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RESUMEN: El presente articulo pretende renovar la visién que sobre
las relaciones entre Schelling y Kierkegaard impera en el ambito
académico, asi como intentar descubrir nuevas areas de influencia e
interés entre los dos autores partiendo para ello de la concepcion que
ambos tienen de la vida como proceso progresivo de potenciacion,
lo cual les llevé a elaborar una teoria de las potencias que se opone
frontalmente al esquema de la dialéctica del sistema hegeliano. En
esta nueva concepcion, saber y revelacion se complementan, a la par
que necesidad y libertad, angustia y destino.
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ABSTRACT: The aim of the current article is to renew our actual view
on Schelling-Kierkegaard relations which is dominating in the academic
field, discovering new common areas and interests between both of
them, reconsidering the idea of life as a progressive and intensifying
development (Potensialisierung) that includes an elaboration of a theory
of potencies, opposite to Hegel’s dialectic. In this new conception of
philosophy, science and revelation are two complementary areas, as
well as necessity and freedom, anxiety and destiny.

KEY-WORDS: German idealism, theory of potencies, revelation,
tragedy, freedom, anxiety.

1. Schelling-Kierkegaard: las lecciones de Berlin de 1841

La historiografia académica en torno a las relaciones Schelling-
Kierkegaard se asent6 en sus origenes sobre dos topicos: la critica de
Schelling a Hegel, y la influencia que las lecciones del viejo Schelling
pudieran tener sobre el joven Kierkegaard durante su estancia en

1 Este articulo se ha escrito en el marco de un proyecto de investigacion financiado
por el Ministerio de Educacion cuyo titulo es «Schelling-Kierkegaard: la génesis de la
angustia contemporanea» (FF12008-00402/FISO).
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Berlin.? Fundamentalmente, esas relaciones se basan en un primer
entusiasmo de Kierkegaard al oir hablar de una filosofia positiva que
se interesa por la «existencia» (Existenz), en contra de la filosofia
negativa, que recurre a la 16gica, impuesta por Hegel y los te6logos
hegelianos, y que Kierkegaard rechaza porque cree que implica una
racionalizacion del cristianismo que acaba con su esencia. Este entu-
siasmo inicial dard paso a una profunda decepcién al escuchar el ini-
cio de las lecciones de Filosofia de la Mitologia y de la Revelacion, que
Kierkegaard considera un «galimatias ininteligible», en el que religién
y filosofia se mezclan, en la linea de esa famosa Religionsphilosophie
abanderada por el hijo de Fichte y sus seguidores. Dicho rechazo
ha sido interpretado como un intento de Kierkegaard de preservar
la pureza de la fe (sola fides) de toda inclusion de la filosofia o del
pensamiento, injerencias que se considerarian perniciosas para la
vida del creyente.

No obstante, un conocimiento més exhaustivo y determinado
del contenido de dichas lecciones de Berlin, y el seguimiento que
de ellas hizo Kierkegaard, primero con su presencia en Berlin hasta
finales de febrero, y posteriormente desde Copenhague a través de la
edicién de Rosenkranz,® nos permiten matizar esa impresion inicial.
En este texto, Schelling resume el desarrollo de toda su filosofia,
desde las Lecciones privadas de Stuttgart (1811), en las que, en la Or-
bita de lo elaborado en su ensayo de la libertad, comienza a perfilar

2 Para lo referente al contexto del llamamiento de Schelling a Berlin por Guiller-
mo IV para combatir al «dragén hegeliano», véase M. Frank, Schelling. Philosophie der
Offenbarung, 1841/1842, Suhrkamp, Frankfurt am Main, 1993, pp. 11 y ss; asi como
la introduccién a la edicién alemana de las mismas realizada por A. M. Koktanek,
Schellings Seinslehre und Kierkegaard, Oldenbourg, Munich, 1962, pp. 23-56. Las cartas
personales en las que Kierkegaard muestra su decepcion con Schelling corresponden
al periodo comprendido entre el 15 de noviembre de 1841 y el 4 de febrero de 1842
(Pap., ITA31;1I1C25;11C26-27;IVB117;IVB 118, 7; VB 53,18; VB 72, 10; VI, 1 A
63; VII, 2 B 274, 24; VIII, 1 A 14). Los primeros autores que dan noticia de la relaciéon
Schelling-Kierkegaard enfatizan el papel de la critica a Hegel contenida en la primera
parte de las Lecciones de Berlin. Véase al respecto B. Majoli, «La critica ad Hegel in
Schelling e Kierkegaard», en Rivista di Filosofia Neo-Scolastica, 46 (1954), pp. 247-257;
F. Rinaldi, «Della presenza schellinghiana nella critica di Kierkegaard a Hegel», Studi
Urbinati di Storia, Filosofia e Letteratura, 43 (1969), pp. 244-245; S. Spera, «L'influsso
di Schelling nella formazione del giovane Kierkegaard», Archivio di Filosofia, 1 (1976),
nota 7, p. 75. Para las complejas relaciones entre Hegel y Kierkegaard, constltense
N. Thulstrup, Kierkegaard’s Relation to Hegel, Princeton University Press, Nueva Jersey,
1980, y J. Stewart, Kierkegaard's relations to Hegel reconsidered, Cambridge University
Press, 2003.

3 Entre los libros que se encuentran en la biblioteca personal de Kierkegaard llaman
la atencién la edicion de Rosenkranz de las lecciones de Schelling en Berlin: Schelling
Vorlesungen von K. Rosenkranz, Danzig, 1843; Schelling, Erste Vorlesungen in Berlin,
Stuttgart und Tiibingen, 1841.
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su teoria de las potencias, que culminara en los esbozos fallidos de
las Edades del Mundo (1828).* El resultado de todo ese proceso le
llevara a formular su distincién entre empirismo y racionalismo, y
a formular una nueva forma de «empirismo trascendental», a la que
denominaré su filosofia positiva.> Esa filosofia es la que le permitira
acometer la Filosofia de la Mitologia y la Revelacion, cuyo contenido
es el objeto mismo de las lecciones.

Aunque recientemente muchos autores han puesto de manifiesto
la importancia de un texto como el Prefacio a Cousin de 1834, en
el cual se defiende la posibilidad de una nueva forma de empiris-
mo, confrontada con el racionalismo imperante, denominado por
Schelling «empirismo trascendental»,® lo cierto es que la influencia
de Schelling se deja notar ya en Kierkegaard, sobre todo con su famo-
so ensayo sobre la libertad, que Kierkegaard reproduce en El concepto
de angustia (1844). Este ensayo de Schelling %que Heidegger con-
sideraba el verdadero torso de la filosofia del idealismo aleman34,’
réplica sui generis a la Fenomenologia del Espiritu de Hegel, habla de
una libertad divina que se encarna en la Naturaleza en forma de
teleologia semiinconsciente que emerge como forma consciente en
el hombre. Dicha libertad, sometida a una dialéctica de apertura y
contractura, sistole y diastole,® se vuelve operativa con la emergencia
de la conciencia humana.

Si en Dios hay este movimiento de unas potencias en lucha, y
si éstas pasan a otro nivel en la decisién eterna de Dios de crear,
volviéndose potencias extradivinas, de caracter mundano, cuan-
do emerge la conciencia humana dichas potencias recogidas en

4 Para la cuestion de la teoria de las potencias en Schelling, véase el interesante
articulo de J. Schwarz, «Die Lehre von den Potenzen in Schellings Altersphilosophie»,
Walter Gruyter, Nueva York/Munich, 1935, y el libro de E. Oeser, Die antike Dialektik
in der Spdtphilosophie Schellings. Ein Beitrag zur Kritik des Hegelschen Systems, Olden-
burg, Viena/Munich, 1964. Para la evolucién de lo referente a las Edades del Mundo
en Schelling durante su filosofia intermedia, véase S. Peetz, Die Freiheit im Wissen.
Eine Unteruschung zu Schellings Konzept der Rationlitit, V. Klostermann, Frankfurt am
Main, 1995.

S En relacién con la distincién entre filosofia positiva y negativa, véase X. Tilliette,
Une philosophie en devenir, Vrin, Paris, 1992, vol. 2, pp. 121y ss.

6 1. Basso, Kierkegaard. Uditore di Schelling. Tracce della filosofia schellinghiana
nell’opera di Sgren Kierkegaard, Mimesis, Milan, 2007, pp. 32 y ss.

7M. Heidegger, Schelling y la libertad humana, Monte Avila Editores, Venezuela,
1996, p. 25.

8 Fue el mistico Jacob Béhme el inspirador de esta visién mistica de la naturaleza
que gozo6 de tanto favor entre los fil6sofos alemanes, y que fue recogida por Hamann,
uno de los maximos inspiradores de Schelling pero también de Kierkegaard, que en
su biblioteca personal conserva muchos de sus escritos.
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el hombre son puestas, por medio de la caida, en contradiccion.
La restauracion de la unién de las potencias es la que corresponde
a la filosofia de la mitologia.® En este periodo encontramos una
Humanidad dividida, exiliada, errante, cuya conciencia esta someti-
da a potencias demitrgicas, al mismo tiempo naturales y teogénicas,
que conforman los relatos mitolégicos de los diferentes pueblos de
la antigiiedad. La mitologia es la historia de la naturaleza elevada
a una segunda potencia, un proceso objetivo e intersubjetivo, que
apunta a una restauracion de la misma en los misterios griegos que
insintian el paso del politeismo al monoteismo. Con la emergencia
de las religiones monoteistas se iniciara esta tercera potencia, el reino
del espiritu, que se corresponde con la manifestacion del espiritu,
en el cual la libertad humana desempefia un papel determinante, y
al que Schelling denomina «Filosofia de la Revelacion».

Esta idea de la potenciacién progresiva que se va elevando paula-
tinamente hacia su espiritualizacién, en la que esta potenciacién es
fruto de la dialéctica de una libertad que combate contra unas poten-
cias objetivas, es el fundamento de la «légica schellinguiana», que
influirad de un modo determinante en muchos de los planteamientos
kierkegaardianos. De ahi que las lecciones de Berlin devengan un
desencadenante de toda la filosofia posterior de Kierkegaard.

2. Las potencias en el Don Juan de Kierkegaard

La influencia de la teoria de las potencias de Schelling la detec-
tamos ya en sus famosos «Escritos estéticos», en su obra O lo uno o
lo otro, cuando Kierkegaard analiza el caso del Don Juan. Esta obra,
editada por Victor Eremita, y que recoge los papeles ordenados en
dos series, Ay B, es de factura desigual, y se plantean en ella las
diferentes facetas del denominado «estadio estético». En el apartado
dedicado a «los estadios er6ticos inmediatos» su autor se encarga
de analizar el mito de Don Juan. Don Juan encarna la presencia de
una sensibilidad y un hedonismo espirituales. Mas concretamente,
como dice Kierkegaard, un «erotismo espiritual» creado por el cris-
tianismo.' El intento del cristianismo de elevar al hombre a una
condicion espiritual dando muerte al hombre carnal, al hombre

9 Un estudio detallado del papel de las potencias en la Filosofia de la Mitologia de
Schelling se encuentra en E. A. Beach, The Potencies of God(’s): Schelling’s Philosophy of
Mythology, State University of New York, Press Albany, Nueva York, 1994.

10, Kierkegaard, O lo uno o lo otro. Un fragmento de vida I, en Escritos Sgren Kierke-
gaard, Trotta, Madrid, 2006, pp. 109 y ss.
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viejo, ha dado lugar a una forma de erotizacién de la existencia que
encuentra en el mito de Don Juan su verdadera plasmacion. Por eso
mismo todo intento de representar a Don Juan en el teatro, la danza
u otro medio artistico resulta absurdo. Don Juan es una «potencia
espiritual», con un poder de seduccién omnimodo, al que nada ni
nadie puede resistirse y por eso es un poder invisible, al que sélo
la musica puede dar forma. Ha sido el gran genio de Mozart, en su
6pera Don Giovanni, con libreto de Da Ponte, quien ha conseguido
ese milagro de expresar el demonio propio de esa potencia, verdadera
encarnacion de la potencia estética en su elevacion a la esfera ética.

Toda la producciéon mozartiana expresa, en sus diferentes Operas,
desde el paje del Figaro, pasando por Papageno de la Flauta mdgica,
hasta llegar a su apoteosis en el Don Giovanni, la «potenciacion
progresiva de una potencia universal demoniaca».!! Por eso la inter-
pretacion kierkegaardiana del Don Giovanni mozartiano concluye en
la visién de que se trata en realidad de una obra coral en la que todos
los personajes giran, danzando, en torno a un centro invisible, que
tiene en la figura de Don Giovanni s6lo un polo de atracciéon que
aparece y desaparece, porque en realidad se trata de una potencia
universal que ejerce su poder sobre todos los personajes de la 6pera.'?

De este modo se entiende bien la figura enigmaética, que tantos
rios de tinta ha hecho verter, del Comendador, en la que vemos
emerger una potencia de un orden radicalmente distinto, que viene
a confrontarse, en una verdadera lucha a muerte con la potencia, y
el dominio, representados por Don Giovanni. En esta lucha entre
potencias, en ese abrazo mortal en el que Don Giovanni se estremece
y sucumbe, arrastrado a otra esfera, se ve esta «potenciacion progre-
siva» de la que hablaba toda la filosofia intermedia de Schelling. Aan
mas, el caracter universal de las potencias se manifiesta en el hecho
del extrafio finale al que asistimos en la 6pera, con ese quinteto, en
el cual todos cantan al unisono la condena de una potencia que
en ellos aparece encarnada y redimida. La presencia de la potencia
demoniaca de Don Giovanni, hundida en el abismo,!* supone el

11 Ibidem, pp. 97 y ss. Sintomaticamente, Kierkegaard denomina a cada uno de
estos niveles de potenciacién que conducen a su apoteosis en el Don Juan, manifes-
taciéon de una potencia que no conoce limites en su poder de seduccidn, «estadios», y
aunque los editores apuntan a que esa idea esta recogida en una entrada de su Diario
intimo, del 26 de enero de 1837 (Pap. 1 C 125, pp. 303-308), lo cierto es que la nocion
de potencia con la que ahora se liga alude claramente a la impronta de Schelling.

12 Ibidem, pp. 32y ss.

13 Schelling ha desarrollado toda una filosofia de la crisis, como quedé plasmado
en sus Edades del Mundo (1811-1815), en las que la transicion de una potencia a otra,
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nacimiento de un nuevo régimen, de una nueva esfera, la ética, que
viene a sustituir a la anterior.

3. De la angustia a la desesperacion

Donde de un modo més fehaciente se deja notar la presencia de
esta teoria schellinguiana de las potencias, esbozada en el texto de
la libertad, es en la obra El concepto de angustia (1844). Dicha obra,
ubicada en el terreno ambiguo de una «ética religiosa» que quiere
dar cuenta del nacimiento del mal,' iniciando una explicacion
psicoloégica del origen del pecado, resulta interesante porque toda
ella es una «fenomenologia de la conciencia caida». El punto de
arranque es la angustia, definida como angustia de nada. Dicha nada
no es una nada ontolégica, sino el vértigo de la libertad de un espi-
ritu que se suefia a si mismo antes de realizarse o determinarse por
si mismo. Este estatuto de la vocacion, el destino, como infierno o
subsuelo de la conciencia que la guia de un modo oculto, en forma
de presentimiento de si misma, sera recogido posteriormente por
un gran lector de Kierkegaard, Heidegger, en su reflexién en torno
a la deuda, la vocacion y la voz de la conciencia.!® Es una extrafa
dialéctica interna de la libertad sometida a una tendencia opuesta,
de cierre y apertura, la que determina la posibilidad de que la liber-
tad caiga o se eleve.

Como Schelling, Kierkegaard explora todos los elementos que
acompafan a la angustia antes de pecar y después de pecar. Todos
los fenémenos de la conciencia caida (culpa, remordimiento, arre-

de un régimen de potenciacién a otro, venia marcado por un hundimiento en un
abismo sin fondo (Urgrund/Abgrund), un periodo de crisis sin precedentes, del que
nace, por un movimiento de rebote incomprensible, un nuevo régimen de potencia-
cién. Cf. S. Zizek, The Abyss of Freedom. Ages of the World, Michigan University Press,
Michigan, 1997, pp. 24 y ss.

14 En el prologo mismo de la obra, Kierkegaard distingue entre dos modos diferen-
tes de ética. Una ética, como la kantiana y racionalista, que partiendo de lo universal,
el deber, intenta dominar el reino de la contingencia, creyendo que «deber es poder»,
y una ética realista, que parte del dato de la caida originaria, del pecado, y que por
tanto quiere elevar esta condicion caida hacia lo universal. Esta Giltima es la ética cris-
tiana con su doctrina del pecado y de la gracia. Sobre la cuestién o el estatuto mitico
de la caida, véase P. Ricoeur, «Introduccidn a la simbolica del mal», en El conflicto de
las interpretaciones, Fondo de Cultura Econémica, México, 2003, pp. 23-78.

15 sin duda Kierkegaard ha inspirado la reflexién de Heidegger en torno a la si-
tuacion de caida del Dasein, pero en €l la caida esta secularizada, desprovista de la
vision de lo eterno y de la trascendencia, tal como Kierkegaard la entiende. El hiato
introducido por la «muerte de Dios» a finales de siglo supone una verdadera ruptura
que impide establecer un nexo de continuidad entre ambos.
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pentimiento) son explicados en el marco de una tendencia de la
conciencia a la espiritualizacién, o en su oposicién, en la que la
conciencia puede intentar ocultarse a si misma lo hecho, queriendo
borrar la presencia de la culpa. Kierkegaard especifica diferentes for-
mas de angustiarse. Establece una angustia del bien y una angustia
del mal, como los dos modos de moralizarse una angustia originaria
que, una vez se determina por el mal, cae en una dialéctica de la
culpa que le puede conducir a la salvacién o a la desesperacion.!® La
angustia ocupa el lugar de la dialéctica en Hegel, siendo el verdadero
motor que mueve a la conciencia en esta esfera ético-religiosa. En la
linea de Hammann, Kierkegaard piensa que la angustia, fenémeno
de la libertad en el marco de una teodramatica,'” es la educadora
de la conciencia en su camino hacia el bien y el mal, hacia una
forma correcta o incorrecta de angustiarse. La angustia, y el arte de
angustiarse, hablan de un autodidactismo que es en el fondo un
verdadero teodidactismo.

Este aspecto del desarrollo de la conciencia desde el punto de vista
ético-religioso constituye el nexo vertebrador de uno de los textos
centrales para entender la influencia de Schelling en Kierkegaard:
Estadios en el camino de la vida (1845). En él, Fray Taciturnus reco-
mienda a su discipulo entender el verdadero sentido de la ética, que
queda esbozado cuando parece formulada con claridad, por primera
vez, la ley de los tres estadios, que habla de esta dialéctica dilematica
en la que el avance de una esfera a otra estd mediado por el uso de
la libertad, marcada por la angustia y la crisis.

La resolucién de la angustia debe confrontar al hombre con el
unico dilema: el salto de la fe o la desesperacién. Por eso, aunque
mucho mas tardio en el tiempo, podemos afirmar que La enfermedad
mortal (1854) culmina esa dialéctica de la libertad como motor de

16 105 paralelismos con la dialéctica de sistole y diastole del ensayo sobre la liber-
tad en el &mbito de la naturaleza, que son elevados a una dialéctica entre el bien y el
mal en la esfera ética de la libertad, son muy claros y evidentes. Cf. J. Disse, Kierke-
gaards Phinomenologie der Freiheitserfahrung, Karl Alberg, Friburgo/Munich, 1991, pp.
64-81; M. Bosch, Sgren Kierkegaard: Schicksal-Angst-Freiheit, Schoningh, Paderborn/
Minich/Viena/Zarich, 1994, pp. 71-140; J. Hennigfeld/Jon Stewart (Eds.), Kierkegaard
und Schelling. Freiheit, Angst und Wirklichkeit, Walter de Gruyter, Berlin/Nueva York,
2003; Vicent A. McCarthy, «Schelling and Kierkegaard on Freedom and Fall», en R.
L. Pekins (Ed.), International Kierkegaard Commentary: The Concept of Anxiety, Mercer
University Press, 1985, pp. 89-110.

17 La «teodramatica» fue definida por U. von Balthasar en su célebre obra, volumi-
nosa y rigurosa, en el marco de una interaccién entre la libertad humana y la divina
que define la esfera de lo historico, que constituye el &mbito de contingencia e histo-
ricidad de lo humano en su referencia a lo eterno. Cf. von Balthasar, U. Teodramatica,
Ediciones Encuentros, Madrid, 1990, vol. 1, pp. 23 y ss.
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la vida del espiritu. Este texto, sumamente complejo, nos habla de
una mismidad (Selbst) que, cuando se configura como un Yo (Ich),
inicia un proceso de desesperacion (Verzweiflung) que se mueve en
todas las dimensiones constitutivas del ser humano:! finitud e infi-
nitud, ignorancia y conocimiento, eternidad y temporalidad. Estas
dimensiones hacen que el sujeto modalice la angustia de diferentes
maneras al querer desesperadamente ser si mismo o no serlo en ab-
soluto; al perderse en la infinitud de un mundo de pura fantasia o
intentar aferrarse desesperadamente a lo puramente real rehusando
su condicion espiritual.

La desesperacion es el resultado final de una angustia que, poco a
poco, va tomando conciencia de su naturaleza ajena a lo puramente
natural, de su dimension eterna y trascendental, que despierta en €l
la conciencia de su ser espiritual, su tercera potencia. Desesperar,*
en sentido religioso, es «verse abandonado de todos y por todo»,? es
descubrir la naturaleza espiritual del ser humano y confrontarse con

18 1,05 malentendidos en torno a la filosofia kierkegaardiana responden a las ma-
las traducciones de determinados términos. Cuando Kierkegaard habla de «espiritu»
(Geist), estd hablando de esa dimension universal y eterna, participada en los indivi-
duos, pero que los desborda y supera. Es importante entender que la dialéctica propia
de Kierkegaard se mueve en la esfera del idealismo alemdn y de una antropologia
cristiana que entiende al hombre como una sintesis de tres elementos: cuerpo, almay
espiritu. De ellos, el cuerpo es el elemento individuante, el alma es ya universalizador,
pero tan sélo el espiritu habla de la dimensién comunitaria del viviente, integrado
en un «nosotros». No atender a esta antropologia ha conducido a ver en Kierkegaard
una fenomenologia de la conciencia pensante individual, en la linea de Descartes y la
filosofia moderna, que culmina en una reivindicacion del individuo. Lo cierto es que
individuo y espiritu no se oponen en Kierkegaard, sino que se co-dicen. Una indivi-
dualidad que no se cierra sobre si misma, ni excluye lo espiritual como universal, se
denomina «persona». Cf. M. Frank, La piedra de toque de la individualidad: reflexiones
sobre persona, sujeto e individuo a partir de su certificado de defuncion posmoderno, Herder,
Barcelona, 1995, pp. 34-56.

19 Kierkegaard explica en este texto con diafana claridad que la desesperacién, en
el sentido religioso, no es desesperar de nada finito, mundano. De igual modo la an-
gustia, que lo es de la nada, de la naturaleza espiritual del sujeto, esta alejada de toda
concepcién del miedo. En términos hegelianos, la angustia se identifica con el temor,
que indica el temblar de la conciencia ante una potencia universal (la de la muerte),
que le muestra que su naturaleza es ajena. Tan s6lo la conciencia que es capaz de
arriesgar su vida tiene conciencia en ella misma de lo eterno, de su ser espiritual. Cf.
G. W. F,, Hegel, La fenomenologia del espiritu, Fondo de Cultura Econémica, Madrid,
1993, pp. 108-119.

205610 en este sentido puede entenderse la famosa kenosis del logos, entronizada en
la figura de la oracion de Jests en la Cruz, cuando clama invadido por el sentimiento
de abandono ante la angustia de la muerte, en su mdximo momento de agonia. Dicho
padecimiento fue adelantado, como indica M. Zambrano, en su Oracién en el Huerto,
en el que va a sudar sangre. Cf. M. Zambrano, EI suefio creador, Club Internacional del
libro, Madrid, 1998, pp. 165-174, y J. E. Ortega y Muioz, Introduccion al pensamiento de
Maria Zambrano, Fondo de Cultura Econémica, México, 1994, pp. 83-102.



Ars Brevis 2011 SCHELLING-KIERKEGAARD: LA VIDA Y SUS POTENCIAS

el dilema del suicidio o salto de la fe. En la linea de Jacobi, el primero
en introducir el concepto de nihilismo, parece que los preambula
fidei son los pasos preliminares de un espiritu que debe aprender a
angustiarse y desesperar para elevarse desde una potencia a la otra.

Ya en su obra Temor y temblor, Kierkegaard, con las figuras de
Abraham, y el sacrificio de su hijo Isaac, y Job, sometido a la prueba
terrible de ser desposeido de todo, ilustra lo que denomina el verda-
dero sentido de la repeticion,?! que tiene que ver con el evangélico
«ciento por uno», que solo tiene sentido en el ambito de la fe y de
cara a la eternidad, como caracter probatorio de la misma.

4. El viejo Kierkegaard: la cuestion del Postscriptum

Con su ultimo seudénimo, el mas cercano al &mbito de la fe y de la co-
municacion directa, la propia de los sermones y de los discursos cristianos
firmados por el propio Kierkegaard, el de Johannes Climacus, el primero
que expuso el problema de la fe en relacion con la duda en su escrito De
Omnia Dubitandum Est (1842), plante6 el profundo problema de que
nada puede devenir cierto sin que medie la decision, sin el concurso de
la libertad.?> La disputa entre Kierkegaard y Hegel, y en general con el
idealismo alemdn, parece radicar en el rechazo del carécter sistemdtico de
una razon absoluta que colisiona frontalmente con aquello que excede
la razén, abriendo asi el espacio para la fe. Kierkegaard parece decantarse
aqui del lado de Schleiermacher, para quien el fundamento tltimo de
la vida religiosa radica en el sentimiento.?® No obstante, su defensa del

21 En su obra, La repeticion, Kierkegaard plantea la imposibilidad de producir ver-
daderamente la repeticién en el d&mbito de la esfera estética. De hecho, el poeta que
quiere revivir un amor de juventud vuelve a la ciudad en la que tuvo lugar el encuen-
tro y quiere reproducir fielmente todos los detalles para revivir el pasado. Este suefio
de la repeticion, al que Nietzsche intenta dar forma con su idea del «eterno retorno
de lo mismo», acaba en la profunda contradiccién del estadio estético que obliga al
hombre a elevarse en una esfera superior.

22 Kierkegaard vio con claridad inusitada que la vieja y originaria pasion de la
admiracién, con la cual inicia su andadura la filosofia segtin Platén, tal como escribe
en el Teeteto, se ve sustituida por la duda metddica en el ambito del pensamiento
moderno, que busca la seguridad y el método como camino para la verdad cierta. Tan
s6lo un piedra firme, una roca que pueda asegurar la solidez del edificio, sirve para la
construccién. La piedra en la que se ha de edificar, el fundamento, es la gran cuestién
con la que se enfrenta el pensamiento de Kierkegaard, en la linea del pensamiento de
los grandes maestros idealistas.

23, Schleiermacher, Der christliche Glaube nach den Grundsitzen der Evangeslichen
Kirche im Zusammenhange dargestellt (1830-31), Walter & Gruyter, Berlin/Nueva York,
1999 . Desde este punto de vista Kierkegaard, con su figura del caballero de la fe, se
decantaria por una forma de irracionalismo, o supranaturalismo, o fideismo, que le
pondria en la linea de Jacobi y otros autores que hostigaron fehacientemente el racio-
nalismo absolutista de los idealistas.
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salto de la fe esta precedida por un proceso de potenciacion progresiva
del espiritu que se eleva desde la esfera estética a la religiosa,?* y que
no parece poder acceder ipso facto, por una especie de intuicionismo
platénico o neoplaténico, gnostico, a la esfera de la fe. Si asi fuese, la
«fenomenologia del espiritu» kierkegaardiana estaria basicamente de
acuerdo con la vision hegeliana en su estructura dialéctica,* pero sobre
todo con Schelling, que afirma que dicha dialéctica es una dialéctica de
la libertad que exige la angustia y la crisis.

En este sentido, el problema principal con el que se enfrenta
Kierkegaard, en su obra mas polémica y de dificil interpretacion, el
Postscriptum, es el de las relaciones entre fe e historia o, lo que ya planted
el viejo Schelling, la cuestion de la revelacion (Offenbarung). Siguiendo
la estela de Lessing, Kierkegaard cree que, aunque la revelacién es un
hecho histoérico (factum), 1a fe no puede sostenerse en pruebas o hechos
histéricos. Esta cuestion, obsesiva en el planteamiento kierkegaardiano,
motivada por la critica histérica de las Sagradas Escrituras que esta dando
lugar a una nueva visiéon del Cristo escrituristico, le lleva a concebir un
nuevo sentido de la historia (Geschichte). Kierkegaard sabe que la Gnica
manera de entender el cristianismo radica en que el hombre de hoy sea
«contemporaneo con Cristo». Este «ser contemporédneo» radica en la
comprension que Kierkegaard tiene de lo eterno como lo intrahistori-
co. O sea, aquello que penetra y estd presente en todo momento de la
historia, sin quedar apresado por el tiempo. Precisamente esta cuestion
de una eternidad en el tiempo, de la presencia de una potencia eterna
que articula la historia, es el objeto de la Filosofia de la Revelacion de
Schelling.?

Kierkegaard, para abordar este dificil problema, distingue entre
una dimensién subjetiva y otra objetiva de la fe, que ademas deben
ser coordinadas. Desde este punto de vista, Kierkegaard critica cual-
quier concepcidn subjetivista, decisionista o ciega de la revelacion.
Conjugar ambas dimensiones es la tarea herctilea que se propone este
dificil texto. La filosofia de Schelling finaliz6 con una consideracion

24 En este sentido, G. Malantschuk ha recordado este aspecto procesual y siste-
maético, no intuicionista, de la filosofia kierkegaardiana. Cf. G. Malantschuk, Kierkeg-
aard’s Thought, Princeton University Press, Nueva Jersey, 1971, pp. 103-169.

25 Ha insistido en las comparaciones entre la dialéctica expresada en la Feno-
menologia del espiritu de un modo muy clarificador C. Taylor en Journey to Selfhood,
Fordham University Press, Nueva York, 2000, pp. 141-178. También J. Stewart, en
The Unity of Hegel’s Phenomenology of Spirit. A Systematic Interpretation, Nothwestern
University Press, 2000, pp. 15y ss.

26 Cf. . Tomatis, Kenosis del Logos. Ragione e Rivelazione nell’ultimo Schelling, Citta
Nuova Editrice, Roma, 1994, pp. 123 y ss.



Ars Brevis 2011 SCHELLING-KIERKEGAARD: LA VIDA Y SUS POTENCIAS

sobre la relacion entre verdades de hecho y verdades eternas, que
expuso en un famoso escrito de 1850.%” En realidad, la disputa nace
del escrito de Lessing sobre Una prueba para la existencia de Dios, en
el que afirma taxativamente que una verdad de hecho, de caracter
contingente, no puede ser jamas el fundamento de una verdad eterna.
Ademas, y aqui radica el caracter subjetivo de la fe, toda verdad ha de
ser interiorizada, apropiada y asimilada, en la linea defendida por la
mayéutica socratica. La gran paradoja del cristianismo, como plante6
el mismo Kierkegaard en sus Migajas filosdficas, bajo el seudénimo
de Climacus, es que el cristianismo apela a la conciencia individual
de los hombres de todos los tiempos para orientar al individuo hacia
su salvacion eterna. La salvacion eterna, como comenta el propio
Climacus, es una cuestion pasional-dialéctica en la que uno busca
un punto absoluto, una referencia eterna,?® desde la que juzgar sus
actos y toda su vida. Lo eterno sigue siendo el inmenso problema
de la filosofia kierkegaardiana, en el bien entendido de que el indi-
viduo sélo tiene el tiempo que se le da para salvarse o condenarse.
La dialéctica entre tiempo y eternidad sigue siendo la gran cuestion
que el cristianismo ha traido al mundo, y la que diferencia a esta
filosofia cristiana del planteamiento posmoderno y existencialista
que inaugura la «muerte de Dios», con la que empieza una filosofia
puramente inmanente que se pierde en el juego de las mascaras y
de la identidad del individuo.?

27 pel autor, Schelling. El sistema de la libertad, Herder, Barcelona, 2005, pp. 689 y
SS.

28 ya de joven, antes de su andadura escrituristica y filosofica, Kierkegaard se plan-
te6 el mismo problema. Como relata en una carta de juventud: «Lo que me falta en
el fondo es ver claro en mi mismo, saber “qué he de hacer” (Hechos 9,6) y no lo que
he de conocer, excepto en la medida que el conocimiento haya de guiar la accion.
Se trata de comprender mi destino, de descubrir aquello que en el fondo Dios desea
de mi, de encontrar una verdad que sea una verdad “para mi”, de encontrar “la idea
por la cual deseo morir y vivir. [....] Senti la falta de la posibilidad de una “vida ple-
namente humana” y no limitada tan s6lo por el “conocimiento”, que me permitiese
fundamentar mi pensamiento sobre alguna cosa... {Oh, si: sobre cualquier cosa ob-
jetiva, cualquier cosa que a pesar de no ser mi, naciese de las profundas raices de mi
vida, que enraice, por decirlo asi, en lo divino y que me sostenga en este mundo que
se abisma. Eso es lo que me falta y a lo que aspiro [...]» [Carta a Wund, KJN 1 (SKS 17)
AA: 12 (Pap. 1A 72Yy795)].

29 Hacer arrancar la filosofia de la existencia en Kierkegaard supone, sin duda,
violentar la naturaleza misma de la filosofia kierkegaardiana, mucho mas siglo die-
cinueve y menos siglo veinte, porque su preocupacién no es el individuo sino lo
eterno. Desde este punto de vista tiene razoén en parte Adorno, quien reivindicaba el
parentesco del autor danés con Hegel, s6lo que este pensador desconocia la influencia
de Schelling en la obra kierkegaardiana. Cf. Jean Wahl, FEtudes kierkegaardiennes, Vrin,
Paris, 1974, pp. 25 y ss; T. Adorno, Kierkegaard. Construccion de lo estético, en Obras
completas, Akal, Madrid, 2006, vol. 2, pp. 34y 67.
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Es aqui, en la clara concepcion de que el cristianismo es una reli-
gion histdrica en un sentido tnico que liga lo eterno y el tiempo, y
para el cual los hechos histéricos tienen un significado nuevo en el
marco de una historia sagrada,* donde cada hecho es singular y tiene
un sentido universal. Aqui radica el misterio de una decisién que
hace que lo eterno se encarne en el tiempo deviniendo histérico. El
misterio del amor, de la decisién del Rey de aparecer como un siervo
y un esclavo, para ganarse el amor libre de sus stbditos, como relata
en su hermosa metéfora de Migajas Kierkegaard, sigue siendo la gran
incégnita de una Filosofia de la Encarnacién que es el correlato de
la fe paradéjica de la subjetividad creyente.?!

En esta paradoja se mueve todo el sentido del Postscriptum.3? El
problema radica en que se ha de definir con la mayor precision
este caracter paradojico y absurdo, el famoso credo quid absurdum,
que implica el cristianismo. Como dice el mismo Kierkegaard en el
Postscriptum, la fe se define como la interioridad apasionada que se
propone mantener la més objetiva incerteza. No obstante, como
nos recuerda el mismo Kierkegaard, hay que tener mucho cuidado
a la hora de definir el absurdo (the absurd) porque éste es tan sélo
el sentido negativo de la divinidad: «The absurd is a category, and
the most developed thought is required to define the Christian absurd
accurately and with conceptual correctness. The absurd is a category, the
negative criterion, of the divine or of the relationship to the divine. When
the believer has faith, the absurd is not the absurd-faith transforms it, but
in every weak moment it is again more or less absurd to him. The passion
of faith is the only thing which masters the absurd» (Papers, X B 79).

30 p L. Oesterreich, «Metafisica y retérica», en Anuario Filosdfico, n®. XXXI/2 ,
1998, pp. 519-541.

31 para todo lo relativo a esta cuestion en el 4mbito del Postscriptum, consultense,
entre otros: C. J. White, Time and Temporality in the Existential Thought of Kierkegaard
and Heidegger, California University, Berkeley, 1976; M. C. Taylor, Kierkegaard’s Pseu-
donymous Authorship. A Study of Time and The Self, Princenton, Nueva Jersey, 1975; L.
F. Bove, Kierkegaard and the Eternal: An Ontological Basis for the Religious Individual Ethi-
cal Action, John University, Nueva York, 1982; J. Daane, Kierkegaard’s Concept of the
Moment: An Investigation into the Time-Eternity Concept of Soren Kierkegaard, Princenton
Theological Seminar, 1947; R. C. Roberts, Faith, Reason and History. Rethinking Kierkeg-
aard’s Philosophical Fragments, Mercer, 1986, y C. S. Evans, Kierkegaard’s «Fragments»
and «Postscript». The Religious Philosophy of Johannes Climacus, Humanity Books, Pro-
metheus Books, Nueva York, 1999.

32 Cf. P. Peters Michell, Unconclunding Scientific Postscriptum. A Kierkegaardian Ap-
proach To Religious Education Curriculum, 1986: «Cristianity ends in a paradox, not in
a logical synthesis: the thruth of the self is found in an external, but to grasp this
external thruth on must be inward and subjective. Climacus, who always pushes
thought to its limits and then looks at what lies beyond, is the perfect author for this
paradoxical twist on the Hegelian» (p. 299).
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La paradoja se ha identificado habitualmente con un sentido de
lo absurdo que ha permitido abrir la via a maltiples formas de irra-
cionalismo en el pensamiento kierkegaardiano, a pesar de que el
propio autor quiso proteger toda su propuesta de esta posible critica.
Entender el verdadero sentido de la paradoja radica en comprender
la esencia del mensaje cristiano, su ntcleo mas pristino y puro. Esa
esencia paradojica encuentra su formulacién mas clara no en el mis-
terio de la encarnacién, como se ha creido habitualmente y el mismo
Kierkegaard formuld en sus inicios,* sino en el drama de la Cruz.

5. Cristianismo: obediencia y tragedia

Schleiermacher fue el primero que, en su Fe Cristiana, afirmara la
radical diferencia de Cristo en comparacién con otros fundadores de
religiones. Frente a las interpretaciones de Strauss y de otros autores
que ven en Cristo un ser de una pureza moral excepcional, semejante
a Buda, o a otros educadores religiosos, Schleiermacher ve en Cristo
el recuerdo de nuestra conciencia de absoluta dependencia que, por
una extrafia razén, en nosotros esta debilitada y que precisamente
Cristo viene a enfatizar. El hecho de la «dependencia», de ser seres
fundamentados en otro que no poseen en si el fundamento de su
existencia,* marca la distincién ontolégica fundamental entre lo
humano y lo divino. Tal es el problema de fondo que domina la
cuestion teoldgica que aborda el problema de la obediencia de Cristo
en el planteamiento kierkegaardiano.

Emanuel Hirsch, uno de los estudiosos mas sobresalientes de
Kierkegaard, en el segundo volumen de sus Kierkegaard Studien, nos
presenta el pensamiento final de Kierkegaard sobre la religiéon cris-
tiana. Segun €1, la ética kantiana, con su imperativo categorico, ha
introducido la nocién del deber absoluto que confronta la concien-
cia humana con una voluntad santa. Por eso resulta practicamente
imposible separar en el ambito pietista alemén y protestante danés
la esfera ética de la religiosa. Dicha dimension religiosa, en el marco
de la theologia crucis luterana, se caracteriza por el sufrimiento y el
martirio. El sentido de este martirio es la negacién de uno mismo
(Vernichtigung) para ganar una vida escondida en Dios.

33 (Lo especifico del cristianismo no es la historia; es en efecto la paradoja segtin la
cual Dios ha tomado cuerpo una vez en el tiempo. Tal es el escandalo, pero también
el punto de partida» (Pap. VII 2 B 235, p. 78).

34§ problema de la fundamentacion de lo contingente es el gran tema metafisico
del ensayo de Schelling sobre la libertad (SW VII, 343-367).
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Tras la crisis de juventud de 1843, Hirsch ve un Kierkegaard que
renuncia al intento de reconciliar su sensibilidad herida con la rea-
lidad mediante la fantasia. Se encuentra en una fase intermedia de
resignacion en la que atin no ha irrumpido con fuerza la idea de
la salvacion cristiana en el dolor. Curiosamente, en su Nota sobre
literatura (1846), Kierkegaard constata la nivelacion, la pérdida de
intereses nobles y elevados entre la opinién publica que sélo se rige
por lo puablico degradado, que iguala a todos los individuos. El in-
dividualismo, en su extremo liberal, se da cita con una concepcién
totalitaria. Pero serd en la segunda fase de su produccién cuando el
tema clave y central sea el de la obediencia cristiana, en el marco
de una imitatio Christi que busca identificarse con la obediencia de
Cristo, drama que constituye el centro de la cristologia (I, 230).
En los escritos de 1846 y 1847, lo que realmente esta presente, des-
pués de la disputa del corsario, y una clara toma de posicién por
parte de Kierkegaard, es el martirologio, el seguimiento de Cristo
como experiencia de una «obediencia sufriente». Ya no estamos en
el terreno de Climaco y Anticlimaco. A este periodo pertenecen los
discursos cristianos y edificantes cuyo tema son las preocupaciones
de los paganos y las del que estd empefiado en el seguimiento de
Cristo: el papel de la Cruz, del dolor, del sufrimiento. A este periodo
corresponden sus reflexiones al final del libro sobre Adler en torno al
martir y al apéstol. De esta época también son Las obras del amor, en
las que el amor aparece como un mandamiento, como una imposi-
cion no preferencial. En este sentido, el paulino de la Cruz, podemos
afirmar que los altimos escritos de Kierkegaard desde 1846 tienen
un innegable caracter edificante (erbaulich).

La cuestion decisiva, como dice Hirsch, en este momento de la
existencia de Kierkegaard, es su creencia en la Providencia y el sen-
tido que asume de la obediencia: «Es geht in all seiner christlichern
Schrifstellerei nun letztlich immer um dieses Eine: Versohnungsglauben
und Nachfolge des Herrn, Versohnungsglauben und Lebensgehorsam in
dieser einander schirfender paradoxen Spannung zusammenzuhalten»
(247). Frente al caracter de genio excepcional y melancdlico que
espera una tarea divina sin saber cudl es, ahora encontramos que la
tarea es la de cualquier cristiano, sin nada excepcional en apariencia,
tan so6lo siendo un testigo/testimonio (martir) de la verdad. Es, en
ese momento, cuando su vida encuentra un sentido, una direccién,
un mandato que lo saca de la melancolia que le hacia vivir en el
barrunto, en la intuicion ciega y no clara, en la llamada expectante.
A partir de ahora sabe que su vida tiene un significado, una orienta-
cioén, una llamada, un valor. Es ahora cuando humillacién y verdad
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se dan cita en este poeta genial, castrado en términos dionisiacos,
hasta que el cristianismo asume en €l lo poético y lo eleva a una
nueva dimension.

Hirsch profundiza en la idea de que la contemporaneidad quiere
decir que el Cristo crucificado, incégnito y sufriente, en su condicién
de siervo, es igualmente cercano a todos los creyentes de todas las
épocas. La crucifixion implica que El fue crucificado por mis peca-
dos, en sentido literal, porque mis pecados de ahora son coetaneos
con Cristo. En toda la existencia de Cristo crucificado Kierkegaard,
como todo verdadero creyente, ha visto el sufrimiento: la pasion
antes de la Pasion. En ese preparativo el sufrimiento ha sido inter-
no (Seelenleiden), pero real, porque el rechazo al amor divino no es
solamente una realidad espiritual, dado que el corazén que ama, el
de Cristo, es humano.?

Esta Optica que se centra en la obediencia de Cristo, en su pasiéon
y muerte, encuentra la solucion al Postscriptum en la Ejercitacion del
cristianismo (1849/50) cuando afirma: «Ciertamente hace cientos de
afnos que Jesuas vivio en la Tierra; pero esto no es un acontecimiento
(Begebenheiten) entre otros que, como pasados (vergangene), transitan
en la historia y, posteriormente, en el olvido. No, su presencia aqui
en la Tierra no es algo pasado, ni que paso, si se encontrara fe sobre
la Tierra. Porque, mientras uno es creyente, debe ser contemporaneo
con ese Cristo como lo es con sus otros coetaneos. Esta contempo-
raneidad es la condicion de la fe (des Glaubens Bedingung).» En esta
paradoja de que lo eterno se ha hecho tiempo y que el tiempo se
ha visto transmutado esencialmente por la eternidad encarnada, se
encuentra el enigma de la obediencia que se resuelve en el conflicto,
jamas dirimido, de que el cristianismo no ha venido a traer a la Tierra
tan soélo la Paz, sino también el Juicio, la posibilidad de condena y
eterna rabia. Kierkegaard insiste en que nadie puede mantenerse in-
diferente frente a ese hecho. Hay que decidirse, a favor o en contra.
De ahi dice Hirsch que aparece la posibilidad, insita en la figura del
crucificado, de la ira (Argernis).?

35 pe aqui la extendidisima devocidn al corazén Inmaculado de Jesas y de Maria,
como sefiala Sloterdijk en su libro Esferas. Cf. P. Sloterdijk, Esferas, Siruela, Madrid,
2009, pp. 101-135.

36 B, Faber, La contraddizione sofferente. La teoria dello tragico in S. Kierkegaard, 11
Poligrafo, Padua, 1988, pp. 134-145. El tema de la ira y la furia divinas, aplacadas
por la dulzura y la misericordia, son los grandes motivos de la mistica y la teosofia
alemanas que van desde ]J. Bohme hasta Hamann, lecturas que tanto Schelling como
Kierkegaard, también Hegel, compartian. E. Benz, Schelling. Werden und Wirken seines
Denkens, Rhein Verlag, Zarich, 1955, pp. 78-89.
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Toda la trayectoria kierkegaardiana se inicié con una reflexiéon en
torno a lo tradgico y a lo comico, y a sus mutuas interrelaciones, en
la obra O lo uno o lo otro (1843). En ella se intenta una nueva defini-
cion del sentido de lo tragico, mas allé de las definiciones de Hegel
y Schelling. Kierkegaard entiende lo tragico como la experiencia
del limite en la propia existencia: limite de conocimiento, limite de
desesperacion. En primer lugar el poeta A, el relator de la experiencia
de lo tréagico, es la figura del poeta mas noble, més reflexivo, mas
melancolico, lo cual indica que tiene un cierto distanciamiento en
su goce de la existencia estética. Se encuentra en €l, aislado en su
castillo inaccesible, un deseo profundo de la muerte. La tragedia es
el punto de esta existencia estética melancélica en su extremo, antes
de abrirse al reino de la dimension ética. Esa dimensién ética, como
ya seflala Hegel, estalla en el conflicto del individuo y la comunidad,
encarnacion de la sustancia ética de un pueblo, razén por la cual la
amartia no es nunca un pecado individual, ni culpa en el sentido
moderno del término, sino karma de la accion que une generaciones
y determina el cardcter como destino en el marco de una acciéon
que supera la propia intencionalidad individual consciente. Toda la
reflexion inicial de Kierkegaard en su produccién seudondémica tiene
que ver con este conflicto entre individuo y comunidad, tal como
vemos en las figuras emblematicas de Abraham, padre de la fe, y de
Job, maestro del sufrimiento. Ambos estdn marcados por el silencio
y por la imposibilidad de comunicar hacia el exterior la verdad que
celosamente guardan en su interior. La inconmensurabilidad entre
interior y exterior es la que marca el sufrimiento que caracteriza el
pathos de la fe.¥”

No sin razén se ha afirmado si hay lugar para la tragedia en el
cristianismo. Si el mundo antiguo habla del derrumbamiento del
individuo bajo la ley del destino y de la culpa, a la par que el vislum-
bramiento del final del propio pueblo que degenera y muere, como se
ve en el papel del coro en la tragedia antigua: ;como puede hablarse
de tragedia en el marco de la Buena Nueva, de la religion de la resu-
rreccion y de la dicha eterna? En maltiples sentidos, el cristianismo
no puede ser sino la superacién de la tragedia antigua.*® Pero para
Kierkegaard, Cristo mismo es una figura tragica porque en €l todo su
hacer es libre y todo su hacer es sufrimiento, obediencia (AA Il 32, p.

37, Rocca, Tra estetica e teologia. Studi kierkegaardiani, Pisa: ETS, 2004, pp. 58-76.

38 Algunos autores, influenciados por Nietzsche y Heidegger, han querido ver en
el cristianismo el marco mismo de una filosoffa tragica sin superaciéon ninguna. V.
Vitiello, Cristianesimo senza redenzione, Laterza, Roma, 1995.
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23). La figura de Antigona, como sefiala Zambrano, ya es moderna
y una prefiguraciéon de Cristo porque goza de la autonomia de la
libertad individual que define el marco mismo del cristianismo.*’
Tal es lo que muestra Hegel cuando compara este silencio, esta pena
encerrada en la interioridad, con Amleto de Shakespeare, forma de
alma bella, que seguramente inspir6 su reflexiéon posterior, porque
es justo este cerrarse al mundo el que desencadena la tragedia.

En este sentido, cuando la contradiccién no es externa, no es un
conflicto del individuo con la comunidad, sino que es una contra-
diccién interna, un conflicto de la misma voluntad, no de ella en
relacién consigo misma, no entre su inclinacién y su deber, sino
en el seno mismo de la obediencia, de someterse y humillarse a un
dictado que se reconoce como superior y bueno, es cuando podemos
hablar de tragedia en un sentido superior.*’ Johannes Climacus afir-
ma: «Lo tragico y lo comico son la misma cosa en tanto que ambas
son contradicciones, pero con la diferencia de que el tragico es la
contradiccion sufriente, mientras que el comico es la contradiccion
sin dolor... La concepcidn tragica ve la contradiccion y desespera de
encontrar la puerta de salida» (Pap., pp. 545 y ss).

Precisamente en este punto es donde la influencia del viejo
Schelling resulta decisiva, dado que sus ultimas lecciones sobre
Filosofia de la Revelacion (Philosophie der Offenbarung) radicaban en
pensar un fundamento independiente de Dios, con suficiente au-
tonomia y libertad como para poder vivenciar en él el drama de la
obediencia. Como han seflalado repetidamente todos los estudiosos
de Schelling, el drama de la libertad se encarna en esta obediencia
extrema de Jests en la Cruz, donde un principio divino deviene libre
e independiente de su propio fundamento.*' Es aqui donde radica
todo el enigma del cristianismo y donde la filosofia schellinguiana
hace radicar el misterio de su filosofia de la libertad. En esta tragedia

39 M. Zambrano, La tumba de Antigona, Madrid, Mondadori, 1989; y de la misma
autora, EI hombre y lo divino, Siruela, Madrid, 1992, pp. 203-211.

40 £ este sentido, junto con esta versidn superior de la tragedia, mas alla de la
tragedia antigua, que tiene que ver con la obediencia, encontramos también una
angustia cristiana, alejada de cualquier otro concepto de angustia. Esta angustia es la
que se encuentra ejemplificada de un modo magnifico en la obediencia hasta la muer-
te y muerte en Cruz en la agonia de Jests en el Huerto de los olivos. Asi lo ha visto
de un modo clarividente U. von Balthasar. U. von Balthasar, El cristiano y la angustia,
Caparros, Madrid, 1998, pp. 44-67.

41 Cf. X. Tilliette, Le Christ des philosophes, Institut Catolique, Paris, 1947-77, vol.
3, pp. 120-147; W. Kaspers, Das Absolute und Geschichte. Philosophie und Theologie der
Geschichte in der Spitphilosophie Schellings, Matthias-Griinewald Verlag, Mainz, 1965,
pp- 287 y ss.
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de la obediencia, que sintetiza el pensamiento kierkegaardiano del
Postscriptum y de Ejercitacion del Cristianismo, y refleja lo esencial de
sus Discursos, se muestra cuan profundamente calaron las lecciones
del viejo Schelling en Berlin, reforzadas por sus lecturas de la edicion
de las mismas a cargo de Rosenkranz, en el joven Kierkegaard, quien,
curiosamente, cuando comienza su escritura tiene ya en mente un
modelo logico-formal, el de las potencias en su avance progresivo.

6. El misterio kierkegaardiano del amor

Kierkegaard, gran conocedor del pensamiento griego, y enamorado
de Platon, coincide plenamente con él en que lo tragico y lo comico
son tan s6lo dos modos en los cuales lo humano intenta relacionarse
con lo divino.*? Platén, al final del Banquete, sostiene que «aquel que
es bueno componiendo tragedias ha de serlo componiendo come-
dias.» Si hay una realidad tragico-cémica, esa es, sin dudarlo, la del
amor. El amor constituye en la filosofia kierkegaardiana una cons-
tante que se modaliza en diferentes niveles, siguiendo el esquema
schellinguiano de las potencias.

En primer lugar, el amor irrumpe, en la esfera estética, en el primer
escrito de Kierkegaard sobre El concepto de ironia (1841). El problema
de la ironia en relacién con Eros y Ténatos es la cuestiéon de unir el
Fedro con el Banquete, el alma y lo er6tico, las dos dimensiones de la
vida como totalidad que no acaban de rimar en el discurso platoni-
co. La ironia socratica radica en que, convencido de la inmortalidad
del alma, juega con la inanidad de la muerte. El erotismo socratico
es profundamente irébnico porque su objeto, lo bello, siempre esta
escondido aunque se exprese en la coqueteria. La revelacion plena,
el desnudamiento total, la epifania completa, se opone a la esencia
de lo erético, del deseo interrogador y buscador.

De ahi la naturaleza daimodnica de Eros, su ambivalencia y su funcién
mediadora. El Eros griego no tiene lugar, ni esta presente en espacio
alguno, a la vez que él mismo nunca estd enamorado (comienzo del
Don Juan): emana de él una virtud que no siente él mismo. Las mu-
jeres se enamoran de él, pero él mismo no lo nota. Don Juan implica
la irrupcién del Eros clasico en terreno cristiano, pero pasando de
todos los medios al musical, de la vista al oido. No debe ser visto. «Fl
oido es el medio por el cual la interioridad es aprendida; oyendo es el

42 ¢. C. Holler, Kierkegaard’s Concept of Tragedy in the Context of His Pseudonymous
Works, Chicago University, 1981; J. Lippit. Humor and Irony in Kierkegaard’s Thought,
Martin’s Press, Nueva York, 2000.
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sentido por el cual es aprendido.» En El diario de un seductor, mezcla
de ficcién y realidad, aparece la teoria de Don Juan, el seductor. Se
habla del placer del juego (play), de la caza, donde la preeminencia del
ojo es total. El lenguaje erdtico-natural, el de la galanteria, consiste
en un lenguaje indeterminado que va cambiando constantemente,
dando lugar a una hermenéutica viviente, en movimiento. No hay
fijacion del texto ni de su interpretacion. El didlogo factual debe ser
su méaxima configuracién. La vida es lo que se manifiesta en este
juego, lo que se juega en la galanteria: Life plays itself. ;Qué ama el
amor? Clausura; pero, por otro lado, ;qué ama el amor? Lo infinito.
({Qué teme el amor? La limitacién. (EO, 437). De esta ambigiiedad
nace la duplicidad con la que la mujer ha sido caracterizada en la era
cristiana como virgen y puta, como casquivana a la par que rodeada
de la modestia femenina.** La Vida que juega,** que se goza y recrea
en si misma, antes de elevarse a una nueva potencia de si misma.
No obstante, este amor ha de ser elevado a un plano superior, el
ético, mediante el compromiso y el transito a través del matrimo-
nio. Kierkegaard, sin duda, siente aqui su més profunda carencia.
Sus famosas justificaciones para romper su compromiso con Regina
Olsen, y sus descripciones sobre el papel del compromiso en el am-
bito del hombre religioso y piadoso, en un sentido ético, que marcan
sus descripciones del juez Wilhelm en la segunda parte de O lo uno
o0 lo otro y en Estadios del camino de la vida, nos muestran la incapa-
cidad de Kierkegaard para entender la esencia ertico-amorosa del
matrimonio, muy propia de la mentalidad romantica de la época.*
Pero es en su visién final, en Los trabajos del amor (The Works of
Love), donde se nos presenta la dimension espiritual del amor, donde
éste encuentra su verdadero ser, su potencia maxima: el imperativo
de un deber universal. No obstante, dicho deber no se entiende,

43 G. Bataille, Death and Sensuality: A Study of Eroticism and Taboo, Ballantines
Books, Nueva York, 1969.

44 Bscribo «Vida» con mayuscula porque cuando los fil6sofos idealistas y roman-
ticos hablan de vida, estan refiriéndose a la Vida eterna, con mayusculas, que se en-
carna en la idea de Amor. Nos encontramos de hecho ante el intento de aprehender
filos6ficamente las grandes y profundas verdades del cristianismo. Como seguira
ocurriendo hasta la figura de Nietzsche. De ahi la fascinaciéon que Hegel y Schelling
mostraron en su época por el famoso escrito del viejo Schlegel, «Lebensphilosophie»,
Filosofia de la Vida.

43 Dicho conflicto queda patente en la polémica obra Lucinda, de F. Schlegel, de la
que renegard en sus afios de madurez, donde se impone la necesidad de reconciliar
amistad (filia) y amor (eros), las dos grandes potencias amatorias del mundo antiguo,
en el marco de la concepcién cristiana del matrimonio. Berberli Wanning, Friedrich
Schlegel zur Einfiihrung, Junius, Hamburgo, 1999, pp. 34-56.
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como en la ética kantiana, como puro imperativo formal vacio. Al
contrario, las visiones del amor en Kierkegaard son ricas y plurales,
y asi nos presenta una imagen del amor en clave neoplaténica, en
la que se muestra como la luz y sus reflejos, y una segunda imagen,
mucho més romantica, como un lago del que todo se nutre: «As a
quiet lake is fed deep down by the flow of hidden springs, which no eye
sees, so a human being’s love is grounded, still more deeply, in God’s love.
If there were no spring at the bottom, if God were not love, then there
would be neither a little lake nor a man’s love. As the still waters begin
obscurely in the deep spring, so a man’s love mysteriously begins in God’s
love. As the quiet lake invites to you to look at it but the mirror of darkness
prevents you from seeing through it, so love’s mysterious ground in God’s
love presents you from seeing its source.»*

El amor de Dios, y el amor de Cristo a Dios, son el fundamento del
perdén de los pecados. Si Hegel acaba apelando a un perdén comuni-
tario que da cauce a la verbalizacion de la culpa propia,*” que queda
reducida al &mbito preformativo de la peticién y donacién mutua
de perdon, el amor de Dios radica en que Dios mismo se encarna
y hace pecado por el hombre, obedeciendo la voluntad del Padre
que le condena a sufrir en el lugar del otro. Como afirma Deyton,*
el amor de Dios para Kierkegaard consiste en que «acomparia en el
sufrimiento», ya que toda divinizacién implica en el hombre nece-
sariamente un cierto grado de sufrimiento: «<Moved by love, the God is
thus eternally resolved to reveal himself. But as love is the motive so love
also must be the end; for it would be a contradiction for the God to have
a motive and an end which did not correspond. His love is a love of the
learner, and his aim is to win him. For it is only in love the unequal can
be made equal, and it is only in equality or unity that an understanding
can be effected.»

El término danés empleado por Kierkegaard para el amor es kaer-
lighed.* Dicha noci6n incluye una concepcién del amor que s6lo
piensa en el otro, en darle seguridad y librarlo de la muerte. Este
amor-pasion, en un sentido nuevo y fuerte del término, el del que
padece por el otro, un amor sufriente, es el inico amor verdadero.
Dicho amor es el verdadero puntal que ha de guiar toda la dialéctica,

46 C E. Deyton, The Idea of Love in the Work of Soren Kierkegaard. Drew University,
Madison, 1981, p. 26.

47, Trias, El lenguaje del perdon, Anagrama, Barcelona, 1982, pp. 167-189.
48 C.F. Deyton, op. cit., p. 123.

49 F. Torralba Rosello, L'essencia de I’amor segons S. Kierkegaard, Llicé Inaugural, Curs
Académic 2011-2012, Facultat de Teologia de Catalunya, Barcelona, 2011, pp. 7 y ss.
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el punto arquimedico que el joven Kierkegaard buscé desde su ju-
ventud, el verdadero fundamento sin fundamento (Ungrund). Como
dice Hirsch, la cuestién final en relacién con Dios no es otra, sino
que «die gottliche Liebe ist das ganze Wesen und Leben Tragende» (257).

Este amor, a diferencia del amor erético, o el de la amistad, no
se basa en la preferencia, sino que es un deber (dutie), una ley y un
mandato. Dicha determinacién amorosa de la voluntad, en la que la
inclinacién se identifica con la ley, la tradicion protestante la deno-
mina «pureza de corazén». Bajo el concepto de pureza de corazéon se
encuentra la idea kantiana de «santidad de la voluntad» (holly will),
y la idea kierkegaardiana, tomada de Schelling, de que la voluntad
que quiere el bien es una voluntad absolutamente determinada,
y se manifiesta hacia fuera como un rigor de la voluntad, como
una absoluta determinacién, que imita la determinacién divina.°
La magnificencia (greatness) esta relacionada con esta dimension de
la voluntad.

En este sentido, el cristianismo reconoce que la cuestion de fondo
no radica en la inteligencia, sino en la voluntad (will). En la pasion
infinita no puede haber terceros, sino tan s6lo dos, que se muestran
cara a fuera como incomprensibles, absurdos e impenetrables. En
la voluntad, en el querer, radica el ntcleo ontolégico del propio
ser, la razén de la propia personalidad, que escapa al ambito de
la conciencia. De ahi que el caracter, la determinacién ética, sea
un posicionamiento originario de la voluntad: «The only reality that
exists for an existing individual is his own ethical reality» (280, CUP). A
este nivel la postura kierkegaardiana se incardina directamente en
el suelo de la metafisica decimononica de la voluntad que ya hemos
caracterizado en otro lugar.>

Por eso no es de extrafiar que determinados autores, como Rehm,
siguiendo esta idea de que el talante ético expresa la orientacién de
la voluntad como amor que guia la existencia, apliquen dicha visién
a Soren Kierkegaard, llegando a la conclusion de que era un hombre
sin amor, sin mediacién, que se encerrd en su propia interioridad
apasionada porque era incapaz de amar, de salir de si, de entregarse

50 Cf. ]J. D. B. Walker, To Will One Thing. Reflections on Kierkegaard’s «Purity of
Heart», McGill, Queen University Press, 1972; M. C. D’Ardy, The Mind and Heart of
Love. Cleveland, Ohio, 1964; R. Hazo, The Idea of Love. Concepts in Western Thought
Series, Frederik A. Prager, Publishers, Nueva York, 1967.

51 pel autor, véase Veredas del espiritu. De Hume a Freud, Herder, Barcelona, 2005,
pp. 287 y ss. Sobre la cuestion de la demonologia en Kierkegaard, consultese J. Cat-
tepoel, Dédamonie und Gesellschaft. S. Kierkegaard als Sozialkritiker und Kommunikation-
stheoriteker, 1992.
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a los demés,** aunque insistiera en declarar que €l s6lo habia vivido
para el amor, que era el amante escondido y que no habia en él ni
belleza que atrajese, ni nada que pareciera humano. No obstante,
Kierkegaard ve que su amor seria asi un amor que pasa por la Cruz,
pero de un modo extrafio. Kierkegaard se ve a si mismo como el
gran solitario, s6lo amado de Dios y por Dios, que se esconde de los
hombres por amor a los hombres.

Como hemos visto, una vez mas, la potenciacién de una vida que
parte de un eros que se ha de elevar mas allé del dgape hacia un amor
de pura gratuidad (charitas), universal y obligatorio, coincide plena-
mente con el planteamiento schellinguiano, y por eso Kierkegaard
afirma, con toda la razén, que en el dominio de lo sensual-erético
podia haber sido un seductor, un Don Juan, pero que al metamorfo-
searse y elevarlo al plano de lo religioso-daiménico no se enfrent6 al
peligro de la autoseduccion, del narcisismo (Selbstverfiihrung). En la
elevacion de una potencia a otra la potencia originaria conserva todo
su poder originario pero elevado a una nueva esfera. De este modo,
lo demoniaco forma la raiz intrinseca, superada, del amor espiritual
porque, como ya viera Schelling, en el cristianismo es imposible
separar los contrarios, y todo bien no es nada mas que un mal supe-
rado. La paradoja es la dialéctica viviente del espiritu que para llegar
al término de la santificacidén siempre se encuentra con que cuanto
mas espiritual y divino es un ser, en su base se encuentra lo mas
demoniaco, una fuerza que en €l ha sido superada y dulcificada. En
este peculiar sentido, Kierkegaard y Schelling interpretan la peculiar
unién de misericordia y justicia, de dureza de la ley y dulzura del
corazén, en la que el sentido judaico de la ley ha sido dulcificado
por la mistica del corazén. Religién y pasion, estética y teologia son
el correlato de una theologia crucis paulina, radicalizada, donde la
Cruz y el sufrimiento son la condicién misma de la vita christiana.

La misma ambigiiedad reside en la figura de Satan, el enviado de
Dios, que pas6 de enemigo acérrimo a su colaborador durante el
siglo x1x, como queda patente en el «Prélogo» que inaugura la em-
blemética obra del Fausto de Goethe. Y es aqui donde la influencia de
Schelling se muestra decisiva porque solo €l, a diferencia de idealistas
y romdnticos, que habian sentido en profundidad la importancia del
amor como eje central de su reflexién, concibe la satanologia como
base misma de su angeleologia y como elemento fundamental en

52w, Rehm, Kierkegaard und der Verfiihrer, Verlag Hermann Rinn, Munich, 1949,
pp- 442y ss.
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la elaboracion de una filosofia de la revelacién.>® El amor exige su
opuesto, el odio, para realizarse a si mismo. De ahi que todo amor
tenga que ser probado y que el martirio y el sufrimiento constituyan
un elemento fundamental del amor cristiano. Una vez més, el viejo
Schelling, que centr6 su reflexion en torno al concepto cristiano de
amor (no identificable sencillamente con el dgape), como expresion
del drama de la libertad en el marco de una teodramatica, ha sido
recogido cuidadosamente por Kierkegaard en el corazén de su pro-
puesta filosofica y religiosa.

7. Conclusion

Hemos visto que los primeros estudiosos en torno a la cuestion de la
relacion entre Schelling y Kierkegaard se centraron fundamentalmen-
te en su critica a Hegel a favor de una ciencia positiva, historica, no
meramente l6gica, que acabase con el ideal de una razén absoluta.>*
Toda la atencion se polarizo en el entusiasmo inicial de Kierkegaard
por la percepcién de una filosofia de la existencia en Schelling, como
modelo alternativo a la filosofia de la razon absoluta hegeliana, y su
rapida decepcion, debido a la mistagogia schellinguiana que, en su
opinién, confundia religion y filosofia, a raiz de su estancia como
oyente en las lecciones del viejo Schelling en 1841 en Berlin.

En una segunda etapa, los estudiosos descubrieron el impacto del
escrito Prefacio a Victor Cousin (1834), en el que se habla de una
filosofia positiva, de un modo nuevo de empirismo, que deberia
oponerse literalmente a la dindmica del racionalismo hegeliano. El
caracter regresivo de la ciencia racional, remontdndose siempre a los
principios, a las intuiciones originarias de la razén, se opone frontal-
mente al cardcter progresivo de una ciencia positiva, historica, que
se remite siempre a lo real, a lo empirico, contrastando los principios
racionales con el mundo de la facticidad historica.

Pero ha sido sin duda esta hegemonia ejercida por Hegel hasta
mediados de los afios sesenta del siglo xx, la culpable de que toda
la recepcion de las relaciones entre Kierkegaard y Schelling se haya
visto deformada. Si se hubiese confrontado firmemente la 16gica de
dichas propuestas filosoficas (la teoria de las potencias schellinguiana
y la l6gica de las esferas kierkegaardiana), se hubiesen visto los pro-
fundos paralelismos existentes entre muchos de sus escritos, como
se muestra de un modo fehaciente en el caso del analisis del Don

53 Del autor, Schelling. El sistema de la libertad, op. cit., pp. 667 y ss.
541, Baso, op. cit., pp. 17-40.
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Juan en O lo uno o lo otro, o en el de las relaciones entre la angustia
y la libertad en El concepto de angustia o en La enfermedad mortal, por
nombrar tan sélo ejemplos claros y bien documentados.

Lo mas flagrante que se ha pasado por alto en la historia de la
recepcion de Schelling en Kierkegaard es, en mi opinién, el conte-
nido de las lecciones mantenidas por el viejo Schelling en Berlin,
que no era otro que la exposiciéon de la Filosofia de la Mitologia
como base para su Filosofia de la Revelacion 3su asi denominada
«filosofia positiva»%, centrada exclusivamente en explicar el drama
de la libertad en el marco de la obediencia de Jests hasta la muerte y
la muerte de Cruz, piedra angular del cristianismo, como expresion
méxima del amor sufriente de Dios hacia el hombre. Por tanto, que
se encontraba en su propuesta toda una filosofia del amor como
centro nuclear, alejada tanto de las convenciones romanticas sobre
el amor como de las reflexiones especulativas idealistas. Por no haber
atendido a este contenido se ha pasado por alto que las reflexiones del
viejo Kierkegaard, presentes en Migajas, el Postscriptum y Ejercitacion
del Cristianismo, y en sus Gltimos escritos en torno al papel de las
verdades eternas, de la fe y de lo historico, condicen plenamente
con las preocupaciones del viejo Schelling, al que él pudo todavia
escuchar en Berlin.

El fundamento de esta filosofia del Amor no es nada mas que
una Filosofia de la Vida, en maytsculas, que se configura como una
verdadera scala Dei, o scala Jacob, a través de una potenciacioén pro-
gresiva que se eleva desde los infiernos de la vida originaria, salvaje
e ind6mita, hacia una progresiva espiritualizacion e iluminacion,
en la que la libertad desempefia un papel decisivo y determinante.
En la nocién schellinguiana de «potencia», con su ambivalencia de
poder y posibilidad, encuentra Kierkegaard un camino para formular
una filosofia de la Vida en clave de una potenciacién progresiva que
debe confrontar al individuo con su destino eterno.
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