unicamente saberla, busca también sentir la del universo todo; la conciencia
propia se empefia por personalizar y animar a todo el universo®*:

Asi humanizé la naturaleza antropomorfizandola
a su manera, en pura sencillez e inconsciencia;
vertia en sus formas frescas, cual sustancia de
vida, la ternura paterno-maternal que al contacto
de un semejante habia en él brotado, y sin darse
de ello cuenta vislumbré vagamente a Dios, que
desde el cielo le sonreia con sonrisa de

semejante humano®*.

Y es que aqui, a través de lo bello, va descubriendo a Dios. El agente ultimo

de todo ente, que es impulsado a ser todo, es la voluntad; y ésta es sufrimiento y

9 Albert Camus, “Carnets 3”, Op. cit., p. 378.

1% Albert Camus, El hombre rebelde. Op. cit., p. 301.

511 " . . . . ;.
En un sentido muy parecido a lo que escribe Hartmann: “Existe una sencilla respuesta ontoldgica a ello,

que es lo bastante univoca, aun cuando dificilmente satisface la curiosidad metafisica: se experimenta como
bello todo aquello cuyo exterior sensible se presenta intuitivamente al contemplador como la simple
manifestacion de in interior”. Nicolai Hartmann, Estética (Tr. Elsa Cecilia Frost). México: Universidad
Autonoma de México, 1977, p., 188.

>2 Miguel de Unamuno, “El semejante”, en El espejo de la muerte. Op. cit., p. 85.
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dolor por abrirse a la conciencia. Asi, la compasién, ya no solo por el hombre sino
por todo lo que es y deja de ser, se abre a lo otro. Desde la angustia vital del
hombre por la falta de certidumbre por persistir, de la imposibilidad de encontrar
sustento racional a la vida humana que parece transitar de una nada hacia la otra,
se compadece de si y de todo | que comparte este destino. Y es éste amor
espiritual —que es compasion- el que mas enciende el amor a Dios. Porque no
solamente reconoce el hombre su poquedad en si y el los demas seres humanos
y que lo conduce a compadecerse, amarse y amarlos, sino que también descubre,
en su conciencia y en su sentir, la miseria del Universo, el cual comparte con el

ser humano su naturaleza contingente.

Aquella lejana estrella que brilla allad arriba
durante la noche, se apagara algun dia y se hara
polvo, y dejara de brillar y de existir. Y como ella,
el cielo estrellado. jPobre cielol®®?,

La forma de amar al universo todo es compadecerle, mirarlo, tener
conciencia de él y sentirlo dentro del universo que uno mismo, logrando sentir la
fragilidad de la existencia; y de esta manera sentir, entonces, un amor universal.
Porque es menester sentir todo en el propio ser y personalizarlo para poder
realmente amar, pues soélo lo que nos es semejante y afin a nuestra naturaleza,
nos es posible compadecerle. El hombre ama més en cuanto se siente mas
semejante al universo; y la semejanza mas profunda es la de la finitud: “Pues toda
conciencia lo es de muerte y de dolor”>**. Y este amor es el que personaliza al
universo en donde aparece Dios'®: “Y este proceso de personalizacién o de
subjetivacion de todo lo externo, fenoménico u objetivo, constituye el proceso
mismo vital de la filosofia en la lucha contra la razén y de ésta contra aquella”®*®.
El mundo se muestra fragil, pasajero y despierta el ansia honda de

permanencia: “El sentimiento de la vanidad del mundo pasajero nos mete amor

>3 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 76.

fdem., p. 100. Unamuno iguala a la conciencia con la compasién: “Conciencia, conscientia, es un
conocimiento compartido, es consentimiento y con-sentir es compadecer”. Ibidem.
515 . . .z . . . fe s . 7

“Dios es, pues, la personalizacion del Todo, es la Conciencia eterna e infinita del Universo”. Idem., p. 100.
516 7

Idem., p. 101.
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mismo, Unico en que se vence lo vano y transitorio, Unico que rellena y eterniza la
vida.”*" El amor es el fruto compasivo de la lucha contra el destino del perecer; es
ansia de eternidad y de eternizarse en el otro.

El arte, convertido en un fin en si mismo, no es otra cosa que el sucedaneo
de la religion, que se absolutiza a si misma®®. El artista que desiste en el anhelo
de la continuacién personal y concreta, se dedica a acrecentar su fama, incluso a
costa de la vida, para permanecer en ella: “Y este erostratismo, ¢qué es, en el
fondo, sino ansia de inmortalidad, ya que no de sustancia y bulto, al menos de
nombre y sombra?”'®. Y se busca sobrevivir, o en las muchedumbres o en las
minorias, a través del tiempo. El arte refleja el moévil ultimo de todo agente, “[...] la
eternizacién de la momentaneidad.”?° La belleza no se encuentra sino salvo en el
furor del espiritu por adentrarse mas alla de su limite: “La belleza no esta en el

misterio, sino en el deseo de penetrarlo”™?.

La novela, o nivola®??

, €S una instancia de la voz sincera en la que resuena
el dolor que se vierte en el hombre por la paradoja que se presenta como Ssu
propia vida.

La agonia unamuniana que no se resigna a que la muerte sea del todo, ni a
dejarse vencer por ninguna certeza, ni racional o sentimental, sigue pugnando en
su abrirse. De este modo llega a personalizar todo, a través de la compasion y
hacerlo una Conciencia Universal: “Es el Unico modo de dar al Universo finalidad,
dandole conciencia. Porque donde no hay conciencia no hay tampoco finalidad,
que supone un propdsito”™?. Y es que aqui, en este deseo soterrafio del hombre,
de las entrafas, por finalidad, esta que la vida que acaba no desea ser arrastrada

por la nada, porque ésta no responde al para qué de esta condicién. Dios

> fdem., p. 30.

>!8 “y han hecho del arte una religién y un remedio para el mal metafisico, y han inventado la monserga del
arte por el arte”. fdem., p. 38.

> fdem., p. 41.

Miguel de Unamuno, Soliloquios. Op. cit., p. 105.

Antonio Machado apud Miguel de Unamuno, “Almas Jévenes” en Almas Jovenes. Madrid: Espasa-Calpe,
1981, p. 23.

>22 Unamuno nombra de este modo, nivola, a las novelas que realizd, en un intento de singularizar estas
creaciones vy, asi, quedaran fuera de una critica categorizante que buscaba que éstas encajaran en los
parametros tradicionales de la novela de su tiempo.

>> Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 108.
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comienza a ser un atisbo en la necesidad suprema de que El exista para dar
respuesta: “No para comprender el por qué, sino para sentir y sustentar el para
qué Ultimo, necesitamos a Dios, para dar sentido al Universo”?*. Este desgarrador
anhelo de finalidad, de esperanza, surgida de la desesperacion ante el sin-sentido
supremo de la muerte y de la nada, es lo que lleva al hombre a querer que haya
Dios y, en ello, crearle.

La realidad radical Unicamente se encuentra en las conciencia, y esto es
sentir, sufrir, compadecer, anhelar y amar: “Y necesitamos a Dios para salvar la
conciencia; no para pensar la existencia, sino para vivirla; no para saber por qué y
cOmo es, sino para sentir para qué es. El amor es un contrasentido si no hay
Dios™®. A Dios, como ya se habia apuntado, no se le descubre por la via
racional, pues de aqui s6lo gesta una Idea de El; idea que muere ipso facto en la
muerte de quien la concibi. No un Dios racional, sino bi6tico®?, gestado del
anhelo vy del esfuerzo por persistir en la conciencia: “[...] nos lleva al Dios
humano, antropomorfico, proyeccion de nuestra conciencia a la Conciencia del
Universo, al Dios que da finalidad y sentido humano al Universo [...]”*".

Sobre Dios no es posible afirmar nada, ni siquiera su existencia, mas si es
posible hacerlo del anhelo y del hambre que se tiene de que El exista para dar
propdsito a lo que no lo tiene: la vida para la muerte, el ser para la nada:

[...] y aunque no nos expliqguemos con su idea
[...] tenemos a las veces el sentimiento directo de
Dios, sobre todo en los momentos de ahogo
espiritual. Y este sentimiento, obsérvese bien,
porque en esto estriba lo tragico de él y el
sentimiento tragico todo de la vida, es un
sentimiento de hambre de Dios, de carencia de
Dios. Creer en Dios es, en primera instancia, y
como veremos, querer que haya Dios, no poder
vivir sin EIP%,

524 1

Idem., p. 109.
> fdem., p. 110.
326 “[...] al primer motor inmdvil e impasible, al Dios Razén, en fin, que ni sufre ni anhelas, sino al Dios
bidtico, al Ser complejisimo y concretisimo, al Dios paciente que sufre y anhela en nosotros y con nosotros
[...]". idem., p. 117.
527 ,

Ibidem.
528 1

Idem., p. 119.
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Del escepticismo racional y de la desesperacion sentimental, el ansia de
Dios -no de que exista, sino de que sobre-exista- para dar fundamento al ser de
las cosas, lo muestra precisamente en su ausencia: “[...] se me encendio el
hambre de Dios, y el ahogo de su espiritu me hizo sentir, con su falta, su
realidad”™®°. Dios se convierte, no en la objetivacién de la razén proyectada hacia

3 sino en la dialéctica proyecciéon de mi yo al infinito y el yo como

el infinito
proyeccion de Dios a lo infinito. Y nace del deseo profundo de querer salvar de la
nada, esto es, darle finalidad, al mundo. Esta angustia finalidad gestada por sentir
la angustia y el vacio de finalidad, exalta el mas profundo deseo de Dios. Y este
querer -querer que haya Dios o querer que no le haya tiene el mismo impetu, que
esta en el conato; mas no querer que le haya es una dimision fundamental- se
muestra como el misterio mas grande y hondo de la existencia: una sima; y todo
pensamiento y obrar humano esta influenciado por ella, o para afirmarla o
negarla.>®! Las fronteras inexorables de la finitud se constituyen como el quiebro
entre lo meramente humano y el misterio.

En esos bordes limitrofes, lo bello, que “[...] no es sino la perpetuacion de la

"32 se revelan las raices del tiempo en la eternidad, en donde

momentaneidad
nada se pierde y donde el amor es el puente entre el mundo y la belleza: “;Es lo
bello, lo eterno de las cosas, lo que despierta y enciende nuestro amor a ellas, o
es nuestro amor a las cosas lo que nos revela lo bello, lo eterno de ellas?”°, El
amor es el vinculo de la finitud con esa sima misteriosa que se entremezcla para
dar consuelo temporal, no al dolor, sino a la congoja®*, que es la fuente del

sentimiento tragico de la vida:

> fdem., p. 119.

% Una clara alusién a Luwding Feuerbach y la religion como objetivacién de la razén hasta el infinito. Cfr.
Luwding Feuerbach, La esencia del Cristianismo (Tr. José L. Iglesias). Madrid: Trotta, 1998.

> Unamuno tiene un escrito titulado La sima del Secreto, donde describe magistralmente esta
resquebrajadura en medio de un cerrado bosque, y que representa el Ultimo misterio de la vida y ante el
cual se toman muy distintas formas de afrontarlo, pero que no se puede ignorar. Cfr. Miguel de Unamuno,
“La sima del secreto” en Soliloquios y Conversaciones. Op. cit.,

>3 Miguel de Unamuno, “Del sentimiento tragico de la vida”. Op, cit., p. 141.

>3 fdem., p. 142.

> “3 congoja es algo mucho mas hondo, mas intimo mds espiritual que el dolor. Suele uno sentirse
acongojado hasta en medio de eso que llamamos felicidad y por la felicidad misma, a la que no se resigna y
ante la cual tiembla”. idem., p. 144.
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Y la suprema belleza es la tragedia. Acongojados
al sentir que todo pasa, que pasamos nosotros,
que pasa lo nuestro, que pasa cuanto nos rodea,
la congoja misma nos revela el consuelo de lo
que pasa, de lo eterno, de lo hermoso>*°.

El dolor afirma la existencia propia e individual, lo que se ama y lo que no se
quiere perder; mas la congoja, que es deseo desesperado de seguir siendo, revela
a Dios en su anhelo. Y aqui se muestra también la esencia misma del hombre: “La
esencia de un ser no es soélo el empefio en persistir, como nos ensefid Spinoza,
sino, ademas, el empefio por universalizarse, es el hambre y la sed de eternidad y

de infinitud” >,

El esfuerzo es, en su mas alto impetu, apertura hacia el otro y lo otro. Y
aqui, el corazén humano se abre paso para desvelar, precisamente de la mirada a
su finitud existencial, algo irrenunciable que no se resigna a dejar de vivir. La doble
fidelidad camusiana representa para este estudio un lineamiento hermenéutico de
suma importancia y que aparece como el equilibrio necesario para cualquier ética
politica y estudio estético, pues circunscribe una dialéctica entre la mirada estética
de la vida que no elude el mas férreo compromiso en contra de la opresion y la
injusticia, pues representa la lucha comun y udltima en contra de la muerte desde
la plenitud de la vida. En este mismo tenor y paralelamente a ese lineamiento
hermenéutico, el impetu unamuniano por la perseverancia de la concreta vida en
pugna con la razén, muestra que esa lucha tragica basta para que el hombre se
construya una moral que clama por lo Sagrado, que apenas atisba sin nunca
afirmarlo, pero que reviste a la vida que pasa con vientos de lo eterno; algo que
una filosofia de la religién no deberia pasar por alto.

535 1

Idem., p. 142.
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Idem., p. 145.
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CONCLUSIONES

La verdadera experiencia es aquélla en
la que el hombre se hace consciente de
su finitud. En ella encuentra su limite, el
poder de hacer y la autoconciencia de
una razén planificadora.

Hanns-George Gadamer®’,

Este estudio ha sido, grosso modo y desde las principales tesis de Miguel
de Unamuno y Albert Camus, una elaboracion filoséfico-hermenéutica de la
afirmacion de la finitud existencial del hombre, y una postura a partir de ella.
Ambos términos, afirmacion y postura, se pueden separar para fines de analisis,
mas no asi en el sentido de la totalidad de la investigacion, pues uno se va
construyendo desde el otro sin que se pierda nada del primero. Las lineas
hermenéuticas se han venido fraguando y construyendo desde el inicio del
estudio, y se han plasmado al final e inicio de cada seccién; aqui se hara un
recuento de lo mas importante de ellas.

Al inicio del estudio se han mostrado las tres visiones con las que se han
interpretado a la finitud humana: la fe; la que deja a la muerte fuera del tiempo de
la vida; la de la tragedia. Si bien, este estudio ha partido metodolégicamente de la
Gltima postura, sobre todo afianzadndose de la idea de la finitud como dialéctica
entre vida y muerte, en su parte mas acabada logra recoger las posturas
filosoficas mas importantes de las tres. Asi, las conclusiones de la investigacion no
se adhieren a una sola de las posturas sino que abarca lo esencial de cada una de
ellas. De la postura que interpreta desde la fe, ha logrado discutir y adherirse a lo
esencial de ella: se aleja de lo divino, de lo confesional, para lograr mirar el anhelo
profundo del hombre recogido en el impetu por lo religioso y que lo lleva, no a
romper los limites y pedir un “retorno”, ni a “asomarse” del otro lado para afirmar

Lo Sagrado, sino centrarse en los mismos limites y buscar expandirlos sin nunca

>3 Hans-Georg Gadamer, Verdad y Método. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1991, p. 433.
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romperlos. De la postura que deja a la muerte fuera de los tiempos de la vida y
que apela a la perpetuidad en la historia: esta postura afiade una solucion
filosofica-racional al problema de la finitud, pero que elude abiertamente el
problema de la muerte; y sin embargo, la investigacion también se involucra
abiertamente desde la lucidez de lo racional sin eludir la muerte. Los limites de la
finitud existencial revelan los alcances y limites de la historia, de la eleccién por
ella y por su tiempo en el campo de la ética; una parte profunda del anhelo de
justicia radica en salvar al hombre dentro del tiempo y dentro de la vida, sin mas
alla y desde el seno de ella, que es lucha comun contra la muerte; la obra
humana, incluso en la forma de ruina, es la pugna histérica de la vida que busca
permanecer. Y de la postura de la Tragedia: ella es el método para afrontar el
problema de la finitud ya que la asume de una manera mas auténtica y profunda
gue las otras; la muerte y la vida se encuentran y se revelan auténticamente en su
entrelazado beligerante y indivisible; las otras dos posturas se salvan de la muerte,
una desde la fe y otra desde la Razén, mas la tragedia apunta justamente a no
salvarse de ella, a no abandonarla fuera del objeto de la razén y como problema,
pues esto termina por llevarla al campo de lo necesario. Empero, en esta renuncia
a la no-sumision, en este no querer salvarse, es en donde la postura de la
investigacidbn comienza a construir sentido a partir de ello. jNo salvarse de la
muerte! Este es el primer principio filosofico del cual es necesario partir y abrirse:
justamente de lo cerrado en que se constituye la finitud humana. La investigacion
asume lo mejor de cada una las posturas en su intento de mostrar una forma de
afrontar el problema de la finitud: el sentido esta en que no hay Sentido, ni racional
ni afectivo, sino que se asume desde la facticidad finita del hombre, como lo
constitutivamente cerrado de donde hay que abrirse: la finitud es lo cerrado, el

limite en donde comienza lo infinitamente abierto.

La hermenéutica de la finitud ha tomado a la condicion finita como limite
fundamental del hombre; mas se adhiere al planteamiento que afirma que pensar
el limite y desde el limite es constitutivo de la misma accién de la filosofia. La

finitud se ha desvelado como limite; no solamente racional, sino principalmente

154



existencial. Es la razén la que descubre sus verdaderos alcances y limites en su
encuentro con la finitud existencial, que se muestra como frontera fundamental e
infranqueable de la condicion humana. Es en la finitud en donde la raz6n muestra
nitidamente sus propias fronteras; y este matiz logra un sesgo muy importante con
respecto a Eugenio Trias y su razon fronteriza, en donde recae el acento en la
limitacidén epistemoldgica, mas que en la existencial.

La afirmacion de la finitud existencial circunscribio la duracion del hombre
de manera radical. La vida humana es tiempo que se abre y se cierra. Es el limite
gue se ha revelado como consciencia de temporalidad, de acabamiento frente al
impulso més fuerte de la vida: deseo de ser. Los extremos de la vida individual,
nacimiento y muerte, se abrazan dialécticamente: la vida es pugna contra la
muerte, pues ésta arrebata e invade a cada instante. La muerte no se encuentra
allende a la vida, en el plano de lo incognoscible, de la nula experiencia y que por
ello no hay que pensar en ella; al contrario, ésta se vive, se experimenta
cotidianamente a través de la empatia, en la compasion, en la desesperacion, en
los proyectos fallidos, en el tiempo que es el hombre, en la muerte del ser amado.
La muerte muestra una faceta, que puede ser una forma de la nada, frente a la
vida que se revela como impulso primario de ser; y aqui se gesta la mas profunda
contradiccion del hombre.

Se ha concluido en una genealogia del conocimiento, en donde éste esta
arraigado a la inercia e impulso de la vida; de ella se vierten las ideas, los
constructos logicos e incluso los sistemas racionales méas elaborados. La vida es
la apertura al mundo en su comprension mas original; el mundo también abre a la
vida; vida y mundo abriéndose mutua y dialécticamente es lo que se ha nombrado
agui como el hombre y su condicion. La finitud se ha constituido como la condicién
mas radical del ser humano. La razon occidental y la fe religiosa han sido los
instrumentos de interpretacion mas extensos y extendidos para darle solucion y
unidad a lo que se ha mostrado como una contradiccion. Entender a la condicién
humana como un estado de finitud, enfrenta a la vida, y su nostalgia, con su

condicion limite y temporal, y lo que la comprension racional y religiosa afirman.
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El estudio se ha opuesto a los saltos y convenios que transigen entre el
impulso vital y las soluciones racionalistas, religiosas y sentimentales, que han
unido los hilos para dar forma y sentido superior al tema de la vida como finitud. El
lineamiento filosofico de la investigacion ha sido, dentro de sus limites, un apego
irrestricto a no renunciar a la razén, oponiéndose a cualquier suicidio filoséfico o
del pensamiento, para desde alli construir sus propias posturas hermenéuticas,
desde las fronteras del entendimiento. A partir de las principales posturas
filosoficas de Unamuno y Camus, se ha determinado aqui resistir a cualquier
intento de elision o consolacion, de construir desde una razon exaltada o mas alla
de ella un sistema totalizador que abandone a la sana razén; es decir, aquella que
conoce sus limites e ignorancias. Esta reflexion filoséfico-hermenéutica se ha
determinado a no comprender un sentido mas all4 de la raz6n misma, pero sin
eludir el impetu vital de ser. Esto ha desvelado una contradiccién o desproporcién
entre el hombre y su condicion: su deseo de durar ante la conciencia racional de la
finitud. A este estado se le ha nombrado como el sentimiento tragico y absurdo de
la vida, y que se sospecha se puede encontrar en la base afectiva de los hombres
y los pueblos que se ha venido desmitificando, abiertamente o no, a través del
devenir de la razén occidental. Es el fondo del sin-sentido, el sentimiento de la
incongruencia y desproporcion existencial del hombre situado en los extremos:
ser-nada, vida-muerte, infinitud-finitud. Es el tope en el que los limites de la razén
y la desesperacion sentimental se encuentran en un abrazo dialéctico que invita:
a) a un precipicio filosofico; es decir a un abandono o exaltacién de la razén o al
nihilismo; b) a un resurgimiento de nuevos motivos y razones, de nuevos
escepticismos, en su sentido primigenio de indagar, que investigue y se abra a
nuevas sendas de sentido. Aqui solo hay la consciencia de un estado de profunda
contradiccion en la constitucion humana. El deseo de ser, de durar, se opone al
evidente limite existencial de la muerte. Este fondo es, en fin, el reverso, la base y
el escollo, la mera afirmacion de la finitud existencial del hombre, en donde se

destruye y recrea el espiritu humano.
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La afirmacién de la finitud, que se muestra como un escollo, es el revés en
el que inexorablemente se gestan las mas nobles o destructivas posiciones del
hombre; es la mirada constitutiva a la finitud que representa parte de los cimientos
de los individuos y pueblos acerca de su vision del mundo y de su condicion. En
esta investigacion fue necesario hacerla patente porque también ejerce un factor
poderoso que despoja de dogmatismos acerca de la constitucion del hombre y de
su accién en el mundo; se alza como base originariamente filoséfica, es decir,
incierta, llena de dudas pero con el dindmico envite de lo mas hondamente
humano, para hacerse de una conciencia individual y comun.

La sola afirmacion, “jEI hombre es finito!” se constituye como fondo
angustioso de posibilidades dentro de su imposibilidad esencial; aqui se ha
tomado como una base existencial de donde devienen renuncias y creaciones,
todo lo cerrado y abierto que tiene el espiritu humano e inhumano en su actuar en
el mundo. Es posibilidad del mas férreo nihilismo y de la méas fecunda creacién. Es
sello del nihilismo que aqui se ha mostrado esencialmente como una renuncia,
una dimision a la apertura, ya que en la paradoja existencial en la que se cae ante
el problema de la finitud, se revela cierta banalidad del ser: si todo pasa, ¢para
qué todo? Si cada accion del hombre que es guiada por la constitutiva inclinacion
de ser y permanecer, y la razdén objetiva determina que la muerte es
definitivamente el regreso a la nada en la que se pertenecia antes del nacimiento,
entonces no hay nada mas vano que el deseo profundo de la vida. La muerte se
revela como el supremo mal del hombre, del que hay que huir y del que hay que
refugiarse el mayor tiempo posible, pues significa el final definitivo del hombre
concreto. El suicidio fisico y espiritual es posible en este escollo en el que se
manifiesta al individuo la total destruccion de valores y certezas que pudieron
sostenerlo en la labor solidaria con el otro; es decir, que el problema de la finitud
lleva fundamentalmente también el problema de la praxis, de la justificacion del
sentido de la accidén del hombre. Es el grito de Fedor Dostoievski que dice que “si
Dios no existe, todo esta permitido”; es la posibilidad del crimen y de que éste deje

de ser culpable, pues ya todo estad de antemano destinado a la muerte: el absurdo
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consiente el crimen;>*® es la posibilidad del miedo a la muerte que justifica todos
los egoismos, es la opcidn por el silencio vy la indiferencia por lo propio y por lo
ajeno, y a que todo deje de tener importancia pues esta destinado, o al olvido o a
la historia®®, y ninguno de esos destinos llenan el corazén del hombre sincero,
sino que mas bien le empujan a destruir al otro para hacerse un lugar en la
memoria colectiva. En fin, es la posibilidad del nihilismo.

La contraparte de esta posibilidad se ha ligado esencialmente al esfuerzo, a
la lucha rebelde de la creacion y apertura aun ante lo cerrado de la finitud del
hombre: la consciencia del sentimiento tragico y absurdo es la posibilidad de
construir o abrirse al sentido vital desde estos abismos del pensamiento humano.
Es crear sentido justo de su contrario, lo absurdo. Este sentimiento es la base de
toda angustia y desesperacion, pero también un punto de partida, de hacer tabla
rasa que no sea abstracta, sino vital, que no lleve el solipsismo de la razoén, sino
que la compasion abra los puentes para el reconocimiento de lo otro®*. La mirada
intencionada y abierta a esta base afectiva que representa la mera afirmacién de
la finitud existencial, también puede constituirse como una base para la lucha y la
rebeldia ante la muerte y el mal que las posturas cerradas encumbran como
necesarias y que por ello terminan hermanandose con el crimen. El escollo
descubierto es también el cimiento para la accion del hombre contra la muerte
desde la mas profunda consciencia de su finitud. Las conclusiones mas

importantes de este estudio claramente han buscado aportar en esta posicion.

>38 Camus, en su obra dramatica, El malentendido, trata de explicar esto en la figura de Marta, quien acepta

el crimen, incluso el asesinato de su hermano, pues todo esta destinado a la muerte. Refiriéndose a su
hermano, dice: “Y esta casa, en efecto, no es la suya. Nadie podra encontrar en ella ni la confianza ni el
calor. Si lo hubiera comprendido antes nos habria evitado tener que ensefiarle que esta habitacidn esta
hecha para dormirse en ella y este mundo para morir”. Albert Camus, El malentendido. Buenos Aires:
Losada-Alianza editorial, 1982, p.71. En El hombre rebelde lo dice claramente: “Si no se cree en nada, si nada
tiene sentido y si no podemos afirmar ningun valor, todo es posible y nada tiene importancia. Sin pros ni
contras, el asesino no tiene culpa ni razén. Se pueden atizar los hornos crematorios del mismo modo que
cabe dedicarse a cuidar leprosos. Maldad y virtud son azar y capricho”. Albert Camus, El hombre rebelde,
Op. cit., p. 11.

>¥ Este es el ultimo grito de Caligula después de haber tenido consciencia de la muerte y de haber
consentido el crimen: “jA la historia, Caligula, a la historial!”. Albert Camus, Caligula. México: Alianza
Editorial, 1994, p. 112.

>0 “Ese fenémeno, llamado, de manera no precisamente feliz, “Einfiihlung” [“empatia”, “endopatia”]
deberia, en cierto modo por primera vez, tender ontoldgicamente el puente desde el propio sujeto, dado
primeramente solo, hacia el otro sujeto, que empezaria por estar enteramente cerrado”. Martin Heidegger,
Sery Tiempo. Op. cit., par. 26, 126
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La esperanza se ha erigido como el esfuerzo que abre lo que se ha
constituido como cerrado. Representa el impulso vital para construir sentido ante
el extremo de la finitud, que es la muerte, y que racionalmente se ha mostrado
definitiva; y, sin embargo, la esperanza es el conato que se pone frente a ella para
crear un sustento desde la irreconciliacion con la condicion finita, que exalte la
seriedad y las fuerzas méas profundas de la vida®*'. Albert Camus ha ofrecido una
esperanza que enfrenta de espaldas a cualquier espera mas alla de este mundo y
de esta vida: una esperanza en el campo de lo posible, una esperanza inmanente.
Unamuno ha hecho patente, mas que una afirmacion de la inmortalidad del alma,
el anhelo irrenunciable que espera que la muerte no sea morir del todo: una
espera en el campo de lo imposible, una esperanza trascendente.

La esperanza inmanente sabe la suprema injusticia que representa la
muerte definitiva; es impetu de esta certidumbre y decide no buscar otra salvacion
sino la que el hombre se puede proporcionar a si mismo; cualquier otro camino le
es indiferente porque olvida la gravedad de lo puramente humano, de lo que si se
puede salvar y en donde si se puede obrar. La esperanza trascendente desespera
ante la posibilidad de la suprema injusticia que seria morir del todo, la nada; en
este punto no se sabe, sino que lo incierto es la posibilidad del misterio en donde
el hombre despierta al mas profundo sentimiento de necesidad de Dios; no cree ni
lo afirma, solo le es clara la suprema necesidad que de El tiene para salvarse del
absurdo existencial de la vida ante la nada. Dios no llega a ser una certeza, sino
s6lo la necesidad mas profundamente sentida, y esa puede bastar para
construirse un espiritu y una accién moral.

Se trata del plano de lo cierto y de lo incierto, de lo posible y de lo
imposible. La muerte es racionalmente definitiva; es decir, filosoficamente
definitiva. Este estudio no traspasa este limite, pero si se construye a partir de €l y

en él. Ante esto, siempre esta ineluctablemente el deseo de durar. En esta

541 s . . I
A esta pugna contra los limites se acercara, aunque por via distinta, Bachelard: “El hombre debe ser

definido por el conjunto de las tendencias que lo impulsan a sobrepasar la condicién humana”. Gaston
Bachelard Apud Jaime Vieyra, “El concepto de imaginacion en Bachelard”, en Devenires, Vol. |, No. 1, Enero,
2000, p. 157.
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investigacion se acepta como un impetu constitutivo y principio fundamental. La
apertura, en su forma de esperanza, se mostr6 en esta bifurcacion en la via hacia
una hermenéutica de la finitud: lo cierto; la aceptacién de lo definitivo de la muerte;
agui se manifiesta un estado afectivo-racional en donde se funda la posibilidad de
un consistente humanismo que sea consciente de la seriedad y responsabilidad
de la vida construida por el hombre, y donde la injusticia social se revelan en su
absoluta gravedad: la pobreza extrema y sus consecuencias, el crimen y el
asesinato, el sufrimiento, la razén y sus excesos, destruyen todo y lo Unico que es
el hombre en lo Unico que puede esperar; aqui se da la posibilidad de la ética
social y politica, de un verdadero humanismo que cambia el amor a Dios por el de
todos los hombres. La otra via: la incertidumbre; es el estado ultimo de la persona
sobre si la muerte es 0 no definitiva; es la zona misteriosa en donde se da la
posibilidad de la nada y lo desconocido; aqui se sustenta la permanencia de la
pregunta por la posibilidad de una filosofia de la religion y lo Sagrado, que sin
llegar a afirmarlo, se sostengo en el impetu incierto de su existencia y necesidad;
fundamenta la fuente de una esperanza honda del hombre que pide que la muerte
y el olvido, en la forma de una teologia negativa, no tengan la Ultima palabra en

todo lo humano.

La rebeldia y la agonia toman su forma de la esperanza inmanente y
trascendente respectivamente. La rebeldia es la postura contundente que afirma,
junto con lo definitivo de la muerte, una naturaleza comun entre los hombres y un
valor que se opone contra su misma condicién; la agonia, afianzada en la
incertidumbre vital, se centra en las fuerzas de la vida y su infinita necesidad de
persistir aun ante la condicion finita. Ambas se revelan como el esfuerzo aperiente,
que ya es apertura y comprension que no deja de mirar los limites inexorables de
la finitud, de la lucha, del no Yy la rebeldia de una fragilidad compartida; es una
resistencia sin victorias definitivas —tragica-, pero que no se resigna a dejar de
esperar aun ante la muerte y la nada. Un esperar que raya en la pugna con los
limites pero que apuesta por la felicidad en torno a ellos. Este esfuerzo, este

conato se torna en pilar de la investigacion, pues se constituye como la posicion
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frente a lo cerrado que representa la afirmacion de la finitud existencial: es
irresignacion ante la muerte y la nada. Es la posicion hermenéutica asumida aqui
para no buscar justificacion que torna como algo necesario a la muerte y a todas
sus formas, pues esto puede llevar a hermanarse y hacerse complice de ella. Se
coloca a la muerte y a la nada como aquello que hay que enfrentar sin ninguna
renuncia, dejando fuera cualquier aceptacién que no provenga de este impetu que
la rechaza en todos sus modos; so6lo asi puede aparecer una manera solidaria,
ética, estética y el fundamento del sentimiento religioso que sea congruente a una
hermenéutica de la finitud.

El otro, el hombre en comunidad y el sentido de su obrar se han mostrado
también desde la afirmacién de la finitud y del esfuerzo por oponerse a ella, pues
esto se ha constituido como un impulso fecundo de creacién del espiritu humano.
Y es que cuando no se elude nada de ella, la muerte -por cualquiera que sea su
razén y motivo, incluso el espectaculo- despierta la mas auténtica compasion. El
levantamiento en contra de la condicién finita no es por una aspiracién sobre-
humana, ni por un ilusoria o difuso principio de una dignidad que sobrepasa a esta
misma condicion; es por compasion y por el reconocimiento de algo que falta y
que, en lugar de destruir lo poco que se es, se esta dispuesto a construir en lo que
realmente se es. Es la mirada abierta a la propia contradiccion fundamental que no
se resigna a cerrarse en ella, porque esta investigacion sostiene, siempre dentro
de sus limites, que este hermetismo que consiente una dimision fundamental en la
condiciodn finita, termina aceptandola o considerandola como algo necesario y que
por ello se puede repartir, adelantar o posponer a quien pueda merecerlo. Se tiene
la sospecha razonada de que es aqui en donde se gesta uno de los gérmenes de
todo nihilismo y del mal moral, nacido justamente de la cerrazén ante la
consciencia constitutiva que todo hombre tiene sobre su finitud.

El encuentro con el otro es por via de la compasion. La vida, que es lucha
inextinguible contra la invencible muerte, deja de ser sélo un encuentro solipsista
con la propia condicién, y se muestra como condicién generalizada de todo lo que
existe. Ya no es mi muerte, sino el morir lo que pesa y lo que descubre al otro.

Abrirse en la fragilidad es el umbral a todo sentimiento fraterno originario, en
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donde se forma toda comunion afectiva -aun entre la victima y el verdugo- que
reviste de significado a la vida misma y por el cual ésta adquiere su radical
importancia: el reconocimiento de algo mas grande que ella misma. ¢Y qué
creacion puede ser mas profunda que descubrir -en el fondo de la consciencia de
la finitud existencial, del deseo de durar y del apego a la vida- un valor por el cual
sacrificar y donar lo Unico que realmente se tiene? Este valor se adquiere, frente al
miedo de morir y un mundo quebrado, para darle dignidad a la vida. La vida propia
pasa a segundo plano para cederle su lugar a este valor que le ha abierto a su
significado: un fondo comun e inquebrantable entre los seres finitos.

Cuando ante la muerte del otro se toma la postura, o se enjuicia ésta como
una suprema injusticia, habla lo mejor del hombre, lo mas humano de nuestra
humanidad; y si se cree necesaria 0 hasta justa, lo hace lo mas inhumano de
nuestra humanidad®¥. El encuentro con la compasién es el punto de interseccion
entre la agonia y la rebeldia: el anhelo de pervivir indeterminadamente y la
aceptacion de lo definitivo de la muerte, se unen en el descubrimiento de la
condicion finita. La esperanza en lo trascendente -que no pierde la lucidez racional
al afirmar la inmortalidad a través de un salto de fe y se mantiene clara en la
condicioén finita como posibilidad de la nada- y la esperanza en lo inmanente -que
se mantiene en lo que la razén le aporta, lo cual es que la muerte es definitiva,
pero gue no se resigna a aceptarla porque considera esto como una injusticia-, se
unen en la mirada compasiva hacia si mismo y hacia lo otro que comparte su
condicién. Aqui se da una respuesta sobre lo que se habia estado planteando: la
esperanza, inmanente o trascendente, lleva su impetu creador de la irresignacion
ante la muerte; y aqui se muestran co-pertenecientes a este esfuerzo por abrirse

al sentido en lo cerrado de la condicibn humana.

>4 Eugenio Tria afirma esta posibilidad de lo inhumano de la humanidad: “[...] ya que es propio de la

condicion humana la posibilidad de contradecirse, o de comportarse en su sentido que contradice las
condiciones mismas de una posible definicién de lo humano. [...] es hombre es libre precisamente en razén
de esa temible y amenazante posibilidad, la de gestar, en si mismo y en su mundo de vida, actitudes,
orientaciones y formas de accién claramente inhumanas”. Eugenio Trias, “Sobre Etica y Condicién Humana”
en Hacia una Nueva Etica (Rosario Herrera Guido, comp.). México: Siglo XXI: Universidad Michoacana de San
Nicolas de Hidalgo, 2006, p. 26.
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Se ha reconocido en este estudio que por la vision sentida -y, quiza por ello
mas consciente- a la profunda contradiccion humana que representa la afirmacion
filoséfica, es decir, meramente humana y su razon, de la finitud existencial es de
donde se puede encontrar un camino a una cierta compresion del actuar humano.
Lo que este estudio sospecha es que el acto humano lleva el sello del sentimiento
tragico y absurdo de la vida y es, por ello, que esta lleno de ambigledad,
culpabilidad e inocencia entremezclada dialécticamente. Y, sin embargo, es desde
esa mirada que contempla la paradoja de ser para no ser, en donde es posible la
comprension del obrar del hombre, tan lleno de esa misma contradiccion y que
puede ser la raiz y la esencia de cualquier perd6n>*.

El egotismo unamuniano se ha mostrado como esa conviccibn que va
rompiendo con el miedo comun a la muerte que al no vencerse puede ser un
generador del egoismo que antepone la propia vida a cualquier otra de manera
absoluta. La supervaloracién de la Unica vida personal, lleva la pendiente de la
destruccion de lo otro que amenaza la supervivencia del yo en cualquiera de sus
modos. La compasion por la propia fragilidad existencial ya va por el camino del
reconocimiento de que el otro también comparte esta misma condicion. La
necesidad vital de no morir del todo, de persistencia de la conciencia personal, se
revela también como necesidad colectiva, comun, que se muestra, entonces,
como un valor que rompe con la soledad existencial y se percibe como una lucha
comun en contra de la nada.

La solidaridad se ha mostrado aqui en su quididad: lucha comun y colectiva
contra la muerte; lucha que hermana, primero por la condicion finita y luego por la
dignidad; lucha que lleva la tragedia per se, por estar irremediablemente
destinada al fracaso, pero que no se resigna a que asi sea. Y que por ser comun,
no se otorga ni se permite por riesgo a seguir aumentando el sufrimiento al que
por principio se opone. Es lucha, del individuo y de la comunidad, que pone frente
a su propia oscuridad -que es inclinacion a desistir-, contra la nada, el olvido, la

injustica y la muerte; pugna que defiende el valor descubierto por dejar atras la

> Al reconocimiento y al perdén que promulga Hannah Arendt, quiza le falta esta mirada. ¢ No para todo

renacimiento es preciso el previo acabamiento? ¢No para perdonar es indispensable comprender?
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soledad y brio quijotesco por seguir siendo, por perseverar y preservar, en
comunidad. Es actitud beligerante y vivida, pero capaz de experimentar en si
misma la muerte cuando el destino y la voluntad arranca la vida del otro: la vida y
la muerte entremezclada se experimenta radicalmente en el nacimiento y la
muerte del otro. Toda grandeza del espiritu humano gira en torno a esta lucha
abierta en contra de todas las formar de la muerte y de la separacion. La lucha
personal contra la nada, es la peticion de Lo Sagrado, de lo compasivo
trascendente, de que el morir no sea del todo. La lucha comun contra la muerte es
la solidaridad y la peticion de justicia. Mas no hay una separacion radical de
ambas, sino mas bien nacen de esta esencial y fundamental oposicion -que no es
una mera lucha por sobrevivir- sino la vinculacibn méas genuina dada entre la
dialéctica de lo universal y lo particular.

Se apuntala también un punto de apoyo a toda ética que trata de no eludir,
sino mas bien fundarse en la misma condicion humana: “La ética queda sin
definicién cuando la condicién humana queda indeterminada”™**. Aqui se ha
argumentado que la condicion del hombre es, primera o finalmente, finita y la
ética debe partir de lo que se es para llegar a o que se aspira; no se debe exigir
nada que no sea y parta de alli. Lo que se es y lo que se aspira en el hombre es
lo que se ha estado desglosando en esta investigacion. En este punto medular se
ha intentado aportar en la afirmacion de una naturaleza humana que no sea mas
que el reconocimiento profundo y afectivo de un sentimiento de humanidad®*, es
decir, de com-pasioén y reconocimiento hondo de que entre los hombres hay algo
comun que se debe defender y preservar. No hay duda que la variedad
multicultural conforma a todos distintos; y tampoco se debe vacilar en defender
estas variantes que hacen a los hombres y a las culturas diferentes. Pero cuando

detras de todas esas diferencias se olvida o0 no se quiere reconocer el sentimiento

>4 Eugenio Trias, “Sobre Etica y Condicién Humana”, Op. cit., p. 26.

Mario Teodoro Ramirez realiza un analisis del humanismo de Herder, en donde resalta la afirmacion de
éste de un sensus communis como base concreta de la vida intercomunitaria, y en donde se da el verdadero
encuentro con el otro, la auténtica empatia: “La convergencia se sustenta en que la condicion humana
originaria, la percepcion y la concepcién de si mismo del ser humano, se da ante todo, segin Herder, en la
forma de un sentimiento, el sentimiento de la existencia como un fin en si mismo [...]”. Mario Teodoro
Ramirez, Filosofia culturalista. Morelia: Secretaria de Cultura del Estado de Michoacan, 2005, p. 269.
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de humanidad que constituye a todos como iguales, es entonces que se acepta
imponerse a los otros, pues su diferencia ofende. Sélo en este fondo sentimental
en el que nos identificamos y reconocemos como iguales, no cabe la diferencia; en
todo lo demas, los infinitos matices constituyen la oportunidad de encontrarnos
con lo bello.

El esfuerzo es, en su mas alto impetu, apertura hacia el otro y lo otro. Y
aqui, el corazén humano se abre paso para desvelar, precisamente de la mirada a
su finitud existencial, algo irrenunciable que no se resigna a dejar de vivir. El amor,
gue es la consciencia piadosa a todo lo que tiene que perecer y que pugna
trdgicamente para que no sea asi, es la herida que se mantiene abierta por la
pasion de aquello a lo que la vida considera irrenunciable. La belleza es el vinculo
indefectible y esperanzador de que la justicia sea posible. La rebeldia que la
descubre se obstina por no alejarse del amor compasivo que la gesto, a que la
injusticia de los humillados y el resentimiento que produce no sea lo Unico que se
escriba en la historia; la agonia que se abre a ella, en ese mismo impulso lleva ya
la esperanza ultima e inefable de que la muerte no sea la desaparicion definitiva
de esa luz que desea no apagarse y que se encuentra en el fondo mas profundo
del coraz6n del hombre y en donde se da la mas genuina compasién. Ninguno de
estos impetus renuncia, ni a este mundo ni esta vida; es mas bien el amor a ella —
a lo que tiene de real y a lo que le falta, a los rostros y a la tierra- que no permite la
dimision a abrirse a construir razones y sentido en la espera de que la injusticia,
ontolégica y social, no sean limites infranqueables.

La doble fidelidad camusiana, a la belleza y a los humillados, representa
para este estudio un lineamiento hermenéutico de suma importancia y que
aparece como el equilibrio necesario para cualquier ética politica y estudio
estético, pues circunscribe una dialéctica entre la mirada estética de la vida que no
elude el mas férreo compromiso en contra de la opresion y la injusticia, pues
representa la lucha comun y ultima en contra de la muerte desde la plenitud de la
vida. En este mismo tenor y paralelamente a ese lineamiento hermenéutico, el
impetu unamuniano por la perseverancia de la concreta vida en pugna con la

razon, muestra que esa lucha tragica basta para que el hombre se construya una
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moral que clama por lo Sagrado, que apenas atisba sin nunca afirmarlo, pero que
reviste a la vida que pasa con vientos de lo eterno; algo que una filosofia de la
religibn no deberia pasar por alto. Se vislumbrar un lugar comin de ambas
posturas, y es que la rebeldia no elimina Lo Sagrado, y la agonia se instaura
también fuera de lo divino y sus domas, ya que se fundamenta en la
incertidumbre, fuera o de frente a Lo Sagrado.

El amor se ha mostrado como el reconocimiento doloroso de la finitud que
todos los seres comparten. EI hombre ama mas en cuanto se siente mas
semejante al universo; y la semejanza mas profunda es la de la finitud. EIl limite
que constrifie a uno, es el limite que padecen los demas y aquello que existe. La
finitud -que se muestra como el cambio sustancial que no dejaba de sorprender a
los antiguos griegos y que se ha mostrado en su desnudez fenoménica desde que
la razon ha venido destruyendo a los mitos-, se ha mostrado como la semejanza
mas honda que despierta la compasion y que vincula afectivamente al hombre en
comunidad: quizd aqui estd la fuente de todo sentimiento de fraternidad y
comunidad.

En el esfuerzo, el conato que lleva el sello de la esperanza - con sus dos
rostros, lo trascendente y lo inmanente, y que en su apertura a lo bello dejan de
aparecer distintas y se muestran como una sola forma de no renunciar a lo abierto
en lo cerrado del mundo y de la vida-, se muestra la Unica via que el hombre ha
tenido para la creacibn de su propio espiritu: el empefio comun por ser,
precisamente en aquello que constrifie a la existencia. So6lo asi los limites, los
muros, dejan de ser Unicamente eso para abrirse en ventanas que iluminan lo
cerrado y mostrarlo en su toda su amplitud y posibilidad.

La mirada estética de la vida proporciona un atisbo en el que, sin romperse
el limite, éste deja de ser rigido, para amoldarse a los impulsos por lo permanente
en el amor a lo pasajero. En esa coyuntura en el que acontece lo bello, en donde
no media la contradiccion fundamental del hombre con el mundo, el limite deja de
ser una linea uniforme y determinada, como la que divide al cielo y la mar; sino
gue mas bien, es el horizonte que forman los confines de las colinas y los montes

gue suavemente bajan entre el azul del cielo y el verde de la tierra; es un linde que
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se torna difuso en los instantes en que se entrelazan, a través de las ramas de los
arboles, el azul misterioso con el verde de la vida.

Las fronteras inexorables de la finitud se constituyen como el quiebro entre
lo meramente humano y el misterio que se vinculan en el corazén del hombre. Los
impetus y las imagenes de la vida valen para abrirse al sentido que se encuentra
en ella misma para no permitir nunca que sea una renuncia a ella, sino lo mas
valiosos que se encuentra distribuido entre todos los seres, y que la defensa de
ella constituye la dignidad que hay que defender. El amor a la vida se mezcla con
el amor a las cosas, por la mirada a lo bello, en donde se dejan de distinguir
nuestro anhelo de permanencia y lo pasajero, lo inmanente y lo trascendente,
sino que se da un vuelco en que lo pasajero esta lleno de lo eterno y lo
trascendente de lo inmanente. No importa si es el impetu por lo trascendente o la
resolucién por la tierra, pues en el encuentro con la belleza,-otra forma de lo
Sagrado, de lo eterno; o lo Sagrado como la otra faz de lo bello- se muestra una
trascendencia viva, vivida Unicamente en el plano de lo finto, sin ninguna renuncia
ni ascesis, nacida del abrazo de lo finito y su infinitud. Aqui se podria atisbar el
fondo de una inmanencia trascendente, o de una trascendencia inmanente, viva y
palpitante, llena de lo que pasa y sin embargo con el impulso de lo permanente. La
belleza del mundo al menos ensefia y recuerda algo que las ciudades logran hacer
olvidar: que ella es antes y después del hombre, de cada uno y de todos, y que lo
gue inspira -el amor a lo pasajero y el anhelo a la permanencia, rostros del mismo

arrebato- le basta al ser humano para nunca dejar de crear y crearse un espiritu.
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