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EL PROBLEMA Y LA REALIDAD DEL
«DESTINO» EN EL CONCEPTO
DE LA ANGUSTIA

Julia Watkin. Universidad de Tasmania. Australia

Resumen: En El concepto de la angustia Kierkegaard aborda una discusién sobre el
pecado original que él denomina psicolégica, pero que se lleva a cabo desde el punto de
vista del cristianismo. Por lo tanto, Haufniensis no es un investigador imparcial, porque
la respuesta en relacién con la nada que supone el destino y el intento de manipularlo la
plantea en los términos de una adecuada toma de conciencia de la propia libertad y
responsabilidad personales, adentrindose asi en las categorias ético-religiosas de la culpa
y el pecado.

Abstract: InThe Concept of Anxiety Kierkegaard studies original sin from a point of
view which he calls «psychological», but it is in fact a christian point of view. So,
Haufniensisis is not an impartial researcher. His assertion of the relationship of nothi
ngness —which destiny seems to be an attempt to manipulate— is based in selfawareness
of each one’s freedom and personal responsability, introducing in this way the ethical-
religious cathegories of guilt and sin.

Como Kierkegaard aclara en la portada de su libro, El concepto de la
angustia es una simple investigacién psicolégica (ni especulativa ni meta-
fisica) orientada hacia el problema dogmatico del pecado hereditario o
pecado original (1). Dicho problema es abordado por Kierkegaard bajo el
pseudénimo de Vigilius Haufniensis al comienzo del libro (2) donde
mantiene que las definiciones dadas por la Iglesia Cristiana a lo largo de su
historia son inadecuadas para explicar el origen del pecado. Tales explica-
ciones son consideradas dialéctica o histéricamente «fantasticas», concen-
trandose sobre las consecuencias que tiene para el género humano el
primer pecado de Adan y haciendo del pecado una cualidad ontolégica de
la substancia humana. Estas explicaciones pretenden hacer de Adan una
excepcién fantastica al margen de la especie en una inicial pre-historia
inocente que nadie mds podria vivir, o incluso hacen de él una figura
representativa especial, y de este modo diferente, de la totalidad del género
humano tanto antes como después de la primera caida. Como Kierkegaard
mismo aclara en su Diario, la nocién de pecado hereditario es especial-
mente complicada puesto que combina dos categorias cualitativamente
heterogéneas: «hereditario» como una categoria de la naturaleza y «culpa»
como una categoria ética del espiritu (3). Vigilius resuelve el problema
envolviendo la nocién de pecado original en una explicacién que mantiene
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que Adan y todo hombre son «a la vez él mismo y la especie» (SV 1V,
301, cf. 368). Cada individuo es «la especie (humana)» en tanto que perte-
nece a ella, nacido en un contexto particular y con una herencia particu-
lar, y de este modo influenciado por ella. Pero cada individuo es también
un individuo con libertad y responsabilidad para la accion ética, incluso
Adan y Eva o Jane y Joe Bloggs, todos quienes, a causa del estado de
angustia, pecaron en libertad a través del «salto» en relacién a leyes éti-
co-religiosas 0 mandamientos.

Sin embargo, no se tratan los problemas concernientes al verdadero
estatuto metafisico del objeto de la angustia, dado que el paganismo, el
judaismo y el cristianismo mencionados en el libro, proporcionan diferen-
tes objetos. La obra de Haufniensis se limita al problema «del tratamiento
psicologico del concepto de “angustia”, donde la psicologia esta, sin mis,
al servicio de la dogmatica (cristiana) (SV 1V, 286, 295); con todo en la
introduccién también se ocupa en atacar al hegehamsmo que no puede
dejar de mencionar el problema del objeto de la angustia, ya que éste se
relaciona con la cuestién de la libertad humana: si los humanos son de
hecho libres y todas las implicaciones que esto tiene para la psicologia
humana si no se lo considera.

En una nota al margen del borrador de los Fragmentos filosdficos, hbro
que también escribe en 1844, Kierkegaard se refiere a la proposicién
hegeliana segiin la cual a necesidad es la unién de la posibilidad y la
realidad» (4), y como Johannes Climacus, al final del libro (SV XI, 237),
ataca dicha definicién. Més tarde, en 1849, Kierkegaard —esta vez como
Anti-Climacus— vuelve a criticarla afirmando que «la realidad es la unién
de la posibilidad y la necesidad» (SV XI, 149). Esta tltima proposicién, sin
embargo, ya es anticipada por Vigilius Haufniensis en su intento por
describir la realidad existencialmente, argumentando que el individuo tiene
libertad de eleccion en el contexto de un medio y una herencia. Claramen-
te Kierkegaard desea mantener una visién absolutamente personal del
cristianismo que conceda un lugar propio a lo ético y a lo ético-religioso
(5) pero debe resaltarse que Vigilius Haufniensis, a diferencia de An-
u- Climacus en La enfermedad mortal, no supone estar escribiendo «Una
exposicion psicoldgica cristiana» (SV XI, portada) y, por lo tanto, no esta
dispuesto a aceptar cualquier imagen partlcular del mundo como la verdad
objetiva acerca de la existencia. Ya al final de su 1ntroduc01on, Vigilius
Haufniensis intenta mitigar el fuerte sabor cristiano de las paginas siguien-
tes con una observacion: «Lo dicho (en la introduccion) puede ser exacto,
aunque la i 1nvest1ga01on misma del concepto de la angustia sea completa—
mente erronea. Si es asi, ya se vera» (SV IV, 296). Con todo, como mos-
traré particularmente a través del analisis de las observaciones de Vigilius
Haufniensis sobre la angustia con referencia al concepto del destino (6),
esto es un pretexto, puesto que Vigilius Haufniensis estd metafisicamente
tan profundamente comprometido con ciertas presuposiciones acerca de la
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naturaleza de la existencia como lo estda Anti-Climacus en La enfermedad
mortal. En otras palabras, puesto que Vigilius Haufniensis es cristiano, su
psicologia de la angustia y del destino deben ser tal como son presentadas,
mientras que, contrariamente, es posible sugerir un comprensién del
destino y de la necesidad que podrlan tener diferentes implicaciones para
la experiencia de la angustla Haufniensis no es, pues, un psicélogo impar-
cial en su investigacién del pecado y del alma humana cristiana (7).

Si miramos primeramente desde fuera a Vigilius Haufniensis y su
libro, ni la portada ni el significado de su nombre sugieren que se trate de
un Cristiano. Su nombre significa un atento y avispado ciudadano de
Copenhague, un vigilante, un espia, o un agente de policia, y, como sefiala
Johannes Mollehave, este observador de la naturaleza humana es, a la vez,
un ironista y un humorista (8). Haufniensis est4, sin embargo, tan lejos de
ser un ps1cologo moderno (a pesar de su anticipacién de Freud) (9), que el
énfasis esta puesto en la discusion en la psicologia desde el punto de vista
de una actitud cristiana ante el pecado, donde el concepto de angustia no
es aprehendldo a partir de observaciones psicolégicas sino desde la Biblia
—el Génesis, los Salmos, el Evangelio de San Juan—. El libro, que conclu-
ye con un capltulo sobre «La angustia en unidén con la fe como medio de
la salvacién» (SV IV, 421-428), suena «casi como un himno a la fe» (10).
Asi, aunque Haufniensis hablase como si sencillamente estuviera haciendo
la introduccién psicoldgica y que la dogmatica vendra después (SV IV,
294, 428), esto dista mucho de ser la realidad.

Retornando a la discusién de Vigilius Haufniensts sobre la angustla y
el destino (SV IV, 366-372), nos encontramos con su afirmacion segiin la
cual el paganismo permanece en la angustia porque la posiblidad de la
libertad, de moverse desde una sensible existencia inmediata hacia la vida
del espiritu y las categorias ético-religiosas, es la angustia (11). El objeto de
la angustia es «la nada», como todas las experiencias de angustia (SV IV,
366, cf. 313-315), pero Ta «nada» de la angustia es vista en el paganismo
51gn1f1cando particularmente mas, siendo el destino «una relacién con el
espiritu como externo». «Destino» es aqu1 «la unidad de la necesario y lo
accidental» (SV 1V, 366- 367) (12). Y aqui es explicitamente «nada» ya que,
tan pronto como el espiritu es puesto en relacién con la providencia, el
destino es anulado como también lo es la angustia. Asi el pagano, bien sea
de la antigtiedad clasica como moderno, es descrito como estando angustia-
do sélo en relacién con el destino, porque cualquier relacion real con él es
imposible. El destino se presenta ambiguamente como lo necesario que
controla la vida y también como lo accidental, como aquellas repentinas
oportunidades que se le presentan a una persona. En ninglin caso puede
hablarse de auténtica culpa en relacién con aquello sobre lo que uno no
tiene control. Explicar la existencia en términos de destino es exphcarla en
términos de aquello que quita responsabilidad para la accién. Segan Vigi-
lius Haufniensts, la angustia en relacién con el destino es una angustia
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acerca de algo que existe sélo en la conciencia de una persona. Asi el
modo de avanzar es aceptar la facticidad de la libertad y la potencialidad
del espiritu y aventurarse a creer en alguna forma de providencia divina o
concepto de lo eterno con el que uno puede establecer una relaciéon en
categorias éticas (13).

En el paganismo de la Grecia clsica, el individuo intenta dominar la
situacion consultando al oraculo (SV IV, 367), pero las manifestaciones del
oraculo son tan ambiguas como los dos aspectos del destino, y el indivi-
duo, atraido a su pesar por la ambigiiedad del oraculo, y siendo victima de
ésta, es dirigido sin embargo hacia el evento o eventos que querria evitar.
Si miramos la historia de Layo y Edipo y el intento de evitar el parricidio,
su consulta al oraculo los lleva a cumplir su destino inevitablemente. Del
mismo modo, el rey Creonte consulta al oriculo en lo que respecta a sus
posiblidades en la guerra, y va hacia la destruccién que el oraculo ambi-
guamente pronostica. También en el paganismo moderno el individuo estd
a merced del destino que postula. Se intenta conectar con las fuerzas
desconocidas controladoras del cosmos, por ejemplo a través de la astrolo-
gia u otras formas de prediccién o, si uno es Napoledn, intenta relacionar-
se con el destino actuando de acuerdo a lo que interpreta como signo
favorable (SV 1V, 369). Sin embargo a pesar de tales estuerzos, el indivi-
duo en cuestién permanece, segun Vigilius Haufniensis, en una relacién de
angustia con el el destino (SV IV, 370), en lugar de intentar algo mejor.

La respuesta en relacién con la nada del destino y el intento de mani-
pularlo, es tomar una adecuada conciencia de la propia libertad y respon-
sabilidad personal, adentrandose asi en las categorias ético-religiosas de la
culpa y el pecado. En la visién cristiana del mundo, el individuo, a pesar
de la «necesidad» de las circunstancias, (aunque si bien la naturaleza huma-
na es débil y en consecuencia el pecado inevitable), es libre para no pecar,
y es también libre para asumir la responsabilidad de las consecuencias del
pecado en el género humano. La «necesidad» de las circunstancias en la
visién cristiana nunca puede ser suficiente para quitar el elemento de
libertad personal (SV IV, 342) (14). El libro termina con una nota triun-
fante, referiéndose a quien ha alcanzado la ética y la experiencia de la
angustia en relacién con la providencia, la culpa y el pecado para «des-
cansar s6lo en la Expiacién» (SV IV, 428, cf. 367 373) (15). Ast, tanto en
el escrito de Vigilius Haufniensis como en la ps1colog1a de su compafiero
cristiano Anti-Climacus, hay distintos niveles de relacidén con el espiritu,
pero sélo hay una relacién final adecuada, y el paganismo con su fatalismo
e mcluso el Judaismo, son sélo estadios en el camino hacia una correcta
posicién cristiana (16).

Desde los supuestos que él asume sobre la situacion de la psique huma-
na en un universo fundamentalmente cristiano, es patente que Vigilius
Haufniensis es filosoficamente un cripto-cristiano, incluso a pesar de que
¢l pueda verlo, como Johannes Climacus, como una posicién que es
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mantenida s6lo «contra el entendimiento» (17). A partir de aqui se puede
poner a prueba su descripcién del proceso de angustia preguntando, en
primer lugar, si los deterministas y los fatalistas estan condenados a la
experiencia psicolégica que él describe y, en segundo lugar, si su vision
cristiana abarca los resultados psicolégicos que él describe. Finalmente, se
podria preguntar de qué posibilidades se dispone para poner a prueba
existencialmente la verdad de su psicologia.

En lo que respecta a la primera cuestién, es necesario hacer algunas
aclaraciones acerca de la discusién de Vigilius Haufniensis sobre el «des-
tino» como «la unidad de lo necesario y lo accidental». Como él ha seiiala-
do, lo «accidental» es una cara del destino, pero esto se afiade incluso al
hecho de que el individuo est4 a merced de fuerzas fuera de su control. Si
yo considero que tropezar inconscientemente con un ladrillo es un acci-
dente fortuito porque alguien lo tiré descuidadamente en el camino, o st
lo veo como parte de alguna armonia pre-establecida del universo, en
ningln caso puedo evitar estar a merced de las leyes de este universo,
tanto si yo estaba pre-determinado en algin ordenamiento mecanico del
universo a tropezar como si las leyes de probabilidad vigentes actuando de
acuerdo con su naturaleza, ocasionaron que haya tropezado con el ladrillo
cuando lo hice. En otras palabras, uno puede decir que cuando el esteta
«A» ve el destino como un incidente ocasional y Victor Eremita lo ve
como un determinismo férreo, la {inica diferencia es de perspectiva: «A»
estd viendo el destino desde el punto de vista del receptor de incidentes de
la vida, y Victor Eremita lo estd mirando desde las leyes basicas de la
mecanica. Ahora bien, como hemos visto, esta claro a tenor de la conside-
racién total de El concepto de la angustia que la visién de Vigilius Hauf-
niensis no es la de un fatalista, sino mas bien la de un cristiano que consi-
dera el destino como intrinsecamente irreal y cuando él presenta las dos
caras del fatalismo pagano que gobiernan la existencia, son como dos
aspectos diferentes de las fuerzas deterministas vistas a través de aquellos
que son deterministas o fatalistas. Del mismo modo que Anti-Climacus
(SV X1, 152), Vigilius Haufniensis no presenta una acabada discusién de
los diferentes tipos de determinismo y fatalismo posibles, aunque en algu-
nas interpretaciones del determinismo habria un espacio para la libertad
humana (18).

Para muchos fildsofos, hay una clara distincién entre fatalismo, como
la doctrina que sostiene que aquello que sucederd, sucedera inevitablemen-
te, y el determnismo causal, que sostiene que todo, incluidas nuestras
acciones, estin completamente causadas, pero que aun es posible que la
accién humana pueda ser causalmente efectiva consiguiendo que suceda
una cosa en vez de otra (19). Otros, sin embargo, como Richard Taylor
en su Metaphysics (20), pueden querer sugerir que en realidad los determi-
nistas y los fatalistas comparten la misma visién de la determinacién causal
de toda la conducta humana ya que las condiciones causales hacen inevita-
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bles las acciones y eventos. Segtin Taylor, el determinsta debe suscribir a
una forma de fatalismo simplemente porque «uno que apoye la afirmacién
de la causacién untversal... y la teoria de la determincion causal de toda la
conducta humana, es una clase de fatalista» (21).

Con esta afirmacién Taylor deberia estar de acuerdo con el determinis-
mo fatalista de Victor Eremita que «adscribe todo al destino» (Pap. IV B
59, p. 213), porque el determinismo fuerte no debe ver sélo la inevitabili-
dad causal detrss de lo que le sucede a una persona, sino también en las
acciones humanas como parte de un nexo causal continuo o necesidad
(22). Puede que no haya una condena o albanza moral adscribible a las
acciones, y desde esta perspectiva la irrespetuosa reaccion del joven esteta
«A», respecto del sinsentido moral de un mundo basado sobre tal necesi-
dad causal, no esta fuera de lugar (SV 1 23-24) (23). Sin embargo, los
pseudommos y los otros que comparten tal perspectiva, estan presentados
negativamente. El determinismo (fuerte) y el fatalismo son especialmente
vistos por Anti-Climacus como erréneos, equivocados: «El determinista, el
fatalista, esta desesperado y como tal ha perdido su yo, porque para él
todo se ha vuelto necesidad... su Dios es la necesidad» (SV XI, 152-153).
Como sefiala Grethe Kjer, la actitud de Victor Eremita, encerrado en su
total fatalismo, debe ser vista en su negatividad como aproximacién a lo
demoniaco (24).

Con todo, Taylor sugiere que en ciertos momentos de crisis «el pensa-
miento del fatalismo puede ser bastante aplastante, y algunas veces conso-
lador... El fatalismo (como) la creencia de que cualquier cosa que suceda es
inevitable... provee las bases de la actitud de pacifica aceptaciéon que el
fatalista encarna». Cuando podemos decir de «cualquier cosa que suceda,
iba a suceder de aquel modo... es un consuelo, tanto ante la fortuna como
ante la adversidad» (25). La naturaleza del consuelo de tal visién esta bien
ilustrado en las historias romanticas de aventuras del novelista Henry
Rider Haggard, del pasado fin de siglo que, del mismo modo que Kierke-
gaard, uuliza sus experiencias y observaciones personales y hace de su
héroe el cazador Allan Quatermain un fatalista, aunque de tipo religioso,
hasta el punto de embarcarse en las mas peligrosas empresas con una
apacible ecuanimidad (26). Este es un cuadro muy diferente al presentado
por Vigilius Haufniensis en relacién con el griego capturado por su angus-
tia, que no puede evitar el consultar al oraculo, incluso cuando cree que el
destino est4 bajo control y estd condenado a vivir dentro de las categorias
de fortuna-adversidad. En la descr1pc1on de Haufniensis, el destino ocupa
el lugar de Dios (los dioses griegos estan subordinados al poder del desti-
no), y «el oraculo en el paganismo» se corresponde con «el sacrificio en el
judaismo» (SV IV, 373). Asi puede argumentarse que, ya que es un fatalista
religioso, el personaje de Haggard parece vivir en un universo leibniziano
donde reina la armonia pre-establecida, aunque la calma sugerida por
Taylor en su discusidn sobre el fatalismo no se deriva de supuestos religio-
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sos sino de la inevitabilidad de lo que va a suceder. En este sentido esta
mas en linea con la exposicién del esteta «A» de la tragedia Fildctetes de
Séfocles, acerca de la cual se dice que «el héroe griego descansa sobre su
destino; su destino es inalterable» (SV 1, 128). En ambos casos hay signifi-
cativas diferencias entre la nocién de calma y aceptacién sobre lo que
pueda deparar el destino y la presentacién del destino en El concepto de la
angustia, donde el angustiado griego no puede dejar de consultar al oracu-
lo (con seguridad esta destinado a hacerlo) y estremecedoramente trata de
interpretar sus ambiguas declaraciones (27).

¢Asi, al menos el determinista fuerte o un fatalista deben tener la
experiencia psicolégica que les adscribe Vigilius Haufniensis? ¢Esta «el
pagano» en una relacién de angustia ante el destino? Esta claro que Vigi-
lius nos responderia diciendo que si uno no tiene experiencia de angustia,
esta «falto de espiritu» y «en la falta de espiritu no hay angustia, porque
estd demasiado feliz; estd demasiado satisfecho de si mismo; le falta dema-
siado espiritu para ello». El paganismo clasico difiere de esta situacidén (que
es especifica de la cultura cristiana) porque va, hablando culturalmente,
hacia el espiritu, ain no ha encontrado el cristianismo. Los cristianos de la
«cristiandad», sin embargo, carecen de espiritu porque estan huyendo lejos
del espiritu (SV IV, 364-365). Asi, la acusacién de ausencia de espiritu y
carencia de angustia son analogas a la acusacién de Anti-Climacus acerca
del fenémeno de la «desesperacién inconsciente» en La enfermedad mortal
(SV XI, 155-159). Sin embargo se debe advertir que tanto Vigilius Hauf-
niensis como Anti-Climacus involuntariamente conducen al lector a un
callején sin salida. Tanto si soy un pagano que experimenta la angustia en
relacién con el destino como en una experiencia consciente de desespera-
cién, colmo las expectativas del autor. Si cuidada y honestamente registro
de arriba abajo las profundidades de mi yo psicoldgico y no encuentro
angustia o desesperacién, tanto si se trata de un comprometido fatalista
no-religioso o de un esteta feliz, entonces a pesar de mi honestidad, la
angustia o la desesperacién estan alli aunque estén de forma inconsciente.
Sin embargo, es peligroso deducir la presencia a partir de la ausencia;
deberfan hacerse ulteriores distinciones separando quiénes son aparente-
mente felices a pesar de que en realidad estin en ellos la angustia y la
desesperacién, y aquellos quienes genuinamente tienen una religiosa o
no-reli,giosa visién fatalista de la vida y no experimentan angustia o deses-
peracion.

Aqui podemos volver a la descripcién de Haggard del fatalista religio-
so. Aunque ésta sea una historia de aventura, la visién de Haggard sobre
las posibilidades de la existencia se nos presenta con fuerza, y esta claro
que su personje Quatermain no se ajusta a la categoria de persona «falta de
espiritu» libre de angustia huyendo del cristianismo. Por el contrario,
posee una profunda y peculiar religiosidad propia y claramente se ajusta a
una categoria que Haufniensis no ve, aquella cuya posicién final es un
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fatalismo profundamente religioso. Asi, cualquiera que sea el estado real
metafisico de las cosas en el universo, Quatermain mantiene que el fatalis-
mo religioso es la verdad acerca de la existencia, y €l vive de acuerdo con
su visién de la verdad. No hay ningn signo de que él necesite abandonar
su posicion en orden a continuar hacia el més alto punto de vista «Cris-
tiano» en los dictados de la angustia.

Del mismo modo, donde el fatalista no-religioso estd implicado, la
presentacion que hace Taylor de la calma de semejante persona es al
menos filoséficamente sostenible. Si, pase lo que pase sucedera lo que
tenga que suceder, entonces no necesito tener remordimiento de concien-
cia como si hiciera o no «o correcto» en una situaciéon donde la libertad
es ilusoria, y no hay razones por las que me guste y vea como el ideal una
calma resignada o estoica en relacidén con las vicisitudes de la existencia.
Como en el caso del fatalista religioso, el ejemplo del no-religioso bien
podria estar sinceramente convencido de que esta vision es la que expresa
mejor el verdadero estado de las cosas en el universo.

En este punto, uno esta obligado a considerar el estatuto de los ejem-
plos psicoldgicos de Vigilius Haufniensis. En el capitulo primero de su
libro dice que no intenta escribir un manual, y da a entender que ha
adquirido a través de la practica de observacién psicolégica una flexibili-
dad tal que es lo que le permite construir sus ejemplos. Aun cuando su
practica pueda carecer de «autoridad factica», «no obstante tiene una
autoridad de diferente clase». Parece proceder por medio de la observacién
de la gente y tratando de imitar o reconstruir sus actitudes psicolégicas
dentro de él mismo a través del uso de una imaginacién simpatética (SV
IV, 325-326). A diferencia de ciertos psiquiatras modernos, de este modo
parece proceder sobre la base de la construccién mas que sobre el analisis,
pero debemos observar en primer lugar que se encuentra limitado por la
gente con la que coincide dentro de un pequefio circulo cultural y de este
modo no es capaz de eliminar de sus ejemplos construidos (por compara-
cién con otras culturas contemporaneas) comportamientos que resultan de
un_condicionamiento cultural y, en segundo lugar, que de hecho él se
refiere al menos a algunos grupos y personajes de la historia y la literatura
y los usa como ejemplos.

Al hacer esto tltimo, se estd obligado a subrayar que Haufniensis tlene
en comun con los otros pseudommos de Kierkegaard una particular vision
decimononica del cristianismo, en el cual las demas ideologias y religiones
inevitablemente conducen al cristianismo como «religion superior». El
paganismo, el judaismo y el cristianismo por lo general aparecen en el
autor en tres etapas siendo el cristianismo la tercera, mientras el mundo
griego, cuando no consta de referencias a Sécrates y Platén, estd principal-
mente poblado (28) por griegos felices, sensuales, ingenuos, o por persona-
jes en situaciones extremas en la tragedia griega (29). De este modo, y no
sorprendentemente, Vigilius Haufniensis destaca la ingenuidad de los



El problema de la realidad del «destino» en El concepto de la angustia 93

griegos, aunque da importancia a la angustia, el destino y la tristeza que
subyacen en sus vidas felices (SV 1V, ft. 362-363). Por ello es en la situa-
cién pagana donde la angustia puede ser mostrada como emergiendo
gradualmente hacia la superficie con la llegada de la reflexion acerca de la
(inadecuada) actitud «griega».

De igual modo, st uno mira la presentacién que hace Vigilius Hauf-
niensis de la actitud del genio, se ve una figura napolednica que inevitable-
mente descubre y sucumbe al destino «si no en apariencia... sx en su inte-
rior» (SV IV, 368-372). Asi, un gigante entre sus contemporaneos se rela-
ciona con las fuerzas del destino buscando signos y presagtos que le indica-
ran cémo un genio se debe relacionar con esas fuerzas. Como este genio
vive dentro de las «determinaciones temporales» (SV IV, 371), Vigilius
declara abiertamente que una existencia tal estd «en pecado a pesar de su
esplendor», porque es necesario, para el genio, «a través de la reflexion
reﬁgmsa» llegar a ser un genio religioso, es decir, un genio que dedique sus
talentos (como lo hizo Kierkegaard) al servicio de lo religioso. De nuevo,
sin embargo, tal explicacién debe ser rev1sada En una reflexién del propio
Kierkegaard en De los papeles de uno que asin vive dice que «el genio es..
un incendio que la tormenta sélo estimula» (SV XII, 79, cf. ft. 72) (30). En
el pensamiento de Kierkegaard, el .genio es por naturaleza una figura
poderosa y txtamca que sélo depende de las fuerzas del destino y la suerte.
En una recension, Kierkegaard reprueba a Hans Christian Andersen por
hacer pasar como un genio a un pasivo dlordén» en su novela Only a
Fiddler, en la que el héroe sucumbe ante su desgraciado entorno por care-
cer de ayuda Sin embargo la propia vida de Andersen, si uno lo considera
como un genio, podria verse como una refutacion de la teorla de Kierke-
gaard (31), o incluso, deberia ser necesario extender la categoria de «genio»
para incluir en ella a los Andersens del mundo (32).

Estamos pues conducidos a concluir que las categorias presentadas por
Vigilius Haufniensis estan lejos de una adecuada descripcion de todas las
reacciones y perspectivas de la vida, tanto posibles como histéricas, que él
pretende esbozar. Sin embargo, suponiendo que la verdad metafisica acerca
del universo es que la imagen del mundo cristiano es correcta al cien por
cien, y cuando tengamos que dejar los genios pasivos y los calmados y
estoicos fatalistas religiosos y no-religiosos fuera del cuadro, ¢requiere la
descnpcmn que hace Haufniensis de la naturaleza del yo que un gran
nimero de personas deba tener una experiencia existencial como la que él
describe? ¢Son los resultados p51colog1cos que €l describe consistentes con
los principios fundamentales de su visién? °

Al comienzo de El concepto de la angustm, Vigilius Haufmensm dice
que «el hombre es una sintesis de lo ps1qu1co y lo corporeo pero un
sintesis es inconcebible cuando los dos términos no estan unidos en un
tercero. Este tercero es el espiritu» (SV IV, 315). Mas tarde (SV 1V, 355),
extiende ligeramente la descripcidn: «El hombre es, pues, una sintesis de
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alma y cuerpo; pero es también una sintesis de lo temporal y de lo eter-
no» (32). Esta descripcion se corresponde estrechamente con la descripcion
del yo de Ann Climacus al principio de La enfermedad mortal (SV XI,
127-128), la tnica diferencia es que Vigilius mira la sintesis desde la pers-
pectiva de la primitiva experiencia humana de la angustla y Anti-Climacus
desde la perspectiva de la deseperacxon (33). Asi esta claro que Vigilius
Haufniensis no es sélo un psicdlogo cristiano como Anti-Climacus, una
persona que esta de acuerdo con la descripcién de Anti-Climacus de la
naturaleza de la actualidad (SV XI, 149) sino que es también alguien que,
como cristiano, mantiene la misma visién fundamental de la naturaleza de
la construccién de la psique humana.

Tal acuerdo entre los dos autores significa que la visién de ambos
puede armonizarse. No es el caso, por ejemplo, que Anti-Climacus defien-
da de alguna forma la predest1nac16n calvinista y Haufniensis sea un
pelaglano Como hemos visto, ambos comparten no sélo la misma estruc-
tura sintética y cristiana del yo humano sino también la misma nocién
segiin la cual los humanos poseen al menos alguna libertad, a pesar de
factores de necesidad, y filosoficamente, al menos, las descr1pc1ones psico-
Ioglcas de los varios estados pueden mantenerse simultaneamente. Ast, si la
v1s1on cristiana del mundo de los dos pseudonimos, incluida la representa-
cién psicolégica del yo, es correcta, entonces también seria razonable
esperar que un buen nimero de gente pueda esperar tener las experiencias
de angustia y deseperacion descritas, con tal de que esa gente pudiera
violar la naturaleza fundamental del yo, del mismo modo que uno viola el
cuerpo si persiste en abusar de la bebida y la droga (34).

En conclusién, se hace preciso volver al comentario de Vigilius Hauf-
niensis segun el cual su investigacién puede ser «completamente errénea»
¥ que si este es el caso «ya se verd» (SV IV, 296). A pesar del hecho de que
evidentemente él es un cristiano elaborando su psicologia sobre las bases
de su interpretacién de la dogmitica Cristiana, somos nosotros quienes
debemos hacernos cargo del problema. Es el momento de prestar atencion
a la existencia y a nuestras propias almas para ver hasta qué punto son
verdaderos los principios basicos de su psicologia. Esta es la inica forma
en que la verdad de su psicologia puede ser puesta a prueba existencial-
mente.

NOTAS

(1) Ver Christian Molbech: Dansk Ordbog, I-II, Copenhagen, 1859, Simpel» y «over-
veier.,

(2) Séren Kierkegaard: El concepto de la angustia, cap. I, editado y traducido al inglés por
Reidar Thomte y Albert B. Anderson, corresponde al vol. VIII en la serie Kierkegaard 's
Writings, editor general, Howard V. Hong, Princeton University Press, Princeton, U.S.A,
1980. Esta edicion utiliza la paginacién de Seven Kierkegaard, Samlede Vierker, udg. af A.B.
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Drachmann, J.L. Heiberg og H.O. Lange, Copenhagen, 1901-1906. Las referencias se harin
con la paginacion danesa: SV 1V, 297-322.

(3) Soren Kierkegaard Papirer, udg. af P.A. Heiberg, V. Kuhr og E. Torsting, anden
foregede udg. v. Niels Thulstrup, I-XIII, Copenhagen, 1968-1970. Index, N.J. Cappelorn
XIV-XVI, Copenhagen, 1975-1978 = Pap. X, 2 A 481.

(4) Pap. V B 15, 1, p. 77, cf. e.g., Hegel, Wissenschaft der Logik, 1, Werke, IV, p. 207,
211, J.A., 1V, p. 68; Encydopidic der philosophischen Wissenschaffen, Exster Teil, Die Logik,
para. 147, Werke, V1, p. 292; J.A., (System der Philosophie), VIII, p. 330.

{5) En su Diario correspondiente a 1846, cuando considera la libertad y la necesidad e
intenta a través de la psicologia explicar la conducta criminal como un producto de la
necesidad natural, Kierkegaard encuentra «horribles que la eleccién ética pueda de este modo
hacerse ilusoria. Pap. VII, 1 A 182.

(6) Escojo el destino mis que el judaismo de la exposicibn de Vigilius Haufniensis,
porque Haufniensis ve éste como una categoria especificamente no-religiosa.

(7) Los diccionarios modernos (e.g., Oxford English, Webster, Macquarrie) definen la
psicologia principalmente como la ciencia de la naturaleza, funciones y fenémenos del alma
humana o de la mente, o también la ciencia de la conducta humana. El Diccionario Meyer de
Palabras Extranjeras, en la edicidén que posela Kierkegaard, define la psicologia como «ense-
fianzas acerca del alma, ensefianzas acerca del ser, capacidades y caracteristicas del alma»
(Meyers Fremmedordbog, Copenhagen, 2° ed. 1844, v 5° ed. 1878: Sjzlelzre, lzere (logos) om
Sjelens Vzlens Vesen, Evner og Egenskaber»). A pesar de la inclusién de «mente» y «con-
ducta» en los modernos diccionarios, lo comin a todos ellos es, de modo no sorprendente, la
carencia de cualquier referencia a la verdad objetiva de las creencias acerca de la naturaleza
del mundo y cémo tales creencias afectan la.psique humana. La psicologia, como Vigilius
Haufniensis de modo burlén estd dispuesto a aceptar, es «la doctrina del espiritu subjetivo,
a pesar de su disposicién para pasar a la dogmatica (SV IV, 295-6).

(8) Johannes Mollehave: «Vigilius Haufniensis - og Kierkegaard» en Kierkegaard Pseu-
donymitet, Seren Kierkegaard Selskabets Populere Skrifter 21, red. Birgit Bertung, Paul
Miiller og Fritz Norlan, C.A. Reitzels Forlag, Copenhagen, 1993, pp. 105-115. Mbllehave
también nos recuerda que el pseudénimo estaba tan cerca de Kierkegaard mismo que Hauf-
niensis aparecié en la primera pigina en el Gltimo momento, p. 106.

(9) Ver Méllehave, «Vigilius Haufniensis - og Kierkegaard», p. 109.

(10) Mollehave, op. cit., pp. 109, 115.

(11) La inocencia es angustia porque el estadio individual pre-espiritual inicial contiene
la potencialidad del espiritu que atin no es actual —la actualidad es nada, pero una nada que
parece ser algo externo al individuo que experimenta la angustia como la experiencia psicolé-
gica de una antipatfa simpatética y una simpatia antipatética (SV IV, 313, cf. Pap. III A 233,
1842).

(12) Kierkegaard presenta diferentes concepciones del destino a través de sus diferentes
pseudénimos. Por ejemplo, «A», en La alternativa, ve el destino en términos de incidente
fortuito, mientras que Victor Eremita es por completo un fatalista. Cfr. Grethe Kjer:
«Skzbne eller Forsyn?» en Kierkegaard spejlinger, Soren Kierkegaard Selskabets Populere
Skrifter 19, red. Birgit Bertung, Paul Miiller, Fritz Norlan, Julia Watkin, C.A. Reitzels
Forlag, Copenhagen, 1989, pp. 76-87, esp. pp. 77, 79-80.

(13) En el Postscriptum Johannes Climacus dice que la relacién entre Dios y el género
humano pasa sélo a través de la ética (SV VII, 111, cf. 122).

(14) Cf. Grethe Kjer: «Sk=zbne eller Forsyn?», p. 83.

(15) De igual modo Anti-Climacus en La enfermedad mortal tiene una férmula para
vencer la deseperacién (SV XI, 128): «relacionindose consigo mismo y deseando ser si
mismo, el yo descansa transparentemente en el poder que lo ha fundado».

(16) Esto también estd claramente resaltado, en lo que respecta a Vigilius Haufniensis,
por Gregor Malantschuk en Fribedens Problem i Kierkegaard’s Begrebt Angest, Publications of
the Kierkegaard Society, Copenhagen, Vol. IV, Rosenkilde og Bagger, Copenhagen, 1971,
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pp. 59-64: «Hedenskab og J6dedom som Gennemgangstadier». Cada individuo empieza desde
perspectiva naturalmente «pagana» en su desarrollo.

(17) Postscriptum, SV VII, pp. 492-496. _

(18) Como en el determinismo débil o la teoria de la accién, ver Richard Taylor,
Metaphysics, Foundations of Philosophy, Prentice Hall, New Jersey, 2° ed., 1974, cap. 5 & 6,
esp. pp. 48, 55. Es interesante observar que Kierkegaard mismo se enfrenta con la doctrina
cristiana de la predestinacién y la soluciona a través de este razonamiento: la actividad de
Dios en Cristo estd decidida desde la eternidad, pero la invitacién a cada individuo es algo
que el inviduo puede libremente aceptar o rechazar. Pap. I A 295 & C 40.

(19) Ver Anthony Flew, A Dictionary of Philosophy, Mac-Millan, 1985, pp. 119, 125-126,
y su discusién en An Introduction to Western Philosophy, Thames & Hudson, edicién revisada
1989, cap. VII, pp. 222-271.

(20) Taylor, op. cit., cap. 5y 6, esp. p. 59.

(21) Loc. cit.

{22) Conviene advertir, sin embargo, que la necesidad causal no implica la necesidad
légica. Como sefiala Taylor (Metaphysics, p. 46), no toda necesidad es necesidad légica, y
cuando encontramos en Kierkegaard la objecién de Johanes Climacus (Postscriptum) a la
introduccién hegeliana del movimiento dentro de la légica y con el resultado del «sistema de
la existencia», esto no significa que Climacus rechace la causalidad porque, en efecto, la
existencia bien puede ser un sistema para Dios (SV VII, 88-89, 97).

(23) Cfr. Pap. 11 B 179, 63, p. 209, SV'II, 144-146. Sin embargo el joven esteta también
se enfrenta con el problema de la responsabilidad personal en su discusién sobre la tragedia
griega, donde los individuos estin destinados a convertirse en culpables. Ver Grethe Kjer:
«Skzbne eller Forsyn?», pp. 77-78.

(24) Grethe Kjer, op. cit., p. 80.

(25) Taylor, Metaphysics, pp. 58, 59, 71. En lo que respecta a la pregunta por lo que
incentiva la accién que semejante visidén podria ofrecer, afiade Taylor, p. 71, que esto es una
cuestion de cada individuo, y que cada uno tiene que encontrar su propia respuesta. Algunos
serdn observadores pasivos de la existencia, otros muy activos, tal como estaban destinados a
ser.

(26) Por ejemplo, en Allan and the Holy Flower, 1915 (Macdonald & Co., London, 1954,
p. 49) el héroe de Haggard en la vispera de un viaje particularmente peligroso declara: «Soy
un fatalista. Creo que cuando transcurre mi tiempo debo ir (morir), que esta hora est
predeterminada y que nada podri ni acelerarla ni posponerla por un momento». Su compa-
fiero de aventura, también un fatalista, afiade que: «Dios elige Su propio tiempo para enviar-
nos aqui, y presumo que eligird ademas Su propio tiempo para llevarnos. Por lo tanto dejo
la cuestidén del riesgo para Els.

(27) En la novela de Haggard, Quatermain no quiere consultar al brujo nativo para
descubrir el resultado de su viaje, puesto que considera como suficiente seguir el mandato
biblico tomando cada dia como viene. Su criado nativo, quien también parece tener algo de
fatalista, no quiere gastar el dinero para saber algo que se le revelar con el tiempo. Haggard,
Allan and the Holy Flower, pp. 61-62.

(28) Por supuesto, Kierkegaard hace referencia a otros puntos de vista mis especificos,
por ejemplo, los estoicos y los epiclreos, Pap. IX A 373, 380; X, 3 A 13 y 14; XI, 1 A 285;
X,5 A 63 IVC54; X, 4 A 60y 488, p. 308-309. Pap. X, 5 A 57 y 62.

{29) «Por eso no se puede censurar tampoco en la vida griega por haberse perdido en el
momento... pues los griegos tomaban la temporalidad tan ingenuamente como la sensibilidad,
porque carecian de la categorfa del espiritu» (SV IV, 359). Incluso en su tesis doctoral,
Kierkegaard declara que: «Los griegos... bien podrfan ser llamados el pueblo elegido en
sentido mundano, un pueblo feliz, afortunado, cuya patria era armonfa y belleza, un pueblo
en cuyo desarrollo lo puramente humano trascendié sus determinaciones, un pueblo libre».
El concepto de ironia, traducido por Lee Capel, Collins, London, 1966, p. 236 (SV XIII,
292-293). Como sefiala Lee Capel en su traduccién (p. 400, nota 48), es extrafio escuchar la
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palabra «feliz» aplicada regularmente a la Grecia del siglo V. Capel lo adscribe a «la inercia
de la erudicién clésica que proviene por lo menos de la Hlustracién».

(30) Cfr. Pap. T A 535, X, 1 A 590; SV XIV, 219.

(31) Si bien por una parte Andersen tuvo éxito a pesar de la adversidad, debia mucho a
la ayuda y a la asistencia recibida de amigos y benefactores. Como su héroe, podria haber
fracasado en el desarrollo de sus aptitudes si no hubiera recibido tal ayuda.

(32) Cfr. Elias Bredsdorff: «H.C. Andersen og Séren Kierkegaard» en Anderseniana, ed.
Niels Oxenvad (Odense: H.C. Andersens Hus) 3. rzkke, III, 4, 1981, pp. 234-235.

(33) En un borrador de El concepto de la angustia, Haufniensis habla de «la vieja idea
segin la cual el hombre es una sintests de alma y cuerpo, que estd constituida por el espiri-
tu», Pap. V B 55, 4.

(34) Como sefiala Méllehave, ambos pseudénimos estin examinando los errores de la
sintesis humana en relacién con lo divino, con la diferencia de que Haufniensis mantiene que
la inocencia es ignorancia mientras que Anti-Climacus afirma que la ignorancia es pecado —a
diferencia de Vigilius, mantiene que el pecado es un condicién humana fundamental.
Mséllehave: «Vigilius Haufniensis - og Kierkegaard», p. 112.

(35) Obviamente se tienen que considerar otras dos posibilidades: que la visién cristiana
del mundo pudiera ser correcta, pero que la psique esté estructurada de manera diferente a la
descrita; o que si las personas se educan segin una descripcién particular que supone ciertas
expectativas, psicoldgicamente ellos mismos se adaptarin a aquellas expectativas.
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