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AUTORREALIZACION Y TEMPORALIDAD
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Resumen: En este articulo se examina al ser humano desde la ptica de la temporalidad,
es decir, como sintesis de pasado y futuro, analizando qué es lo que constituye la esencia
del tiempo, y las posibilidades que de ello se derivan para la comprensién del sujeto. Se
propone como conclusién que las nociones de espiritu, instante, temporalidad y angustia
son sinbénimas en orden a la constitucién de la eticidad e interioridad del sujeto.

Abstract: This paper is an exploration of human beings from the point of view of
temporality, that is, the synthesis of past and future. It focuses on that which is the
esserice of time, and the possibilities derived from it for a correct understanding of
subjectivity. The conclussion is that the notions of spirit, moment, temporality and
anxiety are synonimous in the context of understanding the constitution of the subject’s
ethicity and inwardness. '

«La temporalidad, la eternidad, todo gira en torno suyo»

El 17 de junio de 1844, cuatro dias después de haber sido publicadas
las Migajas filosdficas, Vigilius Haufniensis hacia piblico un estudio en
torno al «problema dogmitico del pecado original»: El concepto de la
angustia (1). Quizis a causa de esta declaracién de intenciones, en el con-
texto de la filosofia de nuestro pais, esta obra ha sido a menudo observada
desde el prisma teolégico. No obstante, el presente texto surge de una
reflexién alimentada en otro dmbito: el de la filosofia practica, el de la
ética. Esto es posible gracias al andlisis de la temporalidad que Haufniensis
lleva a cabo en el tercer capitulo de su obra, con el cual indudablemente
ilumina un concepto tan fundamental en el discurso actual de la filosofia
préctica como el de «autorrealizacién». El tercer capitulo de la obra de
Haufniensis deja claro que ambos conceptos, temporalidad y autorrealiza-
cién, apuntan a una misma realidad para el sujeto: su propia realidad ética,
su propio devenir como individuo. El engranaje dialéctico en el cual los
instala Haufniensis implica que el analisis de uno de los conceptos sin
tener en cuenta al otro es del todo infructuoso: pero es que, ademas,
pretender actualizarlos, o sea, devenir un individuo ignorando uno de
ellos, condena dicho intento a la quimera. Asi, la exigencia de autorreali-
zacién como fundamental pauta ética sélo es actualizable desde la asun-
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ciébn v la decisién por la temporalidad. Y, a su vez, Gnicamente la tempo-
ralidad puede ser concebida como marco de posibilidad ética fundamental,
como lugar de autorrealizacién individual, como principio de individua-
cién en sentido fuerte.

Un primer acercamiento al texto hace pensar que, en este tercer capi-
tulo, Haufniensis se propone investigar el fenémeno de la angustia cuando
ésta surge a consecuencia de la no asuncién de la conciencia de pecado. Si
recordamos que el capitulo se inicia con una descripcion de tipo antropo-
l6gico paralela a la que el pensador danés nos ofrece en el primer parrafo
de La enfermedad mortal, comprendemos de inmediato que una definicién
de pecado, y por tanto de angustia, como la que nos propone, no puede
realizarse a espaldas de un modelo antropolégico especificamente definido
(alma y cuerpo). Aunque, al mismo tiempo, y si continuamos leyendo en
este tercer capitulo, comprendemos también que el individuo kierkegaar-
diano viene asimismo definido desde su doble relacién (cognoscitiva y
pragmatica) con y en la temporalidad (2).

Individuo y temporahdad aparecen, pues, indisolublemente relaciona-
dos. Tanto es asi, que sin un concepto como el de temporalidad, el univer-
so ontologico kxerkegaardlano perderia el acento que le da el sentido, esto
es, el acento antropolégico. Sin las posibilidades para el sujeto que, a
modo de «regalo» y de «area» (3), ofrece la inmersion en un contexto
temporal, el sujeto kierkegaardiano nunca habria podido optar siquiera a
devenir individuo, es decir, a la cond101on procesual que lo legitima.
Como veremos, si algo aporta la comprension, asunc1on y decisién (4) en
y por la temporahdad es también la comprensidn, asuncidén y decisién
por si mismo que el sujeto debe y puede llevar a cabo a merced de la

condicién que lo define antropolégicamente, a saber, del espiritu (Aand).
Rehusar significa rehusar una continuidad existencial en la cual Kierke-
gaard ubica al individuo como tal, a la persona: significa rehusar la conti-
nuidad primordial, aquella en que ‘el individuo tiene conciencia de si, pero
también conciencia de tener conciencia de si, aquella en la que reconoce,
por tanto, a lo eterno en si mismo. Dicha continuidad es precisamente la
continuidad de lo ético.

En consecuencia, obviar la n001on de temporahdad y, sobre todo, sus
implicaciones para con la concrecién del sujeto, con el quehacer existen-
cial del sujeto, que por primera vez debe ser exp11c1tado tras la decision
primordial por el sujeto mismo, conlleva obviar lo ético y al individuo
mismo.

Pero, ¢qué es la temporalidad? Esta misma pregunta se hace Vigilius
Haufniensis en El concepto de la angustia (5). En realidad, la respuesta debe
remontarse al concepto kierkegaardiano de individuo. Los problemas
comienzan con una definicién de individuo, donde éste no es considerado,
como se habia venido haciendo hasta el momento en la historia del pensa-
miento, como una unidad estitica consistente en un cumulo de posibilida-
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des que necesariamente van a ser realizadas y que, por tanto, se mantiene
a modo de hipostatizacion de la existencia de una vez y para siempre; sino
que, precisamente, el individuo es individuo gracias a que tiene la posibili-
dad fundamental y esencial de serlo. Estar constituido como una sintesis
implica, ante todo, estar constituido como existencia molesta, conflictiva,
en tension. En una primera instancia, con la temporalidad se resuelve, que
no supera ni sublima, la oposicién entre las dos categorias temporales
iniciales: tiempo y eternidad. Dichas categorias equivalen a los elementos
originarios que deben concretar la primera sintesis existencial, a saber:
cuerpo y alma. Es necesario clarificar que para Haufniensis exp1101tamente
asi como para el resto de los pseudénimos y para Kierkegaard mismo, no
se trata de dos sintesis distintas, sino que categorialmente se encuentran en
una relacién dialéctica de reciprocidad: una conlleva la otra y se sustenta
en ella. E]l concepto de temporalidad surge, por tanto, de una primera
sintesis, donde queda establecido el yo subjetivo. Siendo asi que dicho yo
reanuda la relacién consigo mismo, queda establecido el esp1r1tu (cfr. La
enfermedad mortal) aunque no exclusxvamente, ya que en términos de
temporalidad, tiene lugar una segunda intervencién de la eternidad. Cuan-
do Haufniensis habla de la sintesis entre temporahdad no tiempo, y
eternidad se pregunta por el tercero-de la sintesis. Evidentemente, ésta es
una pregunta retorica, 4 la Socrates, puesto que la temporalidad es ya una
sintesis y el tercero no ha de ser otro que la temporalidad misma recualifi-
cada.

La dialéctica temporal tal como la entiende Kierkegaard se manlﬁesta
en el individuo desde el momento en que éste toma conciencia de s
mismo como unién dialéctica. En una existencia marcada y configurada
por esta tension vital, dntica, el sujeto se ve lanzado a una labor vital que
ha de ser la labor ética por excelencia. Se trata del auto establecimiento, de
la individualizacién, de la concrecién en el insoslayable transcurso del
tiempo.

El individuo est4 ontolégicamente predispuesto a comprender el tiem-
po y a apropiarse del mlsmo esto es, de su s1gn1f1cac1on y de su exigencia.
Por tanto, la comprensién del marco fisico de la accién’individual como
algo mas que un mero transitar, adopta un doble contenido para el sujeto.
En primer lugar y por cuanto se refiere a su dimensidén de finitud, de
corporeidad, ligada al sucederse de los acontecimientos, el individuo com-
prende el tiempo en relacion al espacio; se trata pues, de un tiempo «es-
pacial». En segundo lugar, la relacién se establece desde la perspectiva de
la esplrltuahdad de lo immutable, de lo infinito que el individuo reconoce
en sl mismo, gracias a lo cual comprende el tiempo como algo interioriza-
do, con lo cual debe surgir una relacién de complicidad y responsabilidad
ex1stenc1a1, el individuo hace del tiempo un medio «vital». De este modo,
no cabe duda que la tematica antropolégica remite a la metafisica protago-
nizada por el binomio tiempo-temporalidad desde el cual cabe definir al
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individuo. Veamos, pues, qué constituye al tiempo y qué posibilidades
existenciales se esconden en éste para el sujeto.

Partiremos inicialmente de la distincién, a que ya hemos hecho refe-
rencia, entre tiempo espacial y tiempo vital, existencial o temporalidad. El
tiempo espacial es medible y medidor, segin Kierkegaard, siguiendo la
mas pura tradicidn aristotélica (6). Se trata de un tiempo objetivo que se
sucede independientemente de la existencia subjetiva e individual sin
afectarla en modo alguno. La expresién que Vigilius Haufniensis utiliza en
el texto que nos ocupa para referirse a esta concepcién de tiempo indica
perfectamente su caricter transcursivo y objetivo: el tiempo es la «sucesion
infinita» (den uendelige Succession). Con ello, Haufniensis confiere al tiem-
po un caracter de contenedor fisico de la actuacién del individuo en el
mundo, lo cual equivale a despojarlo de contenido propio para relegar su
estatus al de mera abstraccidn intelectual, como diria Kant.

La funcién y dimensién fundamentales del tiempo han venido siendo,
en la historia del pensamiento, las cronoldgicas; el tiempo se justifica y
simultineamente se agota en los objetos, en su medicién, en su ordena-
ci6n, nunca en el sujeto. El estado fundamentalmente transitorio del tiem-
po hace que sea insuficiente para contener lo que permanece y es univer-
sal, a saber, lo eterno. Tal como sefiala Louts Dupre (7), el rasgo que
distancia la comprensién cristiana de la temporalidad de la griega o de la
hebrea es precisamente el esfuerzo realizado en la primera por preservar lo
temporal en lo eterno. Y es en profundo acuerdo con esta comprensién de
lo cristiano frente a lo griego y lo hebreo, en que basa su analaisis Vigilius
Hautfniensts.

Kierkegaard necesita una nueva categoria filoséfica, que le permita
construir un nuevo horizonte de eticidad, donde ésta no se vea exclusiva-
mente delimitada o bien a un mundo de la transcendencia inapelable, al
modo de Platén, o bien al orden social establecido, como ocurre en Hegel.
Ambas concepciones son consideradas inadecuadas para el individuo, el
cual, de acuerdo con su antropologia, no se agota ni en el idealismo ni en
el materialismo. Kierkegaard busca un espacio de eticidad conmensurable
desde el punto de vista antropoldgico. Por ello, su andlisis de lo ético
parte de un andlisis, a distintas bandas, de lo humano, de lo subjetivo.
Todos los angulos aportan el resultado comtin de que aquello que debe ser
cifra de eticidad y, en consecuencia, de subjetividad, no debe buscarse
fuera de ésta, sino que radica precisamente en el devenir subjetivo —o en
su ausencia—, en la existencia individual. El punto de referencia que
Kierkegaard propone como directamente opuesto al «<momento» hegeliano
es el de «instante».

En el momento, el inico marco de accién tenido en cuenta por el
individuo es el tiempo, el mero transcurrir necesario, vacio y fragmentado.
La existencia vendria definida por la suma de los momentos sucedidos en
ese transcurrir, con solucién de continuidad; se trataria por tanto de un
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proceso cuantitativo, que no afectaria en absoluto la interioridad subjetiva
(Inderligkeden). Un ejemplo de ello es la figura del seductor, Don Juan,
quien existe meramente en el momento, agotado en cada ocasién por el
objetivo externo que marca su devenir: la conquista. Esta sucesién vital
carece de un sujeto aglutinador que crezca desde ella, carece de un «yo»,
asi como de un mundo con historia carece de continuidad.

El seductor vive en una fundamental inmovilidad existencial y, por
tanto en la nada ética y subjetiva. Aunque a pesar de esto, incurririamos
en error si afirmdsemos que Don Juan vive en un marco de realidad no
s6lo distinto sino inconmensurable con el marco de realidad del caballero
de la fe, por ejemplo. Como muy prudente y acertadamente sefiala Johan-
nes Sl6k (8), tiempo y eternidad deben comprenderse como dos «modos
de ser» (vaerensformer) o, en otros términos, como dos modalidades de
existencia que el sujeto debe conjugar al unisono; de ningin modo cabe
pensar que, en calidad de cuerpo, el individuo vive en el mero transcurrir
y, en calidad de alma, en el puro ser inmévil. Ello sélo seria pensable
ignorando la categoria dialéctica de espiritu, asi como la de temporalidad.

Haufniensis la emprende explicitamente, empero, con el concepto de
instante platénico, tal como aparece en el Parménides. A diferencia de éste,
el instante que intenta dibujar Haufniensis y que Kierkegaard pone en la
pluma de otros de sus pseudénimos y en la suya «propia», resulta un
instante decisivo en el trascurrir del tiempo. No se trata de una pausa, de
un «discrimen», donde dicho transcurrir queda suspendido, paralizado,
adquiriendo el instante una connotacién de «no-ser», de «nada» ontolégica
(det Ikke-Vaerende), que a su vez debe dar paso, tras el acontecimiento
puntual de un venir a ser, de un devenir, a algo que hasta entonces no
existia. No se trata por lo tanto tampoco de un no-lugar, de un atopos que
debe ser sede metafisica y abstracta del paso metafisico por excelencia del
ser al no-ser, lo que Haufniensis llama la categoria del «transito» (Over-
gangs - Kategorien).

Entendido de este modo, el instante y con él la temporalidad, que en
El concepto de la angustia son claramente sinénimos, quedan despojados de
aquello que les concede su caricter primordialmente decisivo desde el
punto de vista ético-existencial: de concrecidn; y en esta imputacién se
concentra la principal critica de Haufniensis, y de Kierkegaald por exten-
s16n, a lo griego. El instante de Platén no es accesible al individuo, puesto
que carece de una conexién esencial con lo inmanente, con lo humano,
con lo temporal y se configura desde la abstraccién de la eternidad autar-
quica e ignorante de lo sensible no pudiendo ser definido por Haufniensis
de otro modo que como «una silenciosa abstraccidon atomista» (en lydlos
atomistisk Absfraktion); a saber, como ausencia o vacio existencial (9).

En contrapartida, el Oieblikket es el «atomo de la eternidad» (Evig-
hedens Atom). Con ello entiende Haufniensis que el instante representa el
primer intento —cronoldgica y valorativamente hablando— de lo eterno
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de «detener el tiempo», recordando también que dicho intento tiene lugar
en el tiempo, en el transcurrir de la imnanencia.

Llegados a este punto, constatamos un interesante doble tratamiento
del concepto de eternidad que, por un lado, en la plimera sintesis, indica
la capacidad intelectiva, autorreflexiva del ser humano —donde ser huma-
no como género se opone al género animal, a la bestia— y que, por otro
lado, en la sintesis definitiva, es cifra de eticidad, de posibilidad y necesi-
dad éticas (10). En términos de filosofia practica, cabria definir el proceso
de individuacién que nos propone Haufniensis en dos tiempos dialéctica-
mente relacionados: la autodefinicién y la autorrealizacién, respectivamen-
te.

Desde el conocimiento de la norma social, de la polis griega o de la
Sittlichkeit hegeliana, el individuo tiene ya una nocion de lo eterno como
regulador, ante la cual reacciona. El individuo se autodefine también desde
un contexto moral compartido. A juzgar por los consejos del juez Wil-
helm en La alternativa II o por las reflexiones de Climacus en el Postscrip-
tum, para autodefinirse, para escogerse moralmente, basta con tener la
nocién de lo universal y de culpa: basta con aceptar como objetivo prime-
ro de lo ético la distincién entre bien y mal dada transcendentalmente (en
oposicién a materialmente, a practicamente) en el cédigo moral y escoger
dicha distincién como pauta de la accién ética, lo cual implica de igual
modo, escogerse a si mismo como transgresor de dicha pauta y, por ello,
como culpable. Mas dicha nocién de eternidad no basta al individuo para
autorrealizarse.

El concepto de eternidad significativo para el 4mbito de la autorreali-
zacién individual no es equivalente a la categoria para la ordenacién y
regulacién moral del mundo. La eternidad que se hace concreta en la
dialéctica temporal, que posibilita y exige a un tiempo la autorrealizacién
individual en el orden de la inmanencia, desmorona precisamente el orden
de la inmanencia: la realidad hasta entonces valida para el sujeto se desmo-
rona.

Lo eterno en lo temporal se corresponde con el pecado para el espiri-
tu. Y la relacién que el individuo debe establecer con la eternidad en la
temporalidad equivale cualtitativamente a la relacion que debe establecer
consigo mismo desde la realidad del pecado (11). La asuncion de esta doble
verdad deja al individuo en la desolacién por si mismo. Ante la declara-
cion de invalidez existencial, el individuo o se «escandaliza» e ignora, o
toma la decision de «renovarse cualitativamente».

Pero ante todo, la exigencia de lo eterno, la que el individuo encuentra
en la temporalidad, es fundamentalmente una exigencia de «presencia»
(Naervaerende). El proceso de autorrealizacidén individual sera, por tanto,
un proceso en que el individuo debe hacerse presente a si mismo (pro-
porcionarse una continuidad histérica, una toma de perspectiva temporal
que dota de sentido a su actuacién). Y para ello es imprescindible que dé
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concrecién a la realidad de la eternidad. Para el pensamiento, escribe
Haufniensis, lo eterno es presente en el sentido de sublimacién de la
sucesién infinita; ésta es entendida como un constante transcurrir que
todo consume, mientras que lo eterno es visto como el constante pemane-
cer que todo mantiene. Lo eterno en «ominoso conflicto», es decir, en
relacién dialéctica con el tiempo, es por tanto aquello que estructura el
transcurso. Lo eterno llena de contenido «substancioso» (det Fyldige) el
marco de actuacion y califica toda experiencia de pasada, de actual y/o de
futura. En definitiva, lo eterno marca la pauta de concrecién en el tiempo
de los acontecimientos: y con ello otorga una nueva calidad al transcurrir:
lo subjetiviza. Cuando el individuo descubre qué papel juega la eternidad
en su devenir personal, cuando comprende el 31gmf1cado de la temporali-
dad y del instante, descubre que debe hacer también de su existencia algo
«presente», algo eterno. Como apunta David Humbert (12) la relacién del
indiviuo con lo eterno supone para el primero la repetlclon de lo eterno
en el tiempo, es decir, ser absolutamente presente a si mismo, participando
con ello de los dos érdenes de la temporalidad (que no de la realidad,
como 1nd1cabamos anteriormente): el tiempo y la eternidad. Solamente
una accién gestada en este marco merece ser considerada desde el punto de
vista de la eticidad.

El ntcleo de «presencia» que va a marcar la pauta de la autorrealiza-
cién individual es, como nos indica Haufniensis el instante. Este aparece
como ntcleo paradéjico, donde los tres éxtasis temporales (siguiendo la
terminologia heideggeriana) se reencuentran para dar sentido al presente
del individuo. Precisamente por ello puede definirlo Haufniensis apoyan-
dose en el texto del Nuevo Testamento (13) como «la plenitud de los
tiempos», a saber, como presencia eterna. Del mismo modo es el espiritu
la plenitud de la subjetividad, el eje substancial de la interioridad. Y el eje
temporal es, al igual que el antropoldgico, no inicamente dual sino sobre
todo dialéctico (trifréntico).

Desde el instante, el individuo comprende su condicién de ser. Com-
prende que es una sintesis o, mas correctamente, el hecho de tener que
- constituirse como la sintesis que es, tomando asi el rumbo de su existen-
cia. En el instante, tiene la primacia como en ninguna otra categoria del
universo kierkegaardiano la  dimension pragmatica, la de la
auto- concremon de lo que cada sujeto es, la de la existencia y, por tanto,
la del dnico acceso ético posible a la realidad. Sin duda alguna, Johannes
SI6k no se equivoca cuando afirma que en el texto de Haufniensis, «ins-
tante» significa, por encima de todo y por lo que a las implicaciones
metafisico-antropoldgicas se refiere, «decisién» (Afgirelse) (14). Esto conlle-
va, por una parte, que la categoria de individuo debe ser comprendida
como tarea a llevar a cabo y, en consecuencia, el individuo como tal
nunca puede ser in abstracto; a su vez y por otra parte, el caracter funda-
mentalmente pragmatico que implica el instante, indica ya que éste no
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debe ser tratado ni comprendido como una categora logica sino que, como
sefiala Louis Reimer (15), debe ser asumido como «la categoria en la cual
se revela la temporalidad del ser del hombre». Solamente desde la tempora-
lidad, commensurable con la interioridad subjetiva, instancia al mismo
tiempo comprensible y dadora de sentido para el individuo, es posible
para éste edificar su propia realidad.

Cuando Kierkegaard, en general, pide a sus pseudénimos que se pro-
nuncien por la autodefinicién y sobre todo por la autorrealizacién, en el
fondo les esta obligando a pronunciarse contra el fenémeno «nivelador» de
la «masa»: aquello que Per Lonning recoge bajo el término de Abstraktum
Publikum (16). Kierkegaard denuncia la evasién de la accién a nivel indivi-
dual y social, tanto de la toma de decisiones, cuanto en relacion a las
consecuencias de las decisiones tomadas. De modo que la autodef1n1c1on y
la autorrealizacién no sélo definen lo individual respecto a si mismo, sino
también lo individual respecto a lo colectivo. En el mstante el individuo
toma partido por y se hace responsable de su accidn, ast como de aquello
o aquellos respecto de lo cual toma partldo, en definitiva, la accién indivi-
dual que surge en el paralelo de la ética de la autorrealizacién no puede
ser una accién indiferente a la accién en que se ve implicado el otro.

Existir supone, con ello, la realizacién de un acto temporal en un
contexto historico-social que supera el caricter de immediatez del devenir
material, de la sucesion, del tiempo. Ahora bien, si existir implica mante-
nerse en ese proceso de realizar o de declinar la realizacién de la principal
labor ética que es auto-constituirse, y si dicha labor dura toda la vida,
¢como y cuando se da cuenta el individuo de ello? De nuevo es la respues-
ta, en este caso, el instante, la temporalidad; aunque no exclusivamente:
también lo es la angustia. Segun esto y como acertadamente indica Dan
Magurshak (17), la angustia es la afra fundamental de auto-conocimiento

ectivo y de interioridad en gestacién.

La angustia desvela la verdad existencial, por tanto fundamentalmente
ética subjetiva, desde y en la cual el individuo debe entenderse de manera
radicalmente distinta a la precedente: como desunién, como desapareja-
miento como disfuncidn, etc. (18). Con la pérdida de pie fisico y espiritual
surge la angustia. Y con ella, la posibilidad fundamental del individuo de
rehabilitar en términos éticos, esto es, de llenar de contenido real, para si,
los conceptos de eternidad y de espiritu. Ambos pueden y deben ser
estatuidos de nuevo desde la relacxon que el sujeto debe recuperar repetida-
mente con ellos. Ambos dejan, asi, de ser una posibilidad abstracta para
venir a ser (ab blive til), para devenir. Ambos, eternidad y espiritu, y con
ellos el sujeto, adoptan desde entonces, desde este salto cualitativo, un
caracter absolutamente nuevo: «lo nuevo llega con el salto» (19). La nueva
realidad que se desprende para el sujeto de la actuallzacwn de ambos no es
otra que su propia realidad, la realidad del espiritu en la temporalidad: la
realidad ética.
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La experiencia de la angustia es la conditio sine qua non para llevar a
cabo el proceso existencial. Utilizando una expresién que caracteriza el
discurso filoséfico actual, cabria afirmar que la experiencia de la angustia
supone una apertura radical del mundo para el individuo; y ese mundo,
no es otro que el de la propia interioridad, el de lo ético-religioso, el de la
subjetividad que se piensa y se hace a si misma, segin sus posibilidades
existenciales.

La angustia pone de manifiesto que, efectivamente, la subjetividad esta
en jaque. Sin embargo, dicho factum pone a su vez de relieve que se da
una actualizacién de dicha dialéctica existencial, de la sintesis antropologi-
ca; ya que, cuando no hay espiritu, no hay angustia. Haufniensis se ocupa
de describir con precisién el «estadio» o tipo existencial donde no hay
angustia, y lo hace en este capitulo tercero, en un paragrafo que titula «La
angustia de la falta de espiritu» (Aandlshedens Angest).

La falta de espiritu no puede ser admitida como el estadio de inocencia
en que Haufniensis puede situar a un nifio (20). La falta de espiritu es
«exactamente (el estado de) el pecado» (Syndighedens - Tilstand); concreta-
mente es el estado permanente del rechazo intelectual y ético de la asun-
cién de la significacién existencial de pecado, de la posibilidad fundamen-
tal que conlleva, y de la renovacién existencial que exige. La falta de
espiritu relega al individuo a una condicién puramente animal y parcial-
mente acorde con su constitucién —kierkegaardianamente— antropologica,
segin la cual permanece siendo un organismo natural y psico-fisico que
perdura en el tiempo.

A modo de conclusién cabe hacer hincapié en que los conceptos de
espiritu, de instante, de temporalidad y de angustia, son sinénimos en
cuanto a su significacién para la constitucién de la eticidad y de la interio-
ridad del sujeto. Constituyen la posibilidad fundamental desde donde debe
partir repetidamente el individuo para existir, para venir a ser, para auto-
rrealizarse; ahora bien, su realidad como posibilidad fundamental es preci-
samente eso: posibilidad. Ello implica que, sin su actualizacién y apropia-
cién individuales, permanece posibilidad. Ni el espiritu, ni el instante, ni
- la temporalidad, ni la significacién existencial de todos ellos, ni tan solo
una experiencia aparentemente tan directa e intima como la de la angustia,
son garantia suficiente de la constitucién de la eticidad o de la autorreali-
zacién individual. Lo transcendente en la temporalidad no supone una
deontologia realista al estilo socritico o incluso kantiano, donde la racio-
nalidad asegura la eticidad, sino que constituye, de la mano de la angustia,
el horizonte legitimo para la accién legitimamente subjetiva. En ultima
instancia el individuo solo, tnico (den Enkelte), decide. Y su decision, que
se instala en el marco de lo ético, en la alternativa plenamente ética,
donde eternidad y espiritu son «presentes», aboga por la exterioridad o
por la interioridad; por el tiempo o por la temporalidad; por la falta de
espiritu o por la autorrealizacidn: tertium non datur.
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NOTAS

(1) Las referencias al texto corresponden a la traduccién publicada en 1982 por Austral
asf como, entre paréntesis, al texto en danés en la tercera edicion de las Samlede Vaerker, vol.
6, Gyldendal, Copenhague 1963.

(2) Para concluir el primer pérrafo reafirma Haufniensis que «la angustia era el instante
en la vida individual» p. 103 (p. 170). La traduccién sitemitica en Austral del Oieblikket
kierkegaardiano por «momento» nos parece incorrecta a nivel de contenido fundamental.
Kierkegaard permite «hablar» de Moment a sus psuedénimos precisamente en contraposicién
al instante existencial; aquél, como veremos, serfa protagonista de un andlisis de lo temporal
entendido como tiempo espacializado, ajeno al devenir ético individual.

(3} Ambos términos, «regalo» y «tarea», tienen en danés una estructura lingiistica
paralela, gave y opgave, que indica claramente la superacién del mero «hecho» de la vida,
mediante un «quehacer» a que se ve comprometido el sujeto.

{4) Intimamente ligada a la categoria de la decisién se encuetra la categorfa de la repeti-
cién (Gjentagelsen). A diferencia de Sartre, la eleccién originaria o fundamental, la decisién
basica, la que da lugar al salto existencial cualitativo y a la renovacién personal, la que deja
surgir el individuo que todo sujeto debe devenir, ésta, debe ser «retomada» o repetida en
cada accién que se quiere ética. Desde la «re-toma» de la conciencia de la condicién de ser en
un devenir y de la responsabilidad por seguir siendo de este modo, hace para sf el individuo
la continuidad de la eticidad de que Kierkegaard y todos sus pseudénimos hablan. Sobre la
relacién de ambas categorias, repe:icién y decisién, véase el excelente articulo citado de Louis
Reimer en Materialien zur Philosophie Soren Kierkegaards, Suhrkamp. Frankfurt A/M, 1979.

(5) Al menos en la tercera edicién de las Samlede Vaerker, que no en la traduccién de
Austral de 1932

(6) Cfr. Fisica, libro IV, donde el tiermpo (cronos) se define como una modulacién més
del movimiento (kinesis), respecto al cual ocupa el mismo rango categorial que el lugar (zopos).

(7) Dupre, Louis, «L’intériorisation du temps dans la répresentation réligieuse» en
Avrchivio di Filosofia (1975), pp. 121-128.

(8) Slokk, Johannes, Humanismens Taenker, Hans Reitzel, Copenhague, 1978, p. 192.

(9) Sobre el acierto o desacierto de la critica del concepto griego de instante (to esaines)
en el Parménides de Platén que lleva a cabo Haufniensis en E! concepto de la angustia véase el
aniisis realizado por David Humbert en su articulo «Kierkegaard’s use of Plato in his analy-
sis of the Momenti in Time» en Dionysius VIl (1983), pp. 149-183.

(10) Cabe poner énfasis en el transfondo ético desde el cual deben ser comprendidas las
categorfas de posibilidad y necesidad en el contexto que nos ocupa. No se trata en ningin
caso de conceptos légicos, indicativos de relaciones externas, abstractas, universales y objeti-
vas, sino de la relacién que el individuo debe establecer consigo mismo y con su historia
desde el marco de interiorizacién, concrecién, individuacién y subjetividad que Kierkegaard
otorga y exige en el marco de las relaciones de eticidad, o sea, en el marco de relaciones
cifradas desde el proceso de auto-creacién.

(11) Precisamente en este sentido resulta esclarecedora y, al mismo tiempo sugerente, la
afirmacién de Diem: «scheint die Siinde eigentlich in die Ethik zu gehoren» (p. 54). Herman
Diem, «Dogmatik und Existenzdialekyik bei Séren Kierkegaard», en Symposium Kierkegaar-
dianum (1955), pp. 54-65.

(12) op. cit. p. 157.

(13) Gal. 4,4 «..mas al llegar la plenitud de los tiempos, envié Dios a su hijo..». La
expresion que Haufniensis utiliza es «Tidens Fyldes (p. 112; vol. 6, p. 178.)

(14) op cit. p. 213. Otro relevante exégeta de los pseudénimos kierkegaardianos, Mark
C. Taylor, opina también que instante es sinénimo de decisién, entendiendo en ambos la
tensién distendida o extendida de la temporalidad, a saber, los tiempos pasado, presente y
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futuro. En el instante, «el yo, como el tiempo, se tensa: vive en la memoria, en la decisién y
en la esperanza». Mark C. Taylor, «Time’s struggle with Space», en Harvard Theological
Review 66 (1973), pp. 311-329.

(15) Reimer, Louis, «Die Wiederholung als Problem der Erlgsung bei Kierkegaard» en
Materialen zur Philosophie Séren Kierkegaards, Suhrkamp, Frankfurt A/M, 1974, p. 319.

(16) Lonning, Per, Samtidighedens Situtuation, Land og Kirke, Oslo, 1954. La expresién
recoge sin duda 1o que el fenomendlogo del ser» de nuestro siglo se dio a llamar «das Mans.

(17) Magurshak, Dan, «The concept of anxiety: The Keystone of the Kierke
gaard-Heidegger relationship» en International Kierkegaard Commentary, ed. por Robert L.
Perkins, Mercer University Press, Macon, 1985, pp. 167-195.

(18) No en vano dedica Walter Schulz en su articulo sobre El concepto de la angustia
tanto esfuerzo para aclarar que la angustia no puede ser etendida como un fenémeno particu-
lar que, por decirlo a grandes rasgos, a unos toca y a otros no. Bien al contrario, «el hombre
no sblo estd condenado a la angustia, sino que también estd comprometido con ella, ya que
sélo en la angustia experimenta y constata la contradictoria estructura de su ser». Walter
Schulz, «Die Dialektik von Geist und Leib bei Kierkegaard» en Materialien zur Philosophie
Séren Kierkegaards, Suhrkamp, Frankfurt, A/M, 1978 p. 364.

(19) El concepto de la angustia, p. 107 (p. 173).

(20) Un interesantisimo y riguroso estudio psicolégico sobre la cuestién de la inocencia
y de la angustia como «risis» que obliga al individuo a asumir conceptos reveladores de su
interioridad incipiente y a desarrollar, asi como sobre las consecuencias en ocasiones pato-
légicas de dicho proceso constituye la obra del danés Kresten Nordentoft, Kierkegaards
Psykology, G.E.C., GAD, Kébenhavn 1972.
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