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Resumen: El presente articulo tiene como objetivo explorar la explicacion de
Kierkegaard sobre la naturaleza humana mediante el estudio de la intrincada
relacion entre el amor y el sufrimiento en sus Discursos edificantes de 1847.
De manera mas especifica, enfocandome principalmente en Las obras del
amor y en El evangelio de los sufrimientos, intento discernir la manera en la
que Kierkegaard traza el camino que va del sufrimiento y la desesperacion a
la redencién y reconciliacion, tanto entre Dios y el ser humano como entre
humanos. En el pensamiento de Kierkegaard el amor es fundamental para
destruir contundentemente las pseudo-concepciones (idolos) del yo, de Dios
y del ser humano, al mismo tiempo que libera una forma de existencia interior
que permite que aparezcan en escena el Dios vivo y el préjimo real. Por lo
tanto, la fe, el sufrimiento, la auto-negacion y el sacrificio son presuposicio-
nes importantes de esta transformacién milagrosa y silenciosa del yo: Kier-
kegaard describe el amor como una “deuda infinita”, definicién que podria
parecer paraddjica al lector. Nos proporciona una explicacién del amor como
una deuda que alimenta todo lo que es mas querido y elevado en la vida, una
deuda que la persona que ha experimentado el verdadero amor no desearia
nunca liquidar. El amor se presenta a si mismo como un deber que libera a la
humanidad de toda deliberaciéon, cédlculo y retribucién; en suma, de las carac-
teristicas principales de la existencia hasta ahora histérica. El amor es el “mo-
mento” interminable que nos guia en el terreno de la verdadera religiosidad,
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donde las kénosis humana y divina se retinen con el fin de cumplir secreta y
silenciosamente siempre de manera diferente la promesa mesianica.

Palabras clave: amor, sufrimiento, naturaleza humana, Eros, desesperacion,
sacrificio, resurreccion.

Abstract: This paper aims to explore Kierkegaard’s account of human nature
through the study of the intricate relationship between love and suffering
in Kierkegaard’s Upbuilding discourses of 1847. More specifically, focusing
mainly on the Works of Love and on The Gospel of Sufferings, 1 intend to
discern the way in which Kierkegaard delineates the path leading from suffer-
ing and despair to redemption and reconciliation, both between God and the
human being and between humans. In Kierkegaard’s thought love is pivotal
in forcefully destroying pseudo-conceptions (idols) of the self, of God and of
the human being, whilst setting free a form of inner existence that allows for
the living God and the actual other-neighbor to burst on the scene. Faith,
suffering, self-denial and sacrifice are therefore all important presuppositions
of this miraculous and silent transformation of the self-Kierkegaard describes
love as “infinite debt”, a definition that might strike the reader as paradoxi-
cal. He provides us with an account of love as a debt that nurtures all that is
dearest and highest in life, a debt which the person who has experienced true
love would never wish to abolish. Love presents itself as a duty that liberates
humanity from all deliberation, calculation and retribution, in short from the
main features of its hitherto historical existence. Love is the unending ‘mo-
ment’ that leads us in the realm of true religiosity, where human and divine
kenosis meet up so as to secretly and silently fulfill ever anew the messianic
promise.

Key words: Love, suffering, human nature, Eros, despair, sacrifice, resur-
rection

Introducciéon

Leer a Kierkegaard se podria decir que siempre es un desafio y un riesgo
tremendo. Sus obras son una ocasién perturbadora y dolorosa para “poner
atencion” a concepciones falsas que se tienen en lo concerniente al propio yo,
a Dios y a otros seres humanos. Lo que intento abordar en el presente arti-
culo — principalmente mediante la interpretacién de los Discursos edificantes
de Kierkegaard de 1847 — se presenta en dos partes. En la primera seccién del
presente articulo me gustaria mostrar lo importante que es para Kierkegaard
representar la lucha incesante de los seres humanos por encontrar primero y
demoler después a los muchos idolos de si mismos, de lo divino y de los otros
que crean de manera casi incesante y conservan durante ciertos periodos.
Concuerdo por completo con Westphal en que para Kierkegaard la yoidad y
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la identidad humanas no son en lo absoluto estéticas, sino mas bien profun-
damente relacionales y, por lo tanto, dindmicas, puesto que se constituyen
mediante la transformacién incesante de la relacién del individuo con Dios,
con otros seres humanos y también con el propio yo. Por lo tanto, Dios es no
“s6lo el término medio entre mi préjimo y yo”, sino también “el término medio
entre yo y yo mismo” (Westphal, 2008: 87-8).

Por consiguiente, toda idolizacién del yo, del otro y de lo divino podria afectar
radicalmente todo aspecto de la existencia humana, ya que una representacion
distorsionada de cualquiera de estos términos refleja o produce igualmente
explicaciones distorsionadas de los otros términos. Asi, un paso importante
para la verdadera interiorizacién es precisamente lo que me tomaria la libertar
de denominar “el recorrido de la idolatria a la verdadera religiosidad”, el cual
presupone para Kierkegaard sufrimiento, auto-negacion y seguimiento de los
pasos de Cristo. En efecto, seguir a Cristo presupone la necrosis incesante de
estos idolos multifacéticos. Sélo entonces estd libre el individuo para lograr
la claridad espiritual y la fortaleza para ser testigo de Cristo y seguirlo no
s6lo en la Cruz, sino incluso en su descenso al Hades. Huelga decir que con
este descenso al Hades no me refiero a un descenso real que ocurre mas alla
de esta vida, sino al que podria suceder espiritualmente (pero no de manera
meramente simbélica) en la vida de todo ser humano, es decir, un descenso
que imita el de Cristo al Hades antes de Su Resurreccién.

Se considera este descenso, que es un descenso al abismo de la yoidad y
simultdneamente a las regiones abismales de la humanidad, como el presu-
puesto necesariamente existencial del surgimiento del poder redentor y trans-
formador del amor kendtico. El amor kenético abre por completo el sendero
que lleva a la ascension y resurreccién. Este tipo de amor, que devela una
co-pertenencia y solidaridad como una caracteristica esencial y originaria de
la humanidad, nos brinda una explicacion radical de una naturaleza humana
dindmica, relacional y nunca cosificada. Asimismo, es una respuesta directa a
aquellos pensadores como Levinas y Buber que argumentan que Kierkegaard
se centra solamente en la relacién Dios-hombre sin tomar en cuenta o dejando
por completo de lado la alteridad que representan los demds seres humanos.
Por el contrario, en su acto de auto-negacion los seres humanos se enfrentan
a la posibilidad de consentir activamente a amar de una manera “comtn-
humana” a otros seres humanos, a sumergirse en su drama, a compartirlo
y a aceptar voluntariamente la carga de su responsabilidad. De este modo,
creo firmemente que para Kierkegaard lo que se ha dado en llamar pasividad
y actividad de la naturaleza humana son dos lados de la misma moneda. A
este respecto, aunque se dice apropiadamente del amor que es un don de
Dios, el amor atin presupone al mismo tiempo el consentimiento activo de los
seres humanos de seguir a Cristo, de elegir sincera y decididamente el arduo
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camino del sufrimiento y del vaciamiento de si mismo. La segunda seccién del
presente articulo es solamente una exploracion de estos temas.

Siguiendo a Cristo: de la idolatria a la religiosidad

Kierkegaard comienza su Evangelio de los sufrimientos con una Plegaria
dindmica. En ella le pide a Cristo que una vez caminé por la tierra y “dejo
huellas que debemos seguir... [y] ... todavia mira desde arriba a todo pere-
grino” que “fortalezca al cansado, infunda animo al desanimado, haga volver
al camino al extraviado, dé consuelo al que lucha”. Ademais, ruega a Cristo
que permita que su modelo

“se presente muy claramente ante los ojos del alma con el fin de disipar
la neblina, se fortalezca para mantenerlo sin alterar ante nuestros ojos”
(Kierkegaard, 1847/1993: 217).

En efecto, Kierkegaard pide a Cristo que nos dé el don de ser contemporidneos
con El en Su existencia histérica al proporcionarnos la claridad de tener ante
nuestros ojos espirituales Su modelo, concretamente a El como ser histérico
real. Kierkegaard aborda el tema de lograr una contemporaneidad genuina
con la paradoja absoluta de la existencia histérica de Cristo en muchos de sus
escritos seudénimos y no seudénimos. Su insistencia en esta indagaciéon no
s6lo estd inspirada en las disputas teoldgicas y filoséficas sobre la existencia
histérica de Cristo que preocupan a su época; también revela su lucha interior
y celo por encontrar este mysterium tremendum et fascinatum, especificamente
el misterio y la incomprensibilidad de la paradoja absoluta de la encarnacion
de Cristo que paradéjicamente tanto asegura la transcendencia de Dios como
abre la posibilidad de un encuentro revelador relacional indirecto con El.

En efecto, en toda su obra se afirma que en este peregrinaje interior de-
berian suspenderse el entendimiento y todas sus funciones. Al ser una forma
paradéjica de comunicacion directa con Dios, se entiende a la oracién como
una lucha incesante del yo con si mismo y con Dios. Sin embargo, dificil-
mente se podria dejar de trazar detrds de la idea de una lucha entre la con-
sciencia humana y Dios, una lucha contra los diferentes idolos de Dios que
incesantemente produce la imaginacién individual y colectiva.

Por estos diferentes idolos de Dios no me refiero solamente a las concepciones
onto-teolégicas de un Dios filoséfico abstracto que llevé al pronunciamiento
publico final de Nietzsche sobre la muerte de Dios en el siglo XIX. Asimismo,
y lo que es mds importante, me refiero al nimero infinito de imdgenes de
Dios producidas en el curso de la civilizacion humana, como un antidoto al
sufrimiento y la desesperacién humanas. Puede decirse que en El nacimiento
de la tragedia de Nietzsche (1872/1998: 59-73) encontramos una represen-
tacion de lo que caractericé anteriormente como idolos, en la forma de los
dioses del Olimpo que parecen surgir de un abismo nebuloso y adquirir una
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forma especifica. Los dioses del Olimpo son para Nietzsche dioses apolineos
que surgen como en un suefio, tienen una forma antropomérfica especifica
y sirven como un velo que cubre el abismo subyacente, que es Dionisio, el
cual es tanto una fuente de destruccién como la de toda la creatividad. Para
Nietzsche, la posibilidad de la caida de los dioses apolineos y la subsecuente
falta de ocultamiento del abismo dionisiano pueden ser totalmente destruc-
tivas para el individuo. La revelacién del dolor y sufrimiento eternos del Ser
Divino, la rememoraciéon eterna de lo que él considera el sufrimiento sin sen-
tido propio, es una fuente de desesperacién y locura. Sin duda, Nietzsche no
estaria de acuerdo con la idea de que existe un estado de cosas depurado de
la parcialidad de la perspectiva propia. Sin embargo, podriamos decir que en
sus obras se puede encontrar la percepcion de que la religion instituida sirve
para amortiguar los poderes amenazantes del abismo. Al mismo tiempo, po-
driamos también seguir en sus escritos un entendimiento en lo que concierne
al abismo divino como la fuente tanto de destruccién como de creatividad.
En efecto, en su opinion, el estado ilusorio de nuestras representaciones no
se consideraria perjudicial desde el momento en que estas representaciones
“sirven” los propésitos de lo que este autor llama “vida”. En este sentido, seria
ajeno a la perspectiva de Nietzsche llamar a Apolo un idolo en el sentido nega-
tivo que he adoptado aqui. Simon Podmore ha esbozado magistralmente la
trayectoria por medio de la cual el dominio de los idolos en la relacién del ser
humano con Dios esta estrechamente relacionado con la formacién del ego.
Su explicacion establece de manera convincente un vinculo entre el declive de
los idolos y el desvanecimiento del ego (Podmore, 2011: 25-30).

Con el fin de ampliar esta explicacién, me gustaria sugerir que la oracién de
Kierkegaard con la que empecé esta secciéon se podria interpretar como un
acto de suplica a Cristo para que nos conceda este modo de ser que est4 libre
de representaciones ilusorias de lo divino. En este sentido, seria arriesgado
para el desarrollo del ser humano quedar cautivado por la afirmacién estética
de la vida o por la supuesta superacion del sufrimiento y la desesperacion
del superhombre como proclamé heroicamente Nietzsche. En efecto, la im-
ploracién de Kierkegaard se puede interpretar como una respuesta rotunda
al entendimiento del sufrimiento y del dolor que caracterizé a su época, y
a la que Nietzsche le dio una formulacién extrema y dramética. Es como si
Kierkegaard nos advirtiera que la transfiguracion dionisiana del yo, que Niet-
zsche predicaria afos después como la tnica alternativa a la desesperacion,
simplemente no es una opcién suficientemente buena.

Se puede decir que tanto para Nietzsche como para Kierkegaard el abismo
es un término polivalente que significa al mismo tiempo lo incognoscible, la
distancia infinita entre el ser humano y el fundamento de la existencia, y una
cualidad especifica de este fundamento de la existencia misma. Demds estd
decir que para ambos pensadores el abismo desafia todo intento de compren-
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sion racional, lo que entonces torna obsoleto cualquier intento de hacer una
deduccion transcendental de sus cualidades. En la narrativa de Nietzsche
las demandas imperialistas del intelecto se encuentran con la venganza por
parte de este abismo primigenio, como lo indica el caso de Penteo que fue
decapitado por las Ménades (Nietzsche, 1872/1998: 78-84). En el caso de
Kierkegaard como el entendimiento continuamente se ve frustrado por la
impenetrabilidad de la vida humana, el ser humano queda atrapado en el
mero nexo de sus intentos fallidos, de sus diversos idolos. Y mientras que para
Nietzsche el abismo nada més significa la ausencia de cualquier significado
preestablecido, para Kierkegaard el mismo abismo sefiala la existencia de un
misterio insoluble que adopta su forma definitiva en la encarnacién de Dios
en la persona de Jesucristo.

Ademas, en el caso de Kierkegaard, también sefala la diferencia abismal on-
tolégica y existencial entre Dios y los seres humanos, la cual en un primer
nivel parece condenar a la vida humana a los confines del terreno de la angus-
tia y la desesperacion. Y donde para Nietzsche no hay nada mas que se deba
buscar en la vida que la autoafirmacion heroica, la propuesta de Kierkegaard
se esfuerza por establecer el éxodo de la desesperacién mediante el segui-
miento de cada paso que Cristo dio en su existencia histérica. Esta version
Kierkegaardiana de la imitatio Christi ocurre, como ya lo mencioné antes, en
un plano espiritual que siempre estd acompafiado por la alegre aceptacién
de los sufrimientos reales que conlleva la vida de todo ser humano. Si esta
descripcidn es correcta en sus lineas bésicas, entonces pareceria que Kierke-
gaard pide a sus lectores que sigan el ejemplo de Cristo de sumergirse en las
regiones inferiores del Hades sélo para surgir victoriosos mediante la resu-
rreccién de Cristo.

Es en este sentido que me gustarfa sugerir que Kierkegaard sefiala de manera
latente la posibilidad de una transfiguracién radical de la existencia humana
mediante la oracion que fue formulada hermosamente casi un siglo después
por un monje ruso, San Silvano el Atonita, en la mdxima “Mantén tu mente en
el Infierno y no desesperes” (Sakharov, 2006: 42). En las paginas que siguen
me gustaria esbozar brevemente los pasos a esta ascension secreta mediante el
descenso. Kierkegaard prefigura este movimiento en su obra Temor y temblor,
mediante las figuras de Orfeo y Abraham, donde se afirma que “s6lo quien
desciende a los infiernos salva a la persona amada... sélo el que empuia el
cuchillo conserva a Isaac” (Kierkegaard, 1843a/1998: 19).

Seguir a Cristo significa para Kierkegaard “caminar solo por el camino por el
que caminé el maestro” (Kierkegaard, 1847/1993: 220), es decir,

“negarse a sf mismo... [y] recorrer el mismo camino que caminé Cristo
en la forma humilde de un siervo, indigente, abandonado, ridiculizado,
ni amante del mundo ni amado por él” (Kierkegaard, 1847/1993: 223).
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Asimismo, significa que los individuos deben primero tomar su propia cruz y
después cargarla (Kierkegaard, 1847/1993: 222) siguiendo a Cristo, sin im-
portar cudn pesada pueda ser su cruz ni qué tan largo pueda ser el camino del
sufrimiento. En efecto, la adversidad y el sufrimiento son para Kierkegaard
los elementos indispensables de la transfiguracién humana hasta el punto de
que afirma que “no es el camino el dificil, sino que la dificultad es el camino”
(Kierkegaard, 1847/1993: 292). Es el camino de una educacién que “educa
para la eternidad” (Kierkegaard, 1847/1993 250); a lo largo de este camino
el ego experimenta el acto continuo de morir del que ya habia hablado San
Pablo” (1 Cor 15,31). En otras palabras, mediante el deceso continuo del
ego y el surgimiento simultdneo del auténtico yo, el ser humano “continua-
mente llega a saber sélo algo sobre [s{ mismo]... y sobre [su]... relacién con
Dios” (Kierkegaard, 1847/1993: 257). El acto kenético de autonegacién pue-
de ocurrir en un “momento”, pero este momento debera repetirse incesante-
mente durante toda la vida del individuo. En palabras de Kierkegaard “... la
continuacién extendida... consiste en... cargar la propia cruz. Debe realizarse
todos los dias, de una vez por todas, y no debe haber nada, nada en absoluto, a
lo que el seguidor no esté dispuesto a renunciar en la autonegacion” (Kierke-
gaard, 1847/1993: 222). Es evidente, por lo tanto, que el acto de autonegacién
kenética adquiere una forma paraddjica, puesto que da otro significado a la
nocién de momento como el evento que paraddjicamente une la repeticion
incesante y un acto que sucede “de una vez por todas”. En consecuencia, en
la vida espiritual uno tiene que anular incesantemente la certeza y aceptar el
riesgo mediante la reafirmacion una y otra vez del momento del renacimiento.

De este modo, mediante este descenso a las profundidades interiores del pro-
pio abismo, mediante la purificacién sutil e incesante de los ojos del alma, el
individuo deberd encontrar cada vez con mds claridad los sufrimientos rea-
les del Modelo. En efecto, Kierkegaard nos advierte que esta tarea de la au-
tonegacion es lenta y dificil (Kierkegaard, 1847/1993: 221). Su dificultad no
reside solamente en los sufrimientos extremos que uno debe padecer, sino se
debe principalmente a la mds dolorosa crucifixion y, finalmente, a la muerte
del idolo-ego con el que uno ha vivido toda la vida hasta ese momento. Enton-
ces se vuelve evidente que la autonegacion es el prerrequisito de este paraddji-
co viaje existencial que puede parecer pesado e insoportable para algunos.

Amor, Eros religioso y amistad: de nuevo la naturaleza humana

En su segundo discurso del Evangelio de los sufrimientos, Kierkegaard pre-
gunta haciendo eco de toda persona que sufre: “Pero :c6mo puede ser ligera
la carga si el sufrimiento es pesado?”, s6lo para contestar esta pregunta con
ayuda de una historia de amor:

Cuando se encuentra en apuros en el mar el amante que estd a punto
de hundirse bajo el peso de su amada... la carga sin duda es pesaday,
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sin embargo,... tan indescriptiblemente ligera. Aunque la vida de am-
bos se encuentra en peligro y la otra es un peso pesado, él todavia quie-
re s6lo una cosa: salvar su propia vida. Por lo tanto, habla como si la
carga no existiera en absoluto; la llama a ella su vida y él quiere salvarla
por ser su vida (Kierkegaard, 1847/1993: 234).

Kierkegaard después prosigue preguntdndose: “:Cémo se lleva a cabo este
cambio?” En otras palabras, :qué transforma el alma del amante para vaciar
por completo su yo enfrente de su amada, de tal modo que considera la vida
de ella como suya? :Cémo se transformé la carga pesada en una ligera? Esta
forma paraddjica del amor kenético descrito mds arriba se encuentra maravi-
llosamente sintetizada en la epistola de San Pablo a los Galatas “He sido cru-
cificado con Cristo y ahora no vivo yo, es Cristo quien vive en mi” (Gal. 2, 20).

Lo que es interesante en este punto es por qué Kierkegaard eligi6
describir este tipo de amor kenético mediante una historia de amor. Aunque
en su obra Las obras del amor Kierkegaard hace una diferencia marcada entre
el amor erético y el amor cristiano, aqui emplea la historia de dos amantes
con el fin de sefalar esta negacion radical y el vaciamiento del ser. Se debe
observar que este amor kendético no es en absoluto sin6nimo de lo que normal-
mente llamamos amor erético. El amor erético es para Kierkegaard siempre
preferencial (Kierkegaard, 1847a/1965: 67 & 96, tomo I); a menudo es parcial
y, por ello, infeliz e implica admiracion de la otra persona que, por lo general,
presupone una idealizacion del amado. Ademads, conforme la carga se vuelve
mds pesada, el amor erético se puede transformar en el amor farisaico como
lo explica maravillosamente Kierkegaard en la primera pdgina del segundo
discurso del Evangelio de los sufrimientos. Puesto de manera mas explicita, la
actitud farisaica implica colocar la carga en los hombros de la otra persona de
tal manera “que el marido exige todo de la esposa y la esposa exige todo del
marido,” (Kierkegaard, 1847/1993: 230) como lo ejemplifica con el caso de
Adén y Eva inmediatamente después de que comieron el fruto prohibido.

Probablemente Kierkegaard usa un ejemplo erético con el fin de resaltar la
forma mas elevada del amor erético, concretamente el Eros hacia Dios que
muchos Padres de la Iglesia, como Dionisio el Aeropagita o Maximo el Confe-
sor, para nombrar sélo algunos, han explicado con detalle como sinénimo de
Amor. Es cierto que desde la publicacién de Eros y Agape de Nygren general-
mente se percibe que el amor y el Eros cristianos se deben distinguir como
modos de comportamiento radicalmente diferentes. Nygren incluso llega al
punto de afirmar que el “Agape [cristiano] es como una bofetada tanto para la
piedad legal judia como para la piedad del Eros helenistico” (Nygren, 1969:
200). Sin embargo, aunque la predicacién sobre el Amor que hizo Cristo sin
duda ha traido nuevos elementos a la comprension y la experiencia del Amor,
esta diferencia podria haber sido exagerada. Este acto de distinguir clara-
mente entre el Amor y el Eros se puede observar tanto dentro de la literatura
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cristiana como en la yuxtaposicion de Atenas y Jerusalén, por ejemplo, en la
desconfianza de Levinas del Eros griego como una situaciéon que cosifica y
muestra un tipo de carencia de parte del amante.

Sin duda, sélo se pueden esbozar analogias entre este amor kenético a Cristo
y lo que comtinmente se entiende por el término amor erético. El individuo
transfigurado lucha por evitar cualquier tipo de idealizacién o idolizacién con
el fin de tener una perspectiva mas clara del Modelo que se encuentra ante
sus ojos. Se puede decir que la tnica caracteristica del amor erético que este
tipo de Eros retiene es su caracter preferencial, aunque de un modo comple-
tamente diferente. El amado en este caso es Dios y no otro ser humano. Y este
tipo de amor es absolutamente exclusivo y requiere la participacién de toda
la existencia humana. Asi, Kierkegaard, al comentar sobre el verso apostélico
“Amards a tu Dios con todo tu corazén, con toda tu alma y con toda tu mente”
(Mat. 22, 37), escribe que “El amor de un hombre a Dios ha de ser a la par
obediencia absoluta y adoracién” (Kierkegaard, 1847a/1965, tomo I: 67).

Sin embargo, se debe observar que este amor aparentemente preferencial a
Cristo no excluye ni el amor al préjimo ni el amor a los enemigos. Mds bien
es la sola presuposicion de amor entre los seres humanos. En otras palabras,
el amor entre préjimos no sélo estd mediado por el amor de toda persona a
Cristo, sino mds bien se vuelve posible por la unificacién de la naturaleza
humana en la persona de Cristo. Esta percepcion es clara en la afirmacién de
Kierkegaard de que la raza humana se relaciona con Dios mediante el Modelo
del ser humano, Jesucristo, que, como escribe Kierkegaard no vino a

“poner cargas sobre los otros [sino a llevar]... las cargas, la carga pesada
que todos, cada uno en forma separada, preferiria rechazar: la carga del
pecado” (Kierkegaard, 1847/1993: 231).

Puede mantenerse que Kierkegaard desarrolla una percepcion similar en lo
que se refiere a la amistad. En su obra O lo uno o lo otro I, Kierkegaard con-
sidera a la amistad como una de las caracteristicas de la etapa ética que se basa
en un acuerdo en un punto de vista sobre la vida moral positiva (Kierkegaard,
1843/2007: 282). Algunos afios después, en su obra Las obras del amor, la
amistad se entiende principalmente como amor preferencial, concretamente
como un tipo de autoestima (Kierkegaard, 1847a/1965: 67, tomo I y 60, tomo
IT). Esta suposiciéon se hizo con base en que los individuos escogen a sus
amigos con criterios preferenciales, como una extensién del propio yo, “como
un reflejo” de uno mismo como se ha descrito en la literatura pertinente (Lip-
pit, 2007: 135). De esta manera se considera al amigo como al otro propio
yo (Kierkegaard, 1847a/1965: 69, tomo I). Aun asi, incluso en Las obras del
amor Kierkegaard se refiere a un tipo diferente de amistad que va mds alld de
la autoestima y del amor preferencial, que es la amistad que Cristo mostré a
Pedro. Mas especificamente, Kierkegaard hace hincapié en que Cristo amé a
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Pedro como era y no puso fin a su amistad hasta la transformacién de Pedro.
Al contrario, “conservé la amistad intacta vy, esto precisamente es lo que ayudé
a Pedro a hacerse otro hombre” (Kierkegaard, 1847a/1965: 293, tomo I).

Podria parecer a primera vista que este tipo de amistad, que me tomaré la
libertad de llamar ‘religiosa’, es una tarea inalcanzable para el individuo. Sin
embargo, tenemos un maravilloso ejemplo histérico de este tipo de amistad en
la persona de San Juan Bautista, que se puso al lado de Cristo como su amigo.
No sélo invirtié la forma tradicional de la amistad como autoestima, es decir,
la relacién “yo-otro yo” transformdndolo en un “yo—otro tid”. También la llevo
un paso mas alld al seguir el ejemplo del amor de Cristo y su acto kenético de
la encarnacién. Mediante su humilde autonegacién, San Juan mismo se vacié
a s{ mismo completamente de cualquier elemento egoista y, de esta manera,
al convertirse en amigo de Cristo, nos mostré la versiéon puramente humana
de la relacion “td-otro ta”.

Aunque Kierkegaard entendié muy bien la singularidad de la historia de San
Juan y declara que este tipo de autonegacién “se ha visto raramente en este
mundo” (Kierkegaard, 1843b/2010: 277), no obstante ampli6é este tipo de
amistad que hemos llamado ‘religiosa’ con el fin de abarcar las relaciones en-
tre los seres humanos (Kierkegaard, 1843b/2010: 276). Lo que es importante
es que esta formulacion nos ensefia que la disminucién del yo del individuo es
el prerrequisito tanto para el incremento de Cristo como también de toda otra
persona en relacion con el individuo.

En el tratamiento tanto de la amistad como del Eros que se presenté anterior-
mente observamos el poder redentor del Amor que diferencia radicalmente el
entendimiento del amor que tiene Kierkegaard de las interpretaciones morali-
zadoras de éste. Asimismo, muestra c6mo el amor nunca debe interpretarse
tnicamente — o incluso primordialmente — como un principio normativo, un
tipo de imperativo categérico kantiano, para que no dé pie a este tipo de
auto-comportamiento farisaico que finalmente anula el amor convirtiéndolo
en narcisismo. Puede decirse que es exactamente contra esta degeneracion
farisaica de la cristiandad — y la civilizacién europea secularizada que surgi6
de ella — que Nietzsche dirigi6 el veneno de su implacable critica.

Asi, si concordamos con Kierkegaard en que Jesucristo nos ensefié cémo
“amar a todos los seres humanos universal y humanamente”, no dejariamos de
estar de acuerdo con su opinién de que el amor

“es asunto de conciencia; por tanto, no es cosa del instinto o de la in-
clinacion, ni cosa de sentimientos, ni tampoco de un célculo racional”

(Kierkegaard, 1847a/1965: 251, tomo I).

El mandamiento de Jestis “Ama a tu préjimo como a ti mismo” nos pide
que ensanchemos el corazén para acoger a toda la humanidad (Kierkegaard,
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1847a/1965: 68, tomo I). Nos ensefia que el amor de nuestro yo transfigurado
— esta nueva forma de auto-estima que alaba Kierkegaard - es la sola presu-
posicién del amor en si (Kierkegaard, 1847a/1965: 73, tomo I). En efecto,
incluso el concepto de préjimo no se debe interpretar como una categoria
abstracta, sino que se refiere a esta duplicacion del yo que surge cuando el yo
y el ti forman — y se transforman mediante ello — esta comunién secreta de
amor en Cristo.

Serfa un malentendido serio de este estado de cosas si consideraramos que
esta duplicacién del yo es una mera subyugacion de la alteridad radical a
las demandas imperialistas de la consciencia propia como parece sugerir, por
ejemplo, Levinas. Mds bien, este mandamiento muestra el vinculo inextri-
cable entre el yo y todo td, la naturaleza comtn de la humanidad que nunca
cancela las caracteristicas tinicas y la trayectoria de vida de todo ser humano.
Este sentido de pertenencia de la humanidad se vuelve manifiesto y activo en
la resolucion propia de seguir a Cristo primero en el abismo del sufrimiento,
donde el sufrimiento de todos los demds seres humanos adquiere un nuevo
significado, y ya no es un reconocimiento conceptual, sino que es el logro de
una gran profundidad existencial. El descenso del alma al Hades, precisa-
mente el entierro del propio ego ayuda a uno a entender que todo individuo
estd atrapado en la misma situacién que Addn. Aunque la encarnacién de Dios
en la persona de Jesucristo cambia radicalmente la potencialidad de transfor-
macién de la naturaleza humana, esto dificilmente significa que esta trans-
formacion existencial sucede automaticamente para todo ser humano. Como
demuestra Kierkegaard en las Partes Iy IT de su célebre obra El concepto de la
angustia (Kierkegaard, 1844/2007: 61-76), todo ser humano repite los pasos
que dio Adédn y hasta cierto punto ha escogido a la nada al distanciarse de
Dios. Al seguir a Cristo en su descenso al Hades, el individuo se sumerge en la
nada, pero de una manera nueva. El ser humano ya no estd excluido del Edén,
sino que estd llamado a destruir con Cristo el dominio de la muerte y la nada.

El amor al préjimo que resulta de la imitacién de Cristo lo arrastra a uno desde
el terreno de la desesperacion y abre las puertas del amor y la vida. El otro ya
no es una fuente de dolor y turbacién, una imagen viva del Infierno, sino que
se transfigura mas bien en el préjimo, en una parte inextricable de la relacion
yo-td. Por lo tanto, el deber de amar se interpreta como el tnico remedio a
la desesperacion, a esta experiencia de la carencia del eterno (Kierkegaard,
1847a/1965: 97, tomo 1). En este sentido, para el ser humano transfigurado
toda otra persona es primordialmente un préjimo vy, sélo ulteriormente, se
reconoce a los otros en relacion con otras caracteristicas mas especificas, por
ejemplo, como amigos, conyuges, parientes, etc. (Kierkegaard, 1847a/1965:
249, tomo I). Por lo tanto, seguir el descenso de Cristo al Hades es el prerre-
quisito de la experiencia radicalmente nueva de humanidad prometida por el
mismo Cristo; una experiencia de uno mismo y de los demds libre del abismo
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pecaminoso que separa a los seres humanos de Dios. Como escribe categéri-
camente Kierkegaard,

“el amor cubre la muchedumbre de los pecados; porque el amor impide
que el pecado se produzca y lo sofoca en el mismo momento de nacer”
(Kierkegaard, 1847a/1965: 150, tomo II).

Pensamientos concluyentes

Los efectos conciliadores del amor forjados en el yunque del Hades puede
decirse que estdn latentes entender la maxima de San Silvano citada mas
arriba “Mantén tu mente en el Infierno y no desesperes”. Su discipulo, el
padre Sophrony, ha sugerido que esta maxima debe considerarse como un
nuevo mandamiento, como otra manifestacién mas del mandamiento divino
de amar a nuestro préjimo como a nosotros mismos (Zacharou, 2000: 351-
368). Asi, cuando Kierkegaard describe el amor como una “deuda infinita”,
no tiene nada que ver con lo que se entiende cominmente por el término.
No es sélo una deuda con Dios, sino también una deuda con todos los otros
seres humanos y con nosotros mismos. No es una deuda con un idolo o idolos
como pensaria Nietzsche, sino una deuda para revelar incesantemente nues-
tra idolatria, para destruir los idolos de Dios y dioses, de nosotros mismos y
de los demads. Esta solidaridad profunda con todos los otros seres humanos
que revela esta concepcion del amor como una “deuda infinita” la ejemplifica
mejor la disposicion expiatoria de la persona de seguir los pasos de Cristo
no s6lo en la tierra sino incluso en el Hades, es decir, llevar el pecado, los
sufrimientos y la carga de la responsabilidad a nombre de todo ser humano:

... por amor a aquél en el que creo... tomo sobre mi mismo el dolor del
sufrimiento fiel y la carga de la responsabilidad; pacientemente soporto
todo juicio de condenacién sobre mi, incluso el de mis seres queridos,
hasta que ellos algiin dia en la eternidad me entenderan... él se encar-

gard de ello (Kierkegaard, 1847b/1997: 242-43).

Asi, al ser el don de Dios y un regalo a Dios, el amor es la luz inextinguible de
la resurreccion, el ‘momento’ infinito de la ascensién divina y humana que nos
arrebata del abrazo mortal del Hades y nos devuelve a la vida. ¢
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