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i

“Mors est quies viatoris, finis est omnis laboris.’

“Los hombres ignoran que los verdaderos filosofos no trabajan durante su vida sino para

prepararse a la muerte...”

Platon

“En nuestro filosofar somos funcionarios de la humanidad”

Edmund Husserl

“La libertad es precisamente la nada que ha existido en el corazon del hombre y que

constrifie a la realidad humana, ser es elegirse: nada que ella pueda recibir o aceptar le

>

llega desde afuera, ni tampoco de dentro.’

Jean-Paul Sartre

“La libertad es la condicion ontologica de la ética; pero la ética es la forma reflexiva que
adopta la libertad.”

Michel Foucault

“Quiza en la muerte para siempre seremos,
cuando el polvo sea polvo,
esa indescifrable raiz,
de la cual para siempre crecerd,
ecuanime o atroz,
,

nuestro solitario cielo o infierno.’

Jorge Luis Borges
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Sintesis

La presente investigacion aborda la relacion entre el problema de la muerte y la libertad
del ser-para-si en la obra filosofica de Jean-Paul Sartre El ser y la nada (1943). Para
ello se ha examinado qué significa el problema de la muerte. Luego, se ha analizado el
contexto inmediato del pensador, la filosofia francesa contemporanea, con vistas a
explicar los presupuestos tedricos y fundamentos metodoldgicos sobre los que ha
pensado la libertad. No obstante, de todos los contextos en los que Sartre ha
mencionado este concepto, es solo en la obra mencionada donde se aprecia una

perspectiva ético-ontologica clara y en relacion con el problema de la muerte.

Luego se interpreta la obra fundacional de la filosofia francesa contemporanea, E/ ser
v la nada, para poder valorar la dicotomia entre la muerte y la libertad del ser-para-si.
Dicha exclusion estara posibilitada por la particular nocion de libertad que tiene el
pensador, definida como absoluta, infinita y en conflicto con el Otro. Todo esto
conlleva a asumir un tipo de reflexion que, sin proponérselo, traiciona su caracter ético,

existencial e integral respecto a la realidad humana.

Palabras Claves: Jean-Paul Sartre; libertad; ser para-si; muerte; El Ser y la Nada



Abstract

The present study addresses the relationship between the problem of death and the
freedom of the being-for-itself in the philosophical work of Jean-Paul Sartre Being and
Nothing (1943). For this, it has been examined first what the problem of death means.
Then, the immediate context of the thinker, the contemporary French philosophy, has
been analyzed to explain the theoretical assumptions and methodological foundations
on which freedom has been thought. However, of all the contexts in which Sartre has
mentioned this concept, it is only in the work mentioned above that a clear ethical-
ontological perspective in relation to the problem of death is appreciated. Then, the
founding work of contemporary French philosophy, Being and Nothingness, is
interpreted to assess the dichotomy between death and freedom of the being-for-itself.
Such exclusion was possible by the particular notion of freedom that the thinker defined
as absolute, infinite, and in conflict with the Other. The Sartrean interpretation entails
a type of reflection that, without intending to, betrays its ethical, existential, and integral

character concerning human reality.

Keywords: Jean-Paul Sartre; freedom; being-for-itself; death; Being and Nothingness
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Introduccidon

El panorama de la filosofia actual ofrece al interesado un variado mapa conceptual
donde dificilmente podra encontrar una definicidon categoérica de Sujeto. Someramente
esbozado, el concepto mencionado quedd constituido como una categoria
epistemologica y metodologica durante el periodo moderno, permitiendo explicar
diversos procesos que iban desde la voluntad individual hasta la libertad del género
humano, desde el principio de actividad implicito a los sistemas filos6ficos hasta la

nocién de Dios.

Ahora bien, diversos cambios operados a partir del siglo XIX influyeron en el hecho
de que dicha categoria comenzara a ser cuestionada en su misma base.
Transformaciones como el desarrollo de los saberes cientificos, la influencia de obras
criticas como la de F. Nietzsche, K. Marx y S. Freud; el avance vertiginoso de la
técnica, el aumento de conflictos bélicos, culturales y socio-econdmicos, asi como la

emergencia de discursos definidos como posmodernos, son algunos de estos cambios.

De esta manera y en una avanzada critica constante, el siglo XX ha conocido mas de
un pensador que se ha erigido no solo sobre la critica al Sujeto de la modernidad clésica
europea, sino ademas sobre su caracteristica mas inmediata: la libertad. Sobre este
caracter especifico valdria la pena mencionar algunos ejemplos: la fenomenologia de
Edmund Husserl, Martin Heidegger con su critica a la metafisica clasica o Jean-Paul
Sartre con su ontologia fenomenoldgica. De los casos mencionados anteriormente, se

ha escogido el ultimo de ellos para conducir la presente investigacion.
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Jean-Paul Sartre seria conocido por sus extensas reflexiones sobre la libertad, el
intelectual, la angustia, la existencia, entre otras. Del ambiente de la posguerra francesa
e incluso del contexto mas general de la filosofia contemporanea, Sartre es un
exponente complejo que logra sintetizar los brios del mundo clasico con aires mas
cercanos al mundo de lo humano. En €1, hay una mezcla muy seductora entre activismo
politico y creacion literaria, ontologia y ética, novela y ensayo filoso6fico. Y, por tltimo,
a esta prolifica carrera se le suma el hecho de ser un reflejo fiel de su época. Su libertad

ha sido creada en las trincheras junto a su angustia y su nocién de intelectual.

En otro sentido, no se puede desconocer que el avance de la filosofia no solo esta
asegurado de época en época por los grandes descubrimientos que abren movimientos,
revoluciones o nuevas maneras de ver el mundo. A ellos se suman las pequeias
perspectivas y las interrogantes especificas. También de eso se trata la filosofia, no solo
de un saber que tiende o que desea lo Absoluto, como de una interrogacion sobre las
pequefas y mas obvias cuestiones que nos aquejan en lo cotidiano. Sobre esto, Sartre

también puede decir mucho.

De entre todas esas interrogantes cotidianas que son al mismo tiempo filosoficas, aqui
se han distinguido dos. La primera y mas inmediata de todas es sobre la muerte. La
segunda, ain hoy mas peligrosa que la primera, sobre la libertad. Muerte y libertad,
pues, se convierten junto a Sartre en las preocupaciones mas importantes de esta

investigacion.

Sobre lo anterior, hay algo que debe ser esbozado desde esta introduccion. En el caso
de la libertad, se tiene un considerable volumen de informacion en la obra del pensador

seleccionado. Como se vera mas adelante, es la libertad el caracter de su filosofia en
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los afios de formacion, hay libertad en sus primeros ensayos filosoficos, en su obra E/
sery la nada, tanto como en El existencialismo es humanismo o en Critica de la Razon
dialéctica. Con lo cual, se puede decir sin temor a cometer un error que Sartre elabor6
una filosofia de la libertad, lo cual constituye su mayor atractivo, pero al mismo tiempo

su trampa mas evidente.

Por ello, se puede definir que en su filosofar hay, en primera instancia, una dimension
ético-ontologica. {Qué quiere decir esto? En pocas palabras que se privilegia el
discurso sobre la libertad como conjuncion de lo ético y lo ontologico. Primero, porque
la esencia de toda ética, y esto es un principio del cual se parte en la presente
investigacion, es la libertad. Y segundo, porque su ontologia esta basada en un ser que
se constituye como trascendencia hacia el mundo; esto es lo que ¢l ha definido en E/
ser y la nada como ser-para-si. El ser-para-si es libertad, es conciencia, pero también

es el ser de la realidad humana.

Ahora bien, aclarado lo concerniente a la libertad como centro de su dimension ético-
ontologica, 1o que aparentemente si estd ausente es la muerte. Es aqui donde se
comienzan a descubrir los problemas importantes de la presente investigacion. En
primer lugar, ;como puede no haber muerte en una filosofia que versa sobre la realidad
humana? ;Cémo puede estar omitido el tratamiento del morir en disquisiciones que
giran una y otra vez alrededor de la libertad del hombre, sus proyectos, sus

posibilidades? Esto, por un lado.

Por el otro, hay un dato que refuerza la originalidad y novedad de esta perspectiva. Y
es que Sartre fue el primer pensador de envergadura en criticar la concepcion

heideggeriana sobre la muerte y el ser-para-la-muerte, al mismo tiempo que proponia
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una ontologia alternativa. Esta critica, junto a su reflexion ontologica tienen un lugar
privilegiado en la extensa obra E/ ser y la nada. Ademas, esto abre un debate sobre
Heidegger que sera continuado por pensadores posteriores como Jacques Derrida en La
voz y el fenomeno, Dar la muerte o Aporias; y Emmanuel Lévinas en Totalidad e
Infinito o Dios, la muerte y el tiempo. Eso por no ahondar en el hecho de que en el
filosofar aquello que es innombrable, que se oculta o a lo que se le dedica tanto esfuerzo
en reprimir constituyen justamente los lugares privilegiados sobre los que debe ahondar

la mirada escudrifiadora del filosofo.

Desde el punto de vista filosofico, la muerte se ha abordado bajo disimiles formas en
los ultimos dos siglos. Sin querer ser aun exhaustivos, primero, se podria encontrar
como integrada a un discurso médico, cientifico-bioldgico, que ve en ella la suspension
de la vida organica. En segundo lugar, como muerte del Sujeto y asociada a la crisis de
los relatos modernos de la especulacion y la emancipacion. Y tercero, muy vinculada
con esta ultima esta la muerte en su sentido heideggeriano, vinculada a tematicas
ontoldgicas y éticas, la muerte como sentido para la vida o no, la muerte en relacion
con el ser que somos o no. En el caso de Sartre, no se puede decir que ella se integre
de manera absoluta a alguna de estas visiones. Pero, aunque sea asi, al menos se podra
decir desde un inicio que para el pensador francés ella constituye un problema que solo
evaluara desde un punto de vista ontologico y en relacion con las posibilidades del ser-

para-si.

Asi pues, teniendo en cuenta a la tradicion contemporanea que ha entendido que la
muerte es un tema filosofico junto a la libertad, y que esta tltima puede ser vista desde

su doble arista ético-ontologica, fue que se pensé en el tema general de esta
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investigacion, el cual qued6 formulado de la siguiente manera: El problema de la

muerte en la filosofia contempordnea y su dimension ético-ontologica.

Para comprender mejor lo anterior se han operado otra serie de limitaciones al estudio.
En primer lugar y de manera conceptual, el problema de la muerte ha quedado
restringido a la critica que le hace Sartre. Y la relacion ético-ontologica, ha quedado
limitada especificamente a la libertad del ser-para-si, porque es este concepto el que
mejor expresa la union y concordancia en su obra de los &mbitos ontoldgico y ético, asi
como también porque es el ser-para-si el que debe responder si su libertad es en efecto

limitada o no por la muerte.

En lo sucesivo, también se vera que, de los momentos historicos que seran definidos
en su obra, se ha tomado como horizonte el primero, que ha sido definido como
ontolégico. Y dentro de este se ha tomado como referencia fundamental el extenso
texto El ser y la nada. Luego, a partir de lo anterior, el objeto de estudio ha quedado
como sigue: la relacion entre el problema de la muerte y la libertad del ser-para-si en
el momento ontologico de la obra filosofica de Jean-Paul Sartre, especificamente en

el texto “El ser y la nada”.

Para definir el problema cientifico se ha tenido en cuenta, en primer lugar, la
contradiccion implicita entre la definicion de libertad del ser-para-si y la muerte al

interior de esa obra.

En segundo lugar, la libertad sartreana constituyd un paso de avance y a la vez de
ruptura con el pensamiento anterior. Ella es una nada en el ser-para-si o la conciencia,

ella se da junto a la angustia en el hombre, ella plantea una distancia con el ser-en-si
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que es el mundo dado, etc. En fin, mirese por donde se le mire, en Sartre la conciencia
es libre porque no ha sido definida ni justificada con Dios o valor supremo alguno; sino

que ella se ve limitada por si misma.

Sin duda alguna, esta idea ha significado un paso de avance respecto a la modernidad,
donde ella se habia pensado desde el dualismo. Esto es, que, por un lado, se da la
facticidad objetiva y por otro la eleccidon subjetiva; las distintas concepciones sobre la
libertad se debatian entre un lado y el otro. La superacién de esta distincion es lo que
constituye el tema fundamental de la concepcion de Sartre, tema que, sin duda alguna,
pudiera hacer posible un replanteamiento ético en el plano reflexivo de esta libertad

primaria y original.

En tercer lugar, se puede decir lo mismo respecto a la muerte. La vision de Sartre es
problematica respecto a Heidegger en primera instancia, pero mas alla de eso, respecto
a Epicuro de Samos porque identifica la muerte con la nada en lo que Sartre no; respecto
a Platon porque ve la filosofia como una preparacion ante la muerte y Sartre no;
respecto a Emmanuel Lévinas porque ve la muerte como la muerte del otro y por ende
define una relacion de vinculo con ese otro, en lo que Sartre ve una relacion de
conflicto; y finalmente respecto a Jacques Derrida porque este, ademas de la muerte,
define a lo teleologico como limitacion fundamental de la realidad humana; Sartre solo
reconoce lo teleoldgico a través del deseo del ser-para-si de ser-en-si. En todos estos
casos, la relacion entre libertad de la conciencia (ser-para-si) y muerte implica una

salida diferente y problematica respecto a Sartre.

Por ultimo, como toda investigacion filosofica, el problema aqui trasciende por mucho

lo propuesto en materia de ontologia y ética hacia ambitos sociales, culturales y
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politicos. El examen de la relacion estudiada ofrece luces sobre el cardcter de la vida 'y
las ciencias contempordneas. La muerte en Sartre, de la misma manera que en el
pensamiento y la cultura contempordneas, queda excluida como estructura de la
conciencia. O lo que es casi lo mismo, es extemporanea a su libertad. En una forma
bien polémica, ha preferido el pensador hablar de la nada, la facticidad, la finitud, entre
otros conceptos, sin hacer remision positiva a ella, sin mirarla de frente. De la misma
forma en que los modos de subjetivacion y socializacion en la contemporaneidad,
refuerzan el ego con una libertad desmedida que solo ayuda a matar y a violentar al
otro, mientras vivimos ocultandonos de la muerte. El posicionamiento implicito a esta
investigacion intenta romper con esa vision reduccionista y simplificada de la realidad
humana y se encamina hacia una conciencia determinada inmanentemente tanto por la
libertad como por la muerte; siendo asi posible una comprension de la realidad humana

ética y ontologicamente integral.

Luego, tomando en cuenta los problemas filosoficos anteriormente enumerados, la
interrogante cientifica ha quedado definida de la siguiente manera: ;Por qué la muerte
no se relaciona “en modo alguno” a la libertad del ser-para-si en la obra filosofica de

Jean-Paul Sartre “El ser y la nada’?

Ante lo cual se propone como hipdtesis la siguiente afirmacion: dado el momento
estudiado, la muerte no se relaciona “en modo alguno” con la libertad del ser-para-
si, debido a que esta es definida paradojicamente como una libertad absoluta, infinita

v en conflicto con el otro.

En su momento sera esclarecido todo lo concerniente al caracter absoluto, infinito y

conflictivo de ese ser-para-si respecto al otro, ahora baste recalcar solamente que lo que
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se pretende es negar explicitamente la postura de Sartre. A lo ya enumerado mas arriba
solo se quiere afadir, que la respuesta dada a la interrogante cientifica, intenta recalcar
algo que desde el mismo inicio de su ensayo filoséfico se va a mencionar, pero que,

llegado el momento de su explicacion en esa obra, serd bastante polémico.

Al descubrir el verdadero caracter de esa libertad, se intentara deslizar la idea de que
Sartre ha traicionado sus postulados iniciales de hacer una filosofia de la existencia,
ética y ontologicamente viable, de la responsabilidad por el otro y la autenticidad del
ser-para-si. Algo que si bien pensadores como Derrida, Lévinas o Schumacher ya han
mencionado, es dificil encontrar en todos ellos o en otros, una sistematizacion de los

argumentos sartreanos como la que se realiza en las presentes paginas.

Por ello, la propuesta que aqui se defiende en ultima instancia no solo va encaminada
a responder a la interrogante cientifica antes deducida, sino también a negar y poner en
evidencia el existencialismo sartreano. Se quiere, ademas, plantear una posicion
definida respecto al problema de la muerte y la libertad desde una perspectiva
contemporanea; y finalmente con esa oposicion se estaria definiendo una concepcion
de la relacion muerte y libertad que niega esa cotidiana, simplificada y reduccionista
vision que ve en la realidad humana una entidad definida como libertad absoluta. No
se trata de pesimismo u optimismo, sino de colocar a la realidad humana en su justo

lugar.

A partir de lo anterior, se ha definido el objetivo general de la siguiente manera:

Valorar la relacion de la muerte con la libertad del ser-para-si en la obra filosofica de

Jean-Paul Sartre “El ser y la nada”.
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Y como objetivos especificos:

Definir el problema de la muerte desde el punto de vista filosofico occidental.
Determinar la concepcion teorica y los fundamentos metodologicos de la filosofia de
la libertad de Jean-Paul Sartre.

Fundamentar la importancia de la relacion entre la muerte y la libertad en la obra
filosdfica de Jean-Paul Sartre.

Interpretar la relacion entre la muerte y la libertad del ser-para-si en el momento
ontologico de la obra filosofica de Jean-Paul Sartre, especificamente en “El ser y la

nada’”.

La tesis ha quedado divida en tres capitulos de acuerdo con el cumplimiento de dichos
objetivos. En el capitulo uno, titulado, E/ problema de la muerte, se ha explicado a
profundidad qué se entiende por ello, en oposicion a la simple muerte fisico-biologica.
Este recorrido se ha raizado desde la simplicidad de la vida cotidiana hasta la
complejidad cientifica y del pensamiento histérico-filoséfico. De esta manera, se

despliegan los elementos que creemos necesarios para poder definir aquel concepto.

El capitulo dos, Concepcion teorica y fundamentos metodologicos de la obra filosdfica
de Jean-Paul Sartre, dividido en tres epigrafes, propone un primer acercamiento de
caracter historico-filosofico al contexto inmediato del pensador; alli se definen
basicamente la filosofia contemporanea y la filosofia francesa contemporanea. En un
segundo epigrafe, de caracter 1o6gico, se periodiza su vida y su obra. Para finalmente en
un tercer epigrafe de caracter 16gico-histdrico, deducir una primera relacion abstracta

entre la muerte y la libertad en su obra filoséfica.
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El tercer capitulo, £l problema de la muerte y la libertad del ser-para-si en el momento
ontologico de la obra filosdfica de Jean-Paul Sartre, también consta de tres epigrafes.
Primero se analiza el ensayo La trascendencia del Ego como antesala al texto principal.
En el segundo epigrafe se comienza a interpretar la obra El ser y la nada a través de los
conceptos logicamente organizados de ser, ser-en-si, ser-para-si, libertad, ser-para-otro
y Otro. Y luego se encuentra el tercer epigrafe donde se termina de interpretar la

relacion libertad del ser-para-si y muerte en la obra antes mencionada.

Desde el punto de vista metodologico, la investigacion se basa absolutamente en el
enfoque cualitativo. Para ello se tuvo en cuenta que el pensador estudiado se inscribe
en un movimiento de fuerte influencia fenomenologica. El despliegue de sus categorias,
asi como la definicidon de conceptos claves como ser-en-si, ser-para-si, libertad, muerte
y ser-para-otro, solo se hizo posible teniendo en cuenta dicho enfoque que por
momentos es también divergente al de sus contemporaneos, permitiendo el ejercicio

critico y dialogico con otras interpretaciones sobre el mismo problema.

Ademas, se tuvieron en cuenta los métodos analitico-sintético, 16gico-historico, y
hermenéutico. Los dos primeros permitieron una exhaustiva concatenacion de hechos
historicos organizados légicamente de acuerdo con las ideas centrales de la
investigacion, la libertad y la muerte, estableciéndose distinciones precisas que luego
fueron sintetizadas en la generalidad de resultados cientificos novedosos. La
hermenéutica ha sido de vital importancia por permitir un correcto relacionamiento
texto-contexto-lector a partir del acto de la interpretacion, asi como por la preminencia

de la interrogacion hermenéutica en varios de los pensadores abordados.
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Finalmente, y volviendo sobre la fenomenologia, vale recalcar que esta fue el método
declarado por varios de ellos, tal es el caso de su fundador Husserl, Heidegger y el
propio Sartre. Sin un trabajo serio y profundo con las categorias fundamentales de
dicho método no se hubiera podido desplegar el gran andamiaje de estructuras y
argumentos implicitos a la teoria de Sartre. A estos efectos, es valido mencionar la
importancia que ha revestido para la presente investigacion la intencionalidad como
principio fundamental de la fenomenologia y el caracter descriptivo de las esencias

sobre las que se discurre.

En otro sentido, cuando se habla de filosofia de la muerte se hace referencia a un amplio
campo de saberes entremezclados donde se pueden encontrar argumentos procedentes
de la biologia, la bioética, la ética, la filosofia de la mente, la metafisica, la lingiiistica,
la antropologia, la sociologia e incluso la historia. Aqui, solo se le ha dado espacio a la
ética y a la ontologia, o mas bien, a la confluencia de ambas. Todo lo anterior dice
mucho sobre la bibliografia que se ha utilizado. De la antigliedad a la
contemporaneidad no alcanzarian las cuartillas para referenciar los autores, tendencias

o titulos.

De entre todas ellas se cree importante mencionar la obra completa de Jean-Paul Sartre,
incluyendo sus escritos postumos, los cuales sirvieron para encausar el sentido del
tema. Se trata especificamente de Cahiers pour une morale, Cuadernos de guerra 'y
Verdad y existencia. De todos los textos sartreanos, se le dio mayor peso a El ser y la
nada por su obvia jerarquia, por su extension y por la privilegiada presencia de la
muerte en ¢l. Se ha usado, cuando ha venido al caso, el resto de su obra ensayistica y

narrativa, y se ha trabajado ademads directamente con originales en idioma francés.
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Hemos sugerido en varios lugares del presente informe, la importancia y pertinencia de
realizar une estudio similar con la obra ensayistica y literaria del pensador. Aqui, no
hemos querido seguir ese camino por razones que competen argumentos
metodoldgicos, en relacion con el espacio, el tiempo y el financiamiento. Asi pues, en
este informe final, se han referenciado algunas de estas, pero solo en los momentos en

que se definen movimientos y conceptos generales.

Entre la bibliografia pasiva, la interpretacion que ha sido considerada como la mas
certera sobre la muerte en Sartre la ha dado el profesor de Friburgo Bernard
Schumacher en su Death and mortality in contemporary philosophy. Donde se puede
encontrar una problematizacion del tema que incluye la filosofia contemporanea,
especialmente la de Martin Heidegger. En épocas recientes es de vital importancia la
interpretacion que da en el mundo filos6fico de habla hispana Celia Amords. Tanto en
Los escritos postumos de Sartre, como en Sartre, critico de Kant. En estos casos, la
muerte constituye un problema interesante, pero reconocen ambos autores que,

paraddjicamente, poco trabajado.

Como ejemplos indispensables en la historia de la filosofia para entender las
alternativas ético-ontoldgicas ante la muerte y en relacion a la libertad, se encuentran
Platon con su didlogo Fedon o del alma, Epicuro de Samos con su Epistola A Menecéo:
Gozarse. Entre la Modernidad y la contemporaneidad filosofica, fueron de vital
importancia las obras de Hegel, Fenomenologia del Espiritu y de Martin Heidegger
Ser y Tiempo. Influencias directas sobre Sartre en lo concerniente al tema. Sobre todo,

en el caso del segundo, sobre el cual el pensador francés estructura su critica.
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Fueron también de importancia las obras de E. Husserl Investigaciones Logicas, Ideas
relativas a una fenomenologia y a una filosofia fenomenologica; y La Introduccion a
la Fenomenologia de Jan Patocka. No podemos olvidar en el contexto de la filosofia
francesa de los Ultimos afios la obra Penser la mort? de Vladimir Jankélévitch, joya
bibliografica que es hoy por hoy de los principales textos sobre la muerte donde se
defiende el acto de morir como posibilidad para pensarnos a nosotros mismos. Y los ya
mencionados por su obvia relevancia Jacques Derrida con La voz y el fenomeno, Dar
la muerte y Aporias; y Emmanuel Lévinas con Totalidad e Infinito y Dios, la muerte y
el tiempo. Ambos autores desde posicionamientos polémicos discuten la concepcion de

la muerte que tiene Heidegger, pero al mismo tiempo superan la de Sartre.

En lo concerniente a posicionamientos divergentes al adoptado aqui, se puede encontrar
una gran fuente de informacion en The Oxford Handbook of Philosophy of Death, asi
como en The philosophy of death de Steven Lupper, Death del profesor Shelly Kagan
de la Universidad de Yale, y The Cambridge Companion to Life and Death editado por
el ya mencionado Steven Luper. En todos estos casos se pueden encontrar debates
actuales en el contexto de la metafisica y la epistemologia anglosajona. Y aunque la
presente investigacion se posicione desde codigos mas continentales, se creyd

importante repasar esos argumentos para fortalecer los propios.

Entre los aportes tedricos que brinda esta investigacion estan la profundizacion en la
concepcion filosodfica de Jean-Paul Sartre teniendo en cuenta conceptos escasamente
abordados en el contexto cubano y latinoamericano. En segundo lugar, el haber logrado
un enfoque plural y complejo desde el punto de vista metodoldgico al conjugar el

enfoque histdrico con el hermenéutico-fenomenologico. Y tercero, el haber arribado a
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una valoracion critica y a una definicion filosofica inicial del papel de la muerte y la
libertad en la realidad humana, en momentos en los que se aprecia un cierto renacer en

el debate global sobre la condicion humana y las tantas crisis que la rodean.

En otro sentido habria que cuestionarse la novedad cientifica de una ontologia, una
¢tica y la filosofia contemporanea. La ciencia procede por aproximaciones sucesivas,
mediante la implementacion de métodos catalogados como rigurosos, objetivos y
necesarios. Y a su vez ella conlleva a descubrimientos certeros que se acumulan hasta
que otros nuevos superan los resultados anteriores. En el ambito en que se mueve esta
investigacion hay que pactar desde un inicio con la idea de que toda novedad no ha de
ser necesariamente cientifico-positiva. ;Cudl fue acaso la novedad cientifica de un Kant
en Critica de la razon pura? [O cual la novedad de un Heiddeger en Ser y tiempo
cuando ya habia aclarado que le interesaba el fundamento mismo del ser y no discurso

cientifico alguno?

Sin animo de comparar este insignificante esfuerzo con tan magnas obras, solo se
quiere hacer notar que la novedad cientifica de la presente investigacion esta en relacion
con la posibilidad que abre de implementar una nueva mirada de la conciencia o la
realidad humana sobre si misma. Exactamente en la direccion de criticar una de las
visiones mas comunes sobre la muerte en aras de darle ain mas sentido a la tan
problematica libertad. Es decir, en la exigencia constante por complementar lo

ontoldgico con lo ético.

En cuanto a la significacion practica, ella radica en los diversos resultados desde el

punto de vista politico, ético y social que sugieren las conclusiones.
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No se puede desconocer el hecho de que aquello que sea definido como muerte y
libertad tiene un efecto inmediato en lo que se entiende por realidad humana, sujeto,
individuo y las distintas maneras en que este aprecia los valores y la subjetividad con
la que opera en su cotidianidad. Asi pues, la investigacion espera constituirse en un
punto de referencia necesario para la reflexion y actuacion, en la capacitacion y
superacion de estudiantes de pregrado y posgrado, especialistas e investigadores que
deseen adentrarse en temadticas filosofico-contemporaneas de gran actualidad e

importancia.

Que la libertad y la muerte son importantes muy pocos lo dudan. Desde la religion, la
politica, el arte, la medicina, la biologia y otras ramas del saber tanto una como la otra
son enormemente trabajadas; pero casi siempre obviando la discusion sobre los
fundamentos. Se vive hoy dia en un mundo que, de hecho, oculta el momento cardinal

de debatir sobre qué y para qué son las cosas.

En ese sentido, se ha creido que quizas la mayor importancia de la investigacion tiene
que ver con el intento de encontrar las bases para una eventual conceptualizacion
filosofica sobre la realidad humana que tome como referencia el poder creativo de la

conciencia, pero con el convencimiento real y objetivo de su fin.
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CAPITULO 1

EL PROBLEMA DE LA MUERTE
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Capitulo 1: El problema de la muerte

“Welcome in the desert of the real”

El pacto de lucidez o la inteligencia del Mal, Jean Baudrillard

1.1 Analisis, hermenéutica y cotidianidad

El privilegio que ha ocupado la muerte en la historia del pensamiento occidental no se
compara al de ninguna otra categoria. Precisamente ahi, es donde apreciamos una de
sus tantas dificultades, en su diversidad. Debido a la complejidad que ello trae
aparejado, debemos comenzar por establecer las distinciones necesarias para poder
definir qué sea el problema filos6fico de la muerte. Para ello, se ha apelado a la

operacion analitica.

El andlisis, parte originariamente de un procedimiento de simplificacion del conjunto
dado hacia las partes constituyentes. Asi lo entendi6 Aristoteles en el libro Primeros
Analiticos, como aquella parte de la l6gica que tiende a disolver todo razonamiento en
las figuras fundamentales del silogismo y toda prueba en los silogismos mismos y en
sus principios que constituyen sus premisas evidentes. El analisis asi entendido,

presupone la busqueda de una evidencia que se supone fundamental.!

Por su parte, Kant entiende el proceso analitico como opuesto al procedimiento

sintético. En cada una de sus tres Criticas, la parte positiva fundamental se halla

! Véase Aristoteles, “Analitica primera”, en Organon, escritos de légica.
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constituida por una analitica. Segun €I, esta es propia de la Logica general en cuanto
“descompone toda la labor formal del entendimiento y de la razon en sus elementos y

los expone como principios de toda apreciacion l6gica de nuestros conocimientos.”?

En Martin Heidegger, sin embargo, y en cierta consonancia con Husserl, el andlisis se
dirige a la existencia, o sea, a las situaciones mas comunes en las que el hombre se
encuentra “en ¢l mundo”. Este, habla de un analisis de la existencia como ser-en-el-
mundo, como acercamiento y preparacion para la ontologia, esto es, para poner en

libertad la interpretacion “mas original posible” del ser en general:

“(...) la forma de acceso y de interpretacion tiene que elegirse mas bien de tal suerte
que este ente pueda mostrarse en si mismo por si mismo”, lo cual equivale a “mostrar
el ente tal como es inmediata y regularmente, en su cotidianidad (...) En esta deben
ponerse de manifiesto, no estructuras accidentales y arbitrarias, sino estructuras

esenciales (...)"”

Esenciales, segiin Heidegger, al Dasein?. Pero obviando el objeto sobre el cual aplica
¢l la analitica, nos quedamos con un procedimiento que se define por ir hacia el
develamiento de las estructuras inmediatas de un problema, un procedimiento que,

aunque presenta un caracter provisorio, debe ser capaz de colocarnos en la postura mas

2 Kant, Immanuel. Critica de la Razén Pura, Alfaguara, Madrid, 1998, pp. 98-99.

3 Heidegger, Martin. EI Ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econémica, México, 2010, pp. 26-27.

4 Literalmente “Ser-ahi”. Es el ser que existe y que puede interrogarse por su propio ser; es ahi porque aparece
arrojado en el mundo como un ser-en-el-mundo. En el contexto sartreano es interpretado como “hombre” o “realidad
humana” no sin cierta problematicidad, como se vera mas adelante. En lo sucesivo utilizaremos directamente el
nombre aleman, habida cuenta de que no es objeto de estas lineas entrar en un debate al respecto de la traduccion
adecuada. No sucede lo mismo con otras categorias heideggerianas que no ofrecen tanta complejidad para su
comprension.
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original posible para el esclarecimiento de nuestro problema, ya que su comienzo esta

ya dado en la propia cotidianidad.

Ya que todo lo que se reflexiona filos6ficamente es en el fondo un problema humano,
y hemos apelado a la analitica como recurso inicial para definir la problematica de la
muerte, en la investigacion presente no se ha desconocido tampoco que el comienzo
cabal de la interrogante que se pretende definir, estd y comienza precisamente ahi,
lanzada en el amplio complejo de sensaciones, experiencias, creencias, costumbres,

tradiciones y representaciones que llamamos vida cotidiana.

Esta ultima es una de las nociones matrices de la historia de la filosofia y, al mismo
tiempo, de las mas confusas. La intencion de ser precisos, nos debe llevar a la nocion
de doxa como caracter esencial de la reflexion no especializada que usamos en la vida
comun y mencionada en los primeros textos de la filosofia griega. La doxa, era la
opinién comun y mortal, definible también segun Parménides como aquello que al ser,
no-es, y que al no-ser, es, contrario al camino de la verdad, regido por una férrea
identidad entre ser y pensar’. Platon, si bien no la condena, habla de una superacién
dialéctica que va del ambito de las opiniones y de las creencias, hacia el de las formas
matematicas e ideales.® Y como bien se sabe, la ensefianza socratica se baso en el
“condcete a ti mismo” que presuponia que solo se sabe aquello que no se sabe, por
tanto y mas alla de toda ironia, la ignorancia que se manifiesta en la opiniéon comun,
tiene el valor de representar la distancia que necesita la accion filosofica para que

devenga en amor pleno al saber.

5 Para el poema entero, véase Parménides de Elea, “Sobre la naturaleza”, en Los presocrdticos, (J. D. Bacca, Trad.),
Fondo de Cultura Econémica, México D. F., 2002.
¢ Especialmente en “La Republica”, véase Platon, Didlogos.
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Desde la filosofia moderna del siglo XVII, mas de una metafisica plante6 la necesidad
y la tarea filosofica de trascender el movimiento incomprensible que se nos ofrece en
la vida cotidiana o en la naturaleza. El cogito como acto fundante de ese momento
reflexivo, se basa justamente en la ininteligibilidad de lo cotidiano, su movimiento y

su relatividad.”

Es con la teoria fenomenoldgica que el mundo natural de nuestras opiniones y
sensaciones adquieren a la luz del siglo XX un matiz interesante. La critica de Edmund
Husserl, que tiene también algo de kantiana, es una intencion dirigida a la confeccion
de una ciencia filoséfica nueva que ¢l llamara fenomenologia. No obstante, a ello y a
su critica reiterada al psicologismo y al naturalismo, no deja de reconocer la

importancia de una primera superaciéon mediante la epojé.?

Esta supone que la tarea del filésofo no es pensar de espaldas al mundo, si no
precisamente tomarlo entre sus manos para sobre ¢l fundar la busqueda de los sentidos
esenciales. La busqueda de estas esencias ideales solo puede tener un derrotero certero
si se le contrasta con esa vision primera del fendmeno natural permeado de teorias
filosoficas, conceptos asentados acriticamente, costumbres y visiones del mundo que

se asumen como dadas.

7 Esto se observa claramente en Descartes y Spinoza. El primero, ha dejado en su obra numerosos ejemplos de lo
anterior: ““...cambié enteramente de opinién porque eran tantos y tan grandes mis errores y las dudas que a cada
momento me asaltaban, que me parecia que instruyéndome no habia conseguido mas que descubrir mi profunda
ignorancia.” (Descartes, Renato. “Discurso sobre el método...”, en Obras, Editorial de ciencias sociales, La Habana,
2001, p.5.)

Por su parte, Spinoza presupone en su Efica una duda que no ha manifestado claramente, excepto en su Tratado:
“Después de que la experiencia me hubo ensefiado que todo lo que ocurre frecuentemente en la vida ordinaria es
vano y futil...decidi finalmente investigar si no habia algo que fuese un bien verdadero, posible de alcanzar y el
unico capaz de afectar el alma una vez rechazadas todas las demas cosas...” (Spinoza, Benito. Tratado de la reforma
del entendimiento, Editorial Bajel, Buenos Aires, 1944, p.19.)

8 Dice Husserl que la epojé consiste en “abstenernos por completo de juzgar acerca de las doctrinas de toda filosofia
anterior y en llevar a cabo todas nuestras descripciones dentro del marco de esta abstencion.” (Husserl, Edmund.
Ideas..., Fondo de Cultura Econdémica, México, 1949. pp.46-47.)
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Hay puntos de contacto entre Husserl y Heidegger, pero también sutiles diferencias. Lo
cotidiano es el espacio al que apunta la analitica en Ser y Tiempo exactamente en su
primera seccion. Este ser cotidiano estd atravesado por la estructura ser-en-el-mundo,
y al final de esa seccion nos da una pista interesante cuando lo define de la siguiente
manera: “La cotidianidad es, en efecto, justamente el ser “entre” el nacimiento y la
muerte.” Lo cotidiano como tema, posibilitd develar las estructuras de ese Dasein de
cara a la muerte que seria abordada en una seccion posterior. Y la muerte nunca es
abordada por ¢l como concepto independiente y objetivo, sino como muerte de/ Dasein.
Se ha explicado esto para revalorizar en todo lo que resta no solo el acto de analisis,
sino también el acto de interpretacion hermenéutica sobre el que todavia hoy se pasa la

vista sin detallar realmente lo que encierra.

Para Heidegger, una interpretacion hermenéutica es, en primer lugar, un “ver o concebir
previo”, un darse por adelantado. En el acto de interpretacion, lo primero que emerge
se ofrece, se da en su naturalidad y simpleza a un nosotros. Y el medio en el cual el
fenomeno se ofrece de manera privilegiada es lo cotidiano. De esta forma, el analisis
hermenéutico implica necesariamente la aprehension total del fenomeno desde quien

interroga sus estructuras cotidianas.

Lo anterior, solo ha querido esclarecer el hecho de que desde el cotidiano hablar,
siempre se entreteje algo que estd mas alld de lo mentado. Y esos fenomenos que ya
son utilizados por antropdlogos, socidlogos e historiadores, deben interesar mas al
filésofo que interroga sobre los sentidos de su realidad y que por ello, debe comenzar

por los retazos significativos de lo cotidiano, para luego tratar de “captar” -en su sentido

° Heidegger, Martin. El ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econémico, México, 2010, p. 255.
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fenomenologico- la esencia correspondiente. ;Con vistas a qué? Con vistas a operar
una transformacion en el propio ser que interroga; porque la filosofia no debe ser un
simple saber objetivo sobre las cosas del mundo. Si hay algo que diferencia el saber
filosofico del resto, es esa radicalidad que lo lleva a cuestionar a cada momento lo que

da de si.'°

1.1.1 El cotidiano hablar sobre la muerte

Nos preguntamos pues, en y desde lo cotidiano: ;qué sabemos sobre la muerte? Lo
primero que se nos ofrece esta posibilitado por la inmediatez. Exactamente en el decir
“X muere” o “Y ha muerto”. Nadie habla de la muerte por experiencia propia, ya que
directamente, la inica experiencia que se tiene del morir es ajena, quien siempre muere

es la otra persona.

Comenzando por las teogonias del mundo antiguo, pasando por los mitos y hasta hoy,
siempre muere el otro. Todavia sin que la muerte sea un problema existencial, en los
grandes relatos sobre dioses del antiguo Egipto, Babilonia 0 Mesopotamia vemos que
muere el héroe para sostener el misterio de la vida, la religion del Estado y toda la
civilizacion.

Osiris fue asesinado por su hermano Set, quien lo puso en un ataud y lo lanzo al Nilo

para mas tarde desmembrarlo en 14 pedazos. Fue su hermana-esposa Isis, junto a su

hijo Horus, quienes recogieron los pedazos que Set habia esparcido por todo Egipto,

10 Se ha utilizado por mucho tiempo una formula que resume este movimiento. La filosofia es “pensar el pensar” o
“el pensamiento de si mismo”. Si somos consecuentes con lo que expresa, eso quiere decir que no podemos
conformamos con el simple movimiento de categorias que encuadran la realidad y dejan intacto al sujeto
interrogador. Es también un saber espiritual que pone por delante un acto de interpretacion de su mundo, y por ello,
de s/ mismo.
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hasta lograr recomponerlo nuevamente. Osiris —como figura del ofro- asegura para esa
mentalidad no solo un ritual mortuorio que sera importante para toda la civilizacion
egipcia, sino toda una mitologia y una religion de la salvacion y la vida eterna. Osiris

presidia el juicio final del alma y aseguraba la vida eterna.

En el mito griego, pudiéramos decir, el héroe debe sufrir -o morir- para pagar una culpa
que ha roto con el orden universal. Por ello la muerte del ofro debe ser expuesta en acto
tragico y aleccionador para mostrar al publico el sacrificio que el héroe divino ha hecho
por ellos. El desarrollo posterior de estas practicas, desembocan en Cristo como el Gran
Otro que se ha sacrificado por la humanidad. Asi, la grandeza del Dios Padre es también
vista como un sacrificio realizado por sus hijos los mortales. Y el acceso a la vida eterna

esta determinado por la aceptacion de la muerte como un mal necesario.!!

Decir que esto siempre ha sido asi, es pecar de imprecision porque cada cultura expresa
los mitos de acuerdo con sus necesidades y expectativas, lo Gnico que podemos decir
por el momento es que, primero, el acceso a la muerte a través del otro ha estado
garantizado desde tiempos inmemoriales. Y segundo, desde la inmediatez del mito y
las religiones arcaicas, la muerte es una metafora de la vida, una suerte de prolongacion

de la vida individual:

“Efectivamente, la muerte, en los vocabularios mas arcaicos, aun no existe como

concepto: se habla de ella como de un suefio, de un viaje, de un nacimiento, de una

11 Serfa objeto de la biopolitica, €l examen de esta idea llevada a la vida politica en la contemporaneidad. Donde el
hombre ha ido sustituyendo la moral religiosa por la secular, dando pie a una suerte de divinizacion del politico,
donde la demagogia lo lleva en algunos casos a exponerse como el Dios salvador; el pueblo como masa pecadora
que debe expiar sus pecados, y entre uno y otro, incontables actos de sacrificio que el sujeto debe realizar para
alcanzar la absolucion.
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enfermedad, de un accidente, de un maleficio, de una entrada en la residencia de los

antepasados y con frecuencia de todo ello a la vez.”!?

La sustancia mitica no ha desaparecido, podemos decir que esa forma de enfrentar la
muerte aun es funcional en las sociedades contemporaneas, solo que, de una manera un
tanto sutil. El recurso mas comtn hoy en dia es convertirla en noticia, una forma de
traspasar la muerte al otro impersonal: “se muere de hambre”, “millones murieron

2

durante el holocausto”, “hubo mas de 2000 muertos en los primeros ataques”, etc...
Con ello, se asegura que la muerte no toque al individuo, sino a ese “se” que somos

todos y a la vez nadie.

Pero muy a nuestro pesar, con la muerte del otro algo inesperado nos embarga. Nadie
la espera, o al menos no con certeza. Se trata de un hecho necesario que,
paradojicamente, no podemos prever como sujetos de la cotidianidad. Gracias a la
ciencia y a la tecnologia se puede aletargar o demorar el proceso, pero nunca en la
direccion de predecirla y mucho menos evitarla. Ella es, ni mds ni menos que
impredecible. De hecho, el morir, aunque acaece en el tiempo de vida del sujeto, queda
expulsado de ¢l y habitualmente se le localiza en una mds alld de la experiencia de
vida.!* No se trata de un mds alld en el sentido temporal, sino en la actitud de evitar

pensar en ello expulsandola de nuestra experiencia. Ya desde Pascal sabemos que: “Es

12 Morin, Edgar. EI hombre y la muerte, Editorial Kairds, Buenos Aires, 1970, p. 24.

13 “La muerte es uno de los grandes peligros biosociales de la vida humana. Al igual que otros aspectos animales,
también la muerte, en cuanto proceso y en cuanto pensamiento, se va escondiendo cada vez mas, con el empuje
civilizador, detras de las bambalinas de la vida social. Para los propios moribundos, esto significa que también a
ellos se les esconde cada vez mas detras de las bambalinas, es decir que se les aisla.” (Elias, Norbert. La soledad de
los moribundos, Fondo de Cultura Econdmica, Kindle Edicion. 2010, pp. 33-34)
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mas facil soportar la muerte sin pensar en ella, que el pensamiento de la muerte sin

peligro.”'*

Su experiencia esta signada también por un sentimiento de pérdida irremediable. La
desintegracion atraviesa esta experiencia. Es una pérdida, desintegracion, motivada por
un deseo de posesion constante de las cosas y seres que nos rodean en el mundo. Desde
que nacemos hasta que morimos no somos mas que seres poseedores de cosas del
mundo y de vidas. Y no hay nada mds escandaloso, doloroso y eventualmente
inaceptable que perder nuestras cosas, el mundo que nos rodea o las personas que
amamos. Resumiendo, las ideas mencionadas anteriormente, parece ser que desde lo

cotidiano:

La muerte se da a través del morir del otro.

La muerte es un cierto mas-alla.

La muerte es pérdida o la instauracion absoluta de la nada.

(Decir que la muerte es siempre la del otro, que es pérdida, desaparicion, cubre nuestra
experiencia cotidiana del morir? Obviamente no. En algun sentido la persona que se
enfrenta a ella dice que no tiene palabras para definirla, que es un dolor inmenso,
indescriptible. Ese dolor va acompafiado de tristeza por el ser querido, o0 mas bien por
su ausencia, pero detrds de esa experiencia dolorosa aparece algo mas confuso que es

la angustia. Sobre ella, volveremos mas tarde.

14 Pascal, B. “Miseria del hombre”, en Pensamientos, Editorial Iberia, Barcelona, 1960, 111, p.158.
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Hay algo més que constituye un hecho novedoso en torno a la muerte. Al parecer, hay
una cierta coincidencia en la bibliografia especializada en que la experiencia del morir
no debe ser vista solamente desde la perspectiva individual. Dandose una contradiccion
interesante entre el tratamiento cada vez mas oculto de la muerte individual, debido al
desarrollo cientifico-tecnolégico y, por otra parte, sus manifestaciones discursivas
culturales. Se trata de un proceso represivo que en la misma medida que disimula al
muerto, al enfermo, al loco, al anciano, al desvalido, promueve una cultura de masas

dispuesta a encadenar al sujeto a situaciones enajenantes y opresivas.

En nuestra cultura occidental, marcada por el consumo, todo parece ser Unicamente en
relacion con la vida. “El producto anunciado consiste en “algo” que tiene que ver con
una forma de vida mas confortable, de tal manera que quien adquiera ese especial
“producto del mercado” podra olvidarse del problema de la muerte y vivir tranquilo en
su deliciosa seguridad familiar.”!*Veremos mas adelante que ese discurso de la vida,

116

en el fondo, parte de evadir la muerte como categoria existencial'® para convertirla en

objeto cientifico.

Edgar Morin habla de algo similar cuando relaciona la muerte con varios modos de
socializacién que se han vuelto predominantes en la vida contemporanea. Para ¢él, la
muerte se puede ver en la recurrencia de fendmenos tales como el nihilismo, las

neurosis y la angustia.!”

15 Bentué, Antonio. Muerte y busqueda de inmortalidad, Ediciones Universidad Catélica de Chile, Chile, 2002,
p.22.

16 Detras de esa evasion, segiin Michel Foucault, habria un cambio en el tratamiento de la muerte. Los dispositivos
de poder contemporaneos ya no se centran en dar-la-muerte, sino en el control de la vida. Sobre esta se puede
legislar, teorizar, mandar. La vida es entregada a los discursos politicos de manera mas expedita que la muerte.
Véase anexo 1.

17Ver Edgar Morin. “La crisis contemporanea y la crisis de la muerte”, en El hombre y la muerte, Editorial Kairds,
Barcelona, 1970.
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Decir que la realidad es absurda y que no tiene sentido, es ya un lugar comun, pero a
pesar de ello, es una manera efectiva de introducir el motivo recurrente de la cultura
contemporanea: la muerte del hombre. De ese juicio, perturba aun mas el hecho de que
la humanidad se da cada vez més estrategias que niegan su propia esencia. Seglin esto
ultimo, somos expresion de una cultura banal que se muestra a si misma desde codigos

deshumanizados y maquinizados. Precisan Gilles Deleuze y Felix Guattari que:

“Ya no existe ni hombre ni naturaleza, inicamente el proceso que los produce a uno
dentro del otro y acopla las méaquinas. En todas partes, maquinas productoras o
deseantes, las maquinas esquizofrénicas, toda la vida genérica; yo y no-yo, exterior e

interior ya no quieren decir nada.”'®

Si creemos a la critica filosofica contemporanea, se trata de una realidad virtual donde
todo se exhibe en una serializacion hedonista y como si fuera un gran montaje
escenografico que pone en crisis la vida del hombre y los valores humanistas. Camaras
de vigilancia, puntos de control, redes sociales, gobiernos que acceden a bases de datos,
todos estos ejemplos son indicios de que hay un trazado sub-urbano sostenido por la
mirada de una suerte de Gran Hermano. La cual, en su momento, parecia simplemente
una obra de ciencia ficcion, pero hoy, es tan real como los puestos de McDonald o los
conflictos bélicos “en cualquier oscuro rincén del mundo”. De esta forma, hay una
extraia asociacion entre el exhibicionismo del sujeto y el desarrollo de los grandes
sistemas de vigilancia a nivel global. Una y otro se encuentran en esa delgada capa que

nombramos “la cosa publica” (res publica).

18 Deleuze, G., & Guattari, F. EI Antiedipo, Capitalismo y esquizofrenia, Barral Editores, S.A, Barcelona, 1974, p.
12.
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Esas son solo las cuestiones superficiales de la globalizacion. Lo que aqui se quiere
resaltar, es la sospechosa identidad entre el sujeto y esa realidad “accesible a todos”,
“manipulable”, “al alcance de las grandes masas” y por qué no, “barata”. Ademas, esta

la facilidad y el placer que ofrece la virtualizacién: no morir, el viejo suefio de la vida

eterna, la omnipresencia, el poder y el placer sexual ilimitado.

(Qué quiere decir esto? Que por mucho que se cuestione el cardcter publico o privado
de la informacidn, el caracter racista, machista, o desigual de nuestras sociedades, en
realidad, casi nunca los debates llegan al fondo de la cuestion. No llegar a la raiz y
quedarnos en lo banal, implica que a su vez evitemos reconocer como premisa que: la

sociedad moderna se ha construido sobre la muerte que se da a si misma.

En correspondencia con lo anterior, hay que considerar la violencia bajo sus disimiles
formas de expresion como la otra gran caracteristica del panorama contemporaneo. La
negacion de los limites del otro, la anulacion de la diferencia y las disimiles creencias
dogmaticas en la politica. Las no despreciables crisis economicas, los diferentes
conflictos globales y el peligro inminente de la destruccion masiva de la humanidad en

un instante. Se trata de todo eso y mas.

De esta manera, si se observan detenidamente los procesos mas importantes del siglo
veinte y lo que va de veintiuno, en la base siguen coexistiendo paradojas insalvables
que giran en torno al estatus del individuo en funcién de su autonomia. Ante la
profusion de propuestas, se abren cada vez mas las puertas al relativismo valorativo.
Nos preguntamos entonces, ;de qué sujeto hablamos? Baudrillard responde con una

concepcion novedosa: el sujeto fractal.
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“...Extrafio Narciso resulta: no suefia ya con su imagen ideal sino con una formula de
reproduccion genética hasta el infinito. Semejanza indefinida del individuo a si mismo
ya que se resuelve en sus elementos simples. Desmultiplicado por doquier, presente en

todas las pantallas, pero en todas partes fiel a su propia formula, a su propio modelo.”"’

(Seremos maquinas u hombres? Maquinas, responde Virilio cuando también se
aventura a describir la ciudad del futuro: “en ese ultramundo sin relieve y sin
continentes, todo es posible. Creado por la maquina para otras maquinas, ‘ese mundo
esta poblado por seres sin piel ni carne a los que llaman avatares.”?° Este, es otro tipo

de muerte.

La ciudad, contintia Virilio, es un laberinto en el que se pierden los hombres. Las calles
que suben y bajan, giran, se bifurcan; ministerios, edificios e instituciones que dicen
poco y que con su grandeza sepultan al individuo que los realiza. Las arterias
fundamentales se entrecruzan en una confusion que mezcla cuerpos con gritos, humo
con estanterias de mercancias y sefiales que aparentemente guian nuestros pasos hacia

disimiles objetivos. Es la confusién objetivada en el pavimento.

Sea como sea, la evidencia que nos acompana hoy, esta relacionada con la doble
condicion que se ha explicado anteriormente. Por un lado, el sujeto banalizado, si se
quiere, desustancializado; y por el otro, traumatizado por la violencia. Todo ese
conjunto de practicas gira en torno a nuestro problema, la muerte, solo que atin —hay

que reconocerlo- de una manera muy abstracta e imprecisa.

19 Baudrillard, J. et al. Videoculturas de fin de siglo, Ediciones Catedra, Madrid, 1990, p. 27.
20 Virilio, Paul. Ciudad Pénico. El afuera comienza aqui, Libros del Zorzal, Buenos Aires, 2006, p. 136.
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Si ella como experiencia individual estd asociada a la pérdida de realidad que nos sume
en angustia, desde el punto de vista de nuestras sociedades contemporaneas, es algo
que va mucho mas alla y ha sido descrito en la bibliografia filos6fica la mayoria de las
veces como crisis de sentido, desde nuestro punto de vista, como banalizacién y

violencia.?!

Sobre esta evidencia de crisis es sobre la que nos hemos propuesto explorar la relacion
con la muerte desde otro punto de vista. Pareciera que la libertad y autonomia del
hombre en los dias que corren, solo puede ser asociada con su autodestruccidon, su
banalizacion, la ejecucion de la violencia contra si mismo, y la dogmatizacion de la
vida que le rodea.??Pareciera que la Ginica manera de asociar muerte y libertad seria un
panorama en donde la libertad implica el derecho a matar o a vivir comodamente en el
interior de la caverna platonica. Sin embargo, cuando nos hemos confiado a la tarea de
examinar la relacion libertad y muerte, ha sido, precisamente, para intentar ver mas alla
de las amargas esperanzas del hombre contemporaneo. Hay que ir al mds acd de ese

mas alla que representa la muerte, enfrentarla, dominarla.

21 Seglin Max Scheler: “La muerte reprimida, este presente hecho invisible, que ya no atemoriza, hasta hacerse no
existente, se convierte, por lo mismo, en brutalidad y violencia sin sentido, tal como aparece a los ojos del tipo de
hombre moderno cuando se enfrenta con ella. Sobreviene tan solo una catastrofe, no se muere la muerte, honrada y
conscientemente. Nadie siente y sabe ya que tiene que morir su muerte.” (Scheler, Max. Muerte y supervivencia,
Editorial Revista de Occidente, Madrid, 1934, pp. 55-56).

22 Recordemos a Albert Camus: “Lo cierto es que, después de hacer largos estudios sobre mi mismo, puse al
descubierto la profunda duplicidad del ser. Comprendi entonces, luego de tanto hurgar en mi memoria, que la
modestia me ayuda a brillar, la humildad a vencer, y la virtud a oprimir. Hacia la guerra con medios pacificos y
obtenia al final, mediante el desinterés, todo lo que yo codiciaba.” (Camus, Albert. La Caida, Editorial Arte y
Literatura, La Habana, 2010, p. 48)
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1.2 Reflexiones clasicas sobre el problema de la muerte

Sabido es ya que la tesis sobre el origen del pensamiento filosofico en Grecia es
bastante discutible. Por mas que se le intente justificar, es un juicio construido a
posteriori con animos de legitimar una historia del pensamiento en sentido glorioso y
ascendente. Uno de los mayores responsables de este malentendido es G.W.F Hegel,
quien, con animo de realzar la libertad en un contexto de revoluciones, cambios y
transformaciones, se vuelve hacia el pasado en busca de la libertad de pensamiento

como garante del desarrollo del Espiritu.??

La mentalidad acostumbrada a la aventura maritima, el comercio, la emergencia de una
clase social guerrera que reclamaba nuevos derechos y estructuras politicas, la
inspiracion mitica, los misterios de influencia oriental y el desarrollo de la escritura,
tributarian a la libertad de pensamiento en funcién de una filosofia. Lo que olvidan
Hegel y sus estudiantes’*es que, junto a la inspiracion especulativa y libertaria que
responde mas a un deseo romantico a posteriori, la sociedad griega aun mantenia
elementos de las religiones y los mitos orientales; el saber en torno a la muerte no es

una excepcion.

Hecha la salvedad, podemos entonces expresar que el pretendido primer pensamiento
filosofico, no es mas que un conjunto de saberes que adquirieron forma en una estrecha

franja del Asia Menor hacia el siglo VI a.C. Pero ya desde antes hubo testimonios de

23 Sobre esto, recordemos como catalogaba al pensamiento oriental: “...1a finitud de la voluntad es el caracter propio
y especifico de los orientales, en quienes la voluntad no ha llegado atin a concebirse a si misma como general, pues
el pensamiento no es atn libre por si mismo.” (Hegel, G.W.F. Lecciones sobre Historia de la Filosofia, Fondo de
Cultura Econémica, México, 1955, p. 93)

24 Recuérdese que el juicio que evaluamos ha sido vertido en el texto Lecciones sobre historia de la filosofia de
G.W.F. Hegel. Texto organizado a partir de anotaciones de sus estudiantes.
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contactos, ensefianza, trasmision de conocimiento e intercambio de informacion entre

Oriente y Occidente.

Tal fue el caso de los presocraticos, quienes aparecen como los primeros en cultivar el
saber por el saber en ese espacio. De entre ellos, solo podemos salvar fragmentos y
algunas maximas de caracter politico, religioso y moral. No hay alin en este contexto
una reflexion organizada y coherente, pero se nos muestran reflexiones interesantes
sobre la muerte: “Ningtn hombre es feliz. Abrumados de fatiga estan todos los mortales

bajo el sol.”*Expresa Solén.

No hay nada de casual en ello, si se observa la poesia lirica griega, cultivada en el
mismo contexto junto a la tragedia, encontraremos un mapa de preocupaciones que se
van moviendo en paralelo al pensamiento mitico y que tienen por objeto lo mismo: la
muerte del hombre y el caracter fugaz de la existencia: “De todas las cosas, la mejor
para nosotros, seres terrenos, seria no nacer y no ver jamas los rayos vivos del sol; pero,
nacidos, lo mejor seria atravesar lo mas tempranamente posible las puertas del Hades

y yacer sepultados bajo mucha tierra.”?®

“Los muertos, decia Anacreonte, no desean ya nada.”?’ Ello lo lleva a una visioén
hedonista de la realidad donde se debe tomar ventaja sobre la muerte que hace

desaparecer nuestro ser: “Pronto nuestro cuerpo se desvanecerd, y no seremos mas, que

25 S0l16n, “fragmento 15”, en Mondolfo, Rodolfo, El pensamiento antiguo, Editorial de Ciencia Sociales, La Habana,
1971, p. 37.

26 Teognis, “fragmento 424”, en Mondolfo, Rodolfo, Ob. Cit. p. 37.

27 Anacreonte, en Quintero Aramis (Comp.), Poesia lirica griega, Editorial Arte y Literatura, La Habana, 1999,
p.80.
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un poco de polvo.”?®A lo que podemos sumar la imagen de Mimnermo: “Las negras

Keres van a nuestro lado; la una, rige la doliente vejez, y la otra, la muerte.”?

Si en la poesia y la tragedia el contenido aparece aiin encorsetado en formas estéticas
y de disfrute social, con los fragmentos de los “primeros filésofos” no sucede lo mismo.
De hecho, cuando se habla de las caracteristicas distintivas de este grupo de pensadores,
que van desde Tales de Mileto hasta Democrito de Abderas, la forma expositiva de su
saber es importante. Poco a poco vemos cémo la forma va dando paso al contenido,
como la musicalidad y el disfrute se va aplanando en versos plésticos que reflejan, o

intentan reflejar, el devenir del cosmos.

Pero el tema de la muerte, muy a pesar de nuestros historiadores de la filosofia, nos
muestra a un griego que, ademas de ser inspirado por la libertad de la razon, se ve
determinado por la fuerza de la naturaleza que debe seguir y reflejar. Si no, ;/Para qué
el mito? No atreveriamos a decir que el mito es una explicacion parabodlica de la

realidad que tiende a suprimir y evadir la nada que la muerte le ha dado al mundo.

La idea de la inmortalidad del alma se desarrolla en Grecia primeramente en los
misterios eleusinos, de los cuales pasa después a los misterios oOrficos, mitdélogos y
filosofos griegos. La creencia orfica determina que el hombre es un compuesto de alma
y cuerpo, donde el cuerpo es la carcel del alma. Con el cuerpo, entonces, solo nos queda

intentar expiar nuestros pecados en vida para poder liberarla.

En todas estas mitologias siempre hay un pecado original que la humanidad reproduce

y del cual debe liberarse para salvarse. En el caso del orfismo, se cree que Zeus hizo al

28 Ibidem, p. 83
29 Mimnermo, en Quintero Aramis (Comp.), Ob. Cit. p.27.
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hombre con las cenizas de los Titanes que derrot6 luego de que estos devoraran a
Dionisos. Asi pues, el hombre guarda una parte divina (Dionisos) y una parte
pecaminosa rebelde (titanica). A partir de aqui, el hombre debe reencarnar y migrar de
alma en alma hasta expiar su culpa. Puede que migre en un animal, pero también en
una planta o en otro hombre. Finalmente, la liberacion total de este destino, viene dada
por la iniciacion en los misterios y la observancia de las normas de la vida orfica; pero
a través de este significado ritual, pasa a un significado ético, de elevacion espiritual
por encima de los intereses materiales y de los bienes corporeos, que ya encontramos
expresado en Epicarmo. Luego con los pitagoricos, se pasa a considerar como principal
y suprema via de purificacion y de salvacion del alma, la iniciacion a la ciencia y a la
contemplacion filosofica (theoria), que también Platon aprovecha para alcanzar la
beatitud del alma. De esta creencia irradian los rituales que seran asumidos mas tarde,
con sus respectivas variaciones, por la filosofia. La muerte, por su parte, queda
integrada a este sistema de creencias, donde se toma simplemente como un umbral que
permite el acceso a otra vida, de ahi que la filosofia quede asociada a un cuerpo
espiritual que eduque, salve, purifique al hombre respecto a sus pecados y pueda
acceder a su liberacion. Desde este punto de vista hay una experiencia asegurada de la
muerte a través del mito; el hombre que muere es su alma que trasmigra hacia otro,
dejando tras de si el cuerpo; hay un sentido preciso en el morir porque se confia en la
liberacion total del alma del ciclo de reencarnaciones; y todo queda encerrado en una

temporalidad circular.

Se ha querido hacer hincapié en lo anterior porque el orfismo, el pitagorismo, en fin,

los misterios griegos, junto a su poesia, tragedia y primeros fildsofos, van a empezar a
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consolidar una visidon cosmica que influird grandemente en el desarrollo posterior de la
muerte en occidente. Esto es, que por un lado comenzaremos a ver un discurso de la
cultivacion de valores y practicas para enfrentarla, y del otro, un discurso tedrico que

va a enterrar la muerte en la dialéctica del pensamiento.

Tomemos solo un ejemplo para mostrar el otro discurso sobre la muerte. Heréclito, con
su afdn de definir el Logos que todo lo entiende y todo lo penetra, explicito la fuerza
de la muerte en oposicion a la fuerza de la vida. De ¢él, tenemos por primera vez una
larga lista de fragmentos reunidos bajo el nombre, comun para la época, “Sobre la

naturaleza”.’?

El primer momento de su filosofia estd vinculado con el movimiento incesante de la
naturaleza, todo deviene, todo es cambio: “En los mismos rios nos bafiamos y no nos
bafiamos en los mismos; y parecidamente somos y no somos.”>!'Pero el movimiento,
lejos de ser cadtico, es ordenado segun los contrarios: “Combate (IToAepog) es padre
de todas las cosas y de todas también es rey; a unas las presentd (*"Edei&e )como dioses,

a otras como hombres, a unas las hizo esclavos, a otras libres.””*?

El “presentar” que nos es trasmitido no es uno tal desde la creacion, es simplemente
eso, “presentd” o “aparecid”. Por tanto, el combate solo expresa en “apariencia” lo que
sucede realmente en la naturaleza. No obstante, Heraclito es mucho mas claro cuando

habla de que los opuestos se suceden segun “cuenta” y “razén”. Hay, pues, una le
b b

implicita en todo el devenir que debera ser armonica gracias al Logos (A6yog) interno

30 Recuérdese que el concepto de pvoig (physis, Naturaleza), hace alusion a la totalidad de fenémenos naturales y
al principio generador de los mismos segun Aristoteles.

31 Heraclito de Efeso, “Fragmento 49.a”, en Garcia Bacca, Juan David (Comp.) Los presocrdticos, Fondo de Cultura
Econdémica, México, 2002, p. 243.

32 Heraclito de Efeso, “Fragmento 53, Ob. Cit. p. 243.
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a la Naturaleza. “El Pensar es uno y comun a todos”, determinado también por ese

logos universal que también rige los buenos gobiernos y las bellas almas.

La muerte (®dvatog), aparece justamente como un lado de ese movimiento arménico
para describir la degeneracion de los cuerpos en ofros cuerpos. Asi como la vida (Biog),
indica lo contrario, la recomposicion en nuevos cuerpos: “Para las almas la muerte
consiste en volverse agua, para el agua es muerte volverse tierra; mas, a la inversa
también, de tierra se hace agua, y de agua, alma.”* Llama la atencion que la fuerza
dramatica del griego, expresada en la poesia y la tragedia, se integra a un sistema de
saber que alcanzard en Platon su méximo esplendor cuando la muerte quede como

umbral en la dialéctica entre un tipo de vida y otro.

Este es el mismo sentido en el que habla Anaxdgoras de Clazomene cuando dice:
“Sobre eso de engendrarse y perecer no juzgan correctamente los griegos; que ninguna
cosa se engendra ni perece, sino que de cosas que ya son “se mezcla” y “se disgrega”.
Y, segun esto, al engendrarse llamarian correctamente “mezclarse” y al perecer
“disgregarse”.** Tanto Heraclito como los exponentes de la llamada escuela fisica
presocratica hacen uso de la misma idea, la de que la Naturaleza es un todo en
movimiento armdnico compuesto por unidades contrarias, la verdadera inteligencia

estriba en la comprension de ese movimiento.

Ahora bien, con Sdcrates, la filosofia contemplara este problema sin angustia alguna,
su ideal es solo el desarrollo 16gico de una mente acostumbrada a la muerte como

integrada en la vida, o en todo caso como posibilidad. El griego, no hay temor en

33 Heraclito de Efeso. “Fragmento 367, Ob. Cit. p. 242.
34 Anaxagoras de Clazomene, “Fragmento 177, en Garcia Bacca, Juan David (Comp.) Los presocrdticos, Fondo de
Cultura Econoémica, México, 2002, p. 316.
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decirlo, no conoce la nada o el miedo a que su vida pierda sentido por una nihilizacion
de la existencia. La nada, la angustia, la muerte como tema terrible y tenebroso serd —
parafraseando a Foucault respecto al hombre y al humanismo- un tema bastante

reciente.

Cuando Socrates llegue a su madurez, lo primero que hara serd desechar los estudios
sobre fisica, confia que es en el hombre donde se tejen los misterios insondables del
cosmos. Ahora no nos interesa caer en su método, en su ironia o en sus maximas, solo
en una especifica concepcion que comienza a desarrollar y que Platon integra a su
filosofar. Un tipo de mirar la muerte con desdén y superioridad porque es poseedor de

saber.

La supervivencia, la divinidad del alma, la presencia siempre vigilante de los dioses o
el pecado, no abandonaran su ideal, por supuesto que se mantienen bajo toda una capa
de nuevos saberes. Impulsado por la nueva democracia, y la victoria del saber a través
de la palabra, Sécrates es indiferente a la muerte. Pero lo es porque también es hijo de

un momento que le permite emplearse en el didlogo como arma poderosa.

La condena que establece esa misma democracia en su contra, lo lleva a plantear una
idea novedosa en occidente, la de la muerte como sacrificio. El filosofar no debe ser
simplemente un pensar sobre las cosas, es también un examen sobre uno mismo, y de
ahi una destruccion progresiva de todo lo que no ha sido asegurado firmemente en el
espiritu. Pero el tipo de conocerse no solo implica a las cosas, también y entremezclado

con ellas, los valores éticos. De esta forma su sacrificio significa que la filosofia mas

35 Véase también Philippe Aries. Morir en occidente, desde la Edad Media hasta nuestros dias.
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que nada puede ser un saber objetivo y subjetivo que nos permita prepararnos para la

muerte. Aprender a hacer ciencia, pero operando un cambio espiritual en nosotros.

Platén no hace mas que continuar l6gicamente esa idea. Como se sabe, en €1, el cosmos
queda divido en varios planos que representan el ascenso espiritual al que puede estar
sujeto el alma. Desde el saber de la opinion infundada hasta la filosofia, pasando por el
matematico y la fe, el hombre tiene en sus manos la posibilidad de ir mas alla. Eso es
lo que ¢l ha explicado en el mito de la caverna. Un relato que, bien leido, nos hace ver
una inversion de vida-muerte. Alli, los muertos son los vivos que hacen oidos sordos
al conocimiento filosofico, los vivos, aquel héroe que se libera, asciende y conoce la

verdad de verdades, la idea del Bien.

El prisionero liberado que ha logrado ver la luz, es el filésofo que, de la simple vision
de las cosas sensibles, sombras de las ideas, se eleva a la contemplacion de la luz. Pero
entonces comienza su mision iluminadora y liberadora hacia los otros prisioneros. Esta
es la mision que Socrates decia que le habia confiado su demonio, comparable a la del

descenso al Hades celebrada por 6rficos y pitagéricos.

La filosofia no es més que un saber que tiende un puente hacia nosotros mismos, asi
pues, fijar todo el contenido platonico a la politica o la educacion pareciera algo poco
mas que forzado. En su teoria, la educacion es educacion del alma y la politica es esa
misma instruccion, pero respecto a la comunidad de almas que le rodea. El objetivo
final es aun de fuerte influencia orfica: la salvacion después de la muerte. Ella, vuelve
a ser aqui un umbral. Revelador resulta el Fedon cuando dice: “...Los hombres ignoran

que los verdaderos filésofos no trabajan durante su vida sino para prepararse a la
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muerte; y siendo esto asi, seria ridiculo que después de haber proseguido sin tregua este

{inico fin, recelasen y temiesen cuando se les presenta la muerte.””¢

El alma es aprisionada por el cuerpo, y por ello necesita de la muerte para lograr su
liberacion. No hay mensaje mas claro que ese, la aprehension de las ideas, el amor, la
dialéctica, todo tiende en Platon a suplantar el mundo dado por la promesa ideal que se
entrevé mas alla. A la muerte como desintegracion y como sacrificio, Platon desarrolld
una muerte como preparacion de si o epimeleia heautou’”, no basta con el sacrificio, es

mas, para poder adquirir conciencia de ¢l, hay que prepararse para morir.

Lo que se ha visto es un desplazamiento de la muerte despersonalizada a una muerte
cada vez mas personal, que atafie cada vez mads al individuo que debe hacer un esfuerzo
mayor por comprenderla e integrarla a un conjunto de practicas espirituales al mismo

tiempo que a un saber objetivo.

El proximo paso lo dio el estoicismo en una época donde la desintegracion social y
cultural fue mucho maés palpable. Al esplendor de la cultura griega le siguid su
disolucion en contraste con el ascenso de Roma. Pero por la extension en el tiempo del
estoicismo estos también vivieron la crisis de valores del Imperio. Quizas sea esa una
de las razones por las cuales encontramos en estas escuelas helénicas, un refugio en el

individuo mucho mas marcado y profundo.

Hay cosas que dependen de nosotros y otras que no. Asi debemos liberarnos de todo
deseo que pueda esclavizarnos en nombre de estas ultimas. Bajo esta perspectiva,

debemos ponernos a disposicion de la muerte, prepararnos para ella. La sabiduria

36 Platon. “Fedén o del alma”, en Didlogos, Editorial Porrtia, S.A., México D.F, 1991, p. 392.

99

37Cura sui en latin, “preocupacion de si”, “cuidado de si” en espafiol.
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estoica menosprecia la muerte tratando de ensefiar la indiferencia ante los eventos del

destino.

Para ellos, la filosofia esta dividida en tres partes, la fisica, la ética y la logica. Ellas
son inseparables entre si y ninguna debe anteponerse a la otra. En lo referente a la 16gica
o teoria del conocimiento, la formacioén del conocimiento comienza con la receptividad
de la razén: “cuando el hombre es engendrado, tiene una parte dominadora del alma
que es una pagina preparada para recibir la escritura: sobre ella después se inscribe cada

una de las ideas.”®

La primera forma de escritura es la sensacion o el recibir las impresiones de las cosas,
que, al desaparecer, dan paso a la memoria, encargada de almacenar, y gracias a la cual
eventualmente decimos que tenemos experiencia de las cosas. De ello se deduce que la
experiencia no es mas que la multitud de representaciones de la misma especie. Pero lo
interesante en este aparente esquema reflejo, es el papel que juega el asentimiento

respecto a las representaciones. Este tiene un doble aspecto segiin Sexto Empirico:

“Pues, el recibir representaciones es involuntario, y no depende de quién es afectado
por ellas, sino del objeto representado que lo coloca en ese estado espiritual...Pero el
asentir a esta representacion es una posibilidad del que acoge la representacion...Si se
quita el asentimiento de la representaciéon comprehensiva, se ha quitado también la

comprension.”>’

38 Aecio. “Placita”, en Mondolfo, Rodolfo, El pensamiento antiguo, Editorial Ciencias Sociales, La Habana, 1971,
Tomo IL, p. 111.

3 Sexto Empirico. “Ad. Math”, en Mondolfo, Rodolfo, El pensamiento antiguo, Editorial Ciencias Sociales, La
Habana, 1971, Tomo II, p. 114.
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Esta voluntad es la que ellos defienden como libertad y que estd en el mismo centro de
su filosofar. El hegemonicon es la capacidad del alma de controlar y producir el saber,
pero ¢l es comun a todos los hombres, porque es alma y al mismo tiempo es logos
espermaticos o razoén seminal de todas las cosas. Se da, pues, en esta doctrina, una
contradiccion entre el papel otorgado a la libertad y el rol del hegemonicon como ley
que rige los destinos del Universo. Para Ciceron: “Es la verdad eterna fluyente desde
toda la eternidad. Porque siendo asi, nada ha acontecido que no haya sido futuro e

igualmente nada es futuro, de lo cual la naturaleza no contenga las causas eficientes.”*

A partir de aqui, se desarrolla como tnica salida posible una filosofia del vivir de
acuerdo a lo natural. La felicidad est4 en la consonancia armonica con la Naturaleza. Y
la virtud es esa capacidad cultivada que permite entrar en acuerdo con la Razon que
todo lo gobierna. Este es el secreto que gobierna la eleccion por la muerte en los
estoicos. Detrds de su opcion por el suicidio no debe verse una desatinada eleccion,
sino un plan maestro que gobierna la Razon. Si se ha de morir, es porque es tiempo
para ello. Claro estd, siempre surgira la misma duda, ;cémo saber cudl es el momento
correcto para salir de esta vida? ;Es que estamos en capacidad de gobernar nuestra vida
al punto de quitarnosla si ha sido fundamentado por una Razén universal? “De lo que
se concluye que a veces es deber del sabio salir de la vida aunque sea feliz y del estulto
permanecer en ella aunque sea desgraciado.”*!Esa diferencia, la que hay entre el sabio

y el estulto, es la que responde a las interrogantes anteriores. El “estulto” nunca se va

40 Cicer6n, “de Divin.”, en Mondolfo, Rodolfo, El pensamiento antiguo, Editorial Ciencias Sociales, La Habana,
1971, Tomo IL, p. 125.

41 Cicer6n, “De fin.”, en Mondolfo, Rodolfo, El pensamiento antiguo, Editorial Ciencias Sociales, La Habana, 1971,
Tomo II, p. 134.
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a poner en esa disyuntiva, solo el sabio —estoico- lo haria, porque ha recibido la

preparacion espiritual para ello.

Hallamos posteriormente otro paradigma del morir: el epicureismo. Movimiento que
responde a la muerte proponiendo un trabajo ético sobre el hombre. Aqui, el desafio
radica en la adopcion de un compromiso filoséfico como preparacion espiritual para la
vida. Se acenttia la muerte como un vacio (o nada) ante el cual el individuo puede ser
capaz de revalorizarse. El razonamiento es simple; si la muerte es nada, eso significaria
que el temor que sentimos puede desaparecer junto al temor a los dioses, a la brevedad
del placer y la duracion del dolor: “La muerte, pues, el més horrendo de los males, nada
nos pertenece; pues mientras nosotros vivimos, no ha venido ella; y cuando ha venido
ella, ya no vivimos nosotros. Asi, la muerte ni es contra los vivos ni contra los muertos;

pues en aquellos todavia no est4, y en estos ya no estd.”*?

Para Epicuro la filosofia tiene la mision de liberar el espiritu humano de las turbaciones
que lo agitan. “Debes servir a la filosofia solo para alcanzar la verdadera libertad.”*
Los cuatro errores mencionados anteriormente son los que impiden esta mision, contra
los cuales ofrece el cuadrifarmaco. Para ello, es necesario una ciencia adecuada de la
naturaleza que aleje el temor a lo sobrenatural, pero para poder confiarnos a ella,
debemos demostrar su validez, asi, como premisa necesaria de la ética aparece la fisica,

y de esta la teoria del conocimiento.

42 Epicuro de Samos. “Epicuro a Meneceo: Gozarse”, en Didgenes Laercio, Vida de los filésofos mds ilustres,
Editorial de Ciencias Sociales, La Habana, 1990, p. 275.

43 Epicuro de Samos, “Fragmento 109”, en Mondolfo, Rodolfo, El pensamiento antiguo, Editorial Ciencias Sociales,
La Habana, 1971, Tomo II, p. 304.
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El primer argumento es contra el temor a los dioses. Si partimos de que el ser divino,
es bienaventurado e inmortal, ello nos dirige a que “no tiene molestias ni las produce a
los otros, ni es poseido por iras o benevolencias: pues cualquier cosa de semejante
naturaleza se halla en el débil.”** Como ya se dijo, el temor a la muerte debe cesar si
pensamos en que no hay coincidencia entre la muerte y nuestro ser, por tanto no
podemos sufrirla, y cuando podemos sufrir ella aun no ha llegado. En cuanto al dolor,
este es breve, nunca es de duracidon continua. Y en cuanto al placer, mientras existe, no
hay dolor del cuerpo, del 4nimo o de ambos. Todas estas méximas deben ser

aprehendidas mediante la practica de la amistad y de la prudencia como valor supremo.

En paralelo con las escuelas helénicas y posterior a ellas, estaria la concepcion cristiana
donde la existencia se ve determinada por las practicas del pecado, la confesion, el
perdon y la salvacion. La temporalidad que se asume a partir de esta interpretacion es
lineal, el hombre transita del pasado al futuro; o lo que es lo mismo, del génesis al juicio
final. Luego, el cese de la existencia constituye un mal necesario gracias al cual

encontrariamos nuestra realizacion espiritual.

Para mostrar determinadas particularidades podemos acudir a Philippe Arics.
Observamos junto a ¢él, que existen entre el mundo medieval y nuestra
contemporaneidad, cuatro actitudes fundamentales respecto al sentido de la muerte. La
primera es la que nombra como muerte domesticada y que fue predominante hasta

aproximadamente el siglo XIII.

4 Epicuro de Samos. “Sent. Princ.”, en Mondolfo, Rodolfo. EI pensamiento antiguo, Editorial Ciencias Sociales,
La Habana, 1971, Tomo II, p. 91.
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“En un mundo sometido al cambio, la actitud tradicional ante la muerte aparece como
una masa de inercia y continuidad. La actitud antigua, donde la muerte es al mismo
tiempo familiar, cercana y atenuada, indiferente, se opone demasiado a la nuestra,
donde da miedo al punto de que ya no nos atrevemos a pronunciar su nombre. Por eso
llamaré aqui a esta muerte familiar la muerte domesticada. No quiero decir con esto
que antes la muerte era salvaje, ya que dejo de serlo. Por el contrario, quiero decir que

hoy se ha vuelto salvaje.”*®

Con esta forma, identifica también Ariés el vinculo indisoluble entre el hombre y la
naturaleza. Una relacion que ofrece pruebas de que el destino no solo es inamovible
sino también de que debe ser aceptado. Por lo cual, la muerte como parte del proceso
vital puede llegar a ser identificada con una fuerza natural o divina, como en el caso

del cristianismo.

Las restantes formas de apreciar la relacion con la muerte son la muerte propia, la
muerte del otro y la muerte prohibida. La muerte propia, estd intimamente vinculada
con la emergencia de un sentimiento de individualidad que coincide con el periodo que
corre aproximadamente de los siglos XII al XV. Las evidencias historicas apuntan a
una preocupacion por el sentido que adquiere la biografia del individuo al final de sus
dias, los actos santos y bondadosos respecto a los pecados. En otras palabras, el
momento final de la vida como representacion del juicio final es decisivo en el destino

que ha de tomar el alma. De esta manera:

45 Ariés, Philippe. Morir en occidente, desde la Edad Media hasta nuestros dias, Adriana Hidalgo Editora, Buenos
Aires, 2007, p. 28.
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“...se produjo una reconciliacion entre tres categorias de representacion mental: la de
la muerte, la del conocimiento de cada uno de su propia biografia y la del apego
apasionado a las cosas y los seres que se poseyeron en vida. La muerte se convirtié en

el sitio donde el hombre adquirié mayor conciencia de si mismo.”**

La ruptura en relacion a las actitudes frente a la muerte sobreviene con el
Romanticismo; donde comienza a ser asociada al erotismo, a la belleza o a los amantes
en pleno trance amoroso sobre la tumba. Tras todas las situaciones que se puedan
analizar, se define una actitud de preocupacion no tanto hacia la muerte propia que aun
es aceptada y esperada como respeto a la del otro. Los temas eroticos, amorosos y
pasionales —la unidn al otro-, vienen a reforzar el temor por la futura distancia que habra

con el cesar de la vida.

No obstante a estas precisiones histdricas sobre la muerte, detalladas por Ari¢s, Hegel
resume una posicion original y novedosa que reinterpretaran tanto Heidegger como
Sartre. Es valido destacar que, entre el mundo helénico y la modernidad, la posicion
mas interesante la encontramos con este pensador aleman. Aqui, la muerte es integrada
a la dialéctica de la conciencia. Siendo precisos, mas que un momento, es nada. La
unica diferencia notable es que el Pensamiento supera la muerte como desaparicion del
ser mediante la “sintesis superadora” [Aufhebung], agregando nuevas caracteristicas
hasta arribar al concepto que se auto-justifica y se auto-constituye como sentido pleno

de lo Real:

46 Ibidem. p.47.
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“La muerte no es aqui el final factico, no es s6lo una disolucion de la forma del ser,
sino inmediatamente un momento constitutivo de su transformacion. En esa medida,
Hegel puede interpelarla a ella como el momento de una ‘negatividad’ inmanente a
toda forma de vida, que no se deja controlar por ninguna determinacion formal, y no
deja que ninguna de las distinciones que le son constitutivas permanezca como
absoluta, sino que las desarticula para ‘cancelarlas’ en la remision a lo que por ellas es

excluido”.*’

Seglin lo anterior, la muerte seria un momento en el proceso historico de aprehension
de la realidad total, y esto es asi porque el mundo que intenta ensefiarnos Hegel es tan
racional como real, tiene un sentido final que disipa cualquier tipo de crisis en la que
pueda caer la conciencia, un mundo fundamentado y explicado en la nocion del Espiritu
Absoluto. Asi pues, la muerte es un limite necesario que ha de ser superado por la
conciencia y en el sufrimiento que implica esa superacidon para la conciencia esta el
verdadero proceso dialéctico que culmina en la fundamentacién de la espiritualidad.
Para acotar ain mas el sentido de la muerte como nada superada podemos encontrar

en Kojeve que:

“...la muerte humana se presenta como una “manifestacion” de la libertad, de la
individualidad y de la historicidad del Hombre, es decir, del caracter “total” o dialéctico
de su ser y de su existencia. Mas particularmente, la Muerte es una “aparicion” de la

Negatividad, que es el verdadero motor del movimiento dialéctico”.*8

47 Rithle, Volker. “La insistencia de la muerte en la vida: Hegel después de Heidegger”, en Bajo palabra: Revista
de Filosofia (trd. David Diaz Soto), N° 4, 2009, pp. 13-14.

4 Kojéve, Alexandre. La dialéctica de lo real y la muerte en Hegel, Editorial La Pléyade, Buenos Aires, 1984, p.
103.
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Esta interpretacion nos sume en un esquema universalista donde las diferencias son
dirimidas por el Espiritu, donde la muerte, como se ha dicho, termina por integrarse al
caracter cientifico, historico, y espiritual de la realidad. Por tanto, si la conciencia es un
ser para la muerte, es solo a condicion de que ese sacrificio se ve premiado con el
acceso al Espiritu Absoluto. Bajo todo esto, no solo encontramos una referencia clara
a viejos temas que vienen del cristianismo, sino que nos sumerge en una vision donde

la Totalidad se hace cargo del hombre y la Historia se impone sobre la conciencia.

Asi tenemos que, la prevalencia de la muerte como tema filosofico es llamativa y
recurrente en la antigiiedad. Las principales figuras son, la muerte como desintegracion,
la muerte como entrega, como signo de la preocupacion de si, como suicidio necesario,
como nada o como trascendencia. A pesar de ello, no podemos decir que el tratamiento
filosofico de la muerte haya sido importante hacia los inicios de la Modernidad. Solo
con Hegel, el tema vuelve a ocupar un lugar importante en la filosofia de caracter

especulativo.

Ahora bien, mas alld de la organizacion de la muerte en determinadas figuras
problematicas, su abordaje filos6fico ha tendido hacia dos formas fundamentales. Una
de esas formas es la de la filosofia como saber espiritual por el cual el individuo pudiera
operar transformaciones en su existencia cotidiana con vistas a enfrentarla o encontrarle
sentido a su vida. La otra, se ha caracterizada por la insercion de la muerte en un corpus
conceptual. No siempre podemos apreciar una separacion precisa entre una perspectiva
y otra, pero si podemos ver claramente que para este esquema, Socrates representaria
una antipoda espiritual-filosofica, el intento de conciliar Ciencia y Sabiduria, o una

filosofia para la muerte a través de un conocerse a si mismo. Y la otra seria Hegel,
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donde la muerte es nada, un momento en el desarrollo del Espiritu, un puente formal
entre un concepto y su superacion...y por ello, una parte en un sistema de saber que, al

parecer, deja intacto al sujeto de la existencia.

Dicho esto, aprovechamos para expresar que, lo extrafio, no es que cada cultura o
pensador defina una forma u otra de percibir la muerte, sino como a partir del Medioevo
y durante la Modernidad, la muerte, poco a poco ha dejado de implicar un ritual de
conversion ético. Confiada a si misma, yace en el fondo de una totalidad que la subsume

y la oculta al sujeto existente; ya sea esa totalidad Dios o la Ciencia.

Eso es lo que extrafiamos también en nuestra contemporaneidad. Se habla de la muerte
del otro, pero se esconde la propia. Se habla de la muerte en guerra, por hambre, por
violencia, pero se evita mirarla de frente y aun mas, esbozar una ética de transformacion

0 preocupacion de si ante los temas que atafien realmente al hombre.

1.3 La interrogante por la muerte en Martin Heidegger

Martin Heidegger es para muchos el filosofo mas importante del siglo XX, aun cuando
para otros fue todo lo contrario. Lo cierto es que, de una u otra manera, la filosofia
heideggeriana constituyod la influencia mas importante de la generacion de filosofos
franceses que comenzaran su carrera en la década del 30 y alcanzaron su esplendor
hacia la década del 50. Y, por si fuera poco, es su interpretacion sobre la muerte, la que

Sartre tomara como referencia.

Mostrar la relacion indisoluble del ser con la temporalidad es 1o que constituye una

ontologia fundamental para Martin Heidegger. Ahora bien, aqui no interesa cuéles son
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las implicaciones de esto, salvo, las conclusiones a las que nos lleva de cara a la muerte.
En el mismo inicio de la segunda seccion de Ser y Tiempo es que Heidegger comenzara
a pensar la muerte del Dasein. A nuestros ojos, resulta paradigmatico que esto sea asi

por lo que explicaremos a continuacion.

La primera seccion esta dedicada a la analitica fundamental y preparatoria del Dasein,
donde se ha encontrado la constitucion fundamental del ser-em-el-mundo, cuyas
estructuras fundamentales defini6 tomando como referencia el estado-de-abierto.
Defini6 también la pregunta que interroga por el ser, los existenciarios, el ser-en-el-
mundo, la existencia y la nocion de cura. En resumidas cuentas, lo anterior significa
que su propuesta es el examen de la relacion entre el ser y el tiempo, pero antes piensa
que sea mejor dirigirse al ser que tiene la capacidad de interrogarse sobre el tiempo.

Ello lo lleva, ademas, al examen analitico de las estructuras ontologicas de ese ser.

Mas alla de estos momentos, su propuesta se yergue también sobre la idea de un ser
que es como presencia y que solo puede comprenderse “totalmente” de cara a su
extincion. En otras palabras, solo el fin de la existencia supondria la situacion ideal de
saber qué he sido yo, qué me define de manera total. Mientras ese momento no llega,
soy simplemente un existente entre otros como ser-en-el-mundo. S6lo cuando asume
su “ya-no-Dasein” (sein Nicht-mehr-da-sein) puede este aprehender la totalidad de su
sentido. Y en la medida en que no llegue a su fin, sigue siendo incompleto y no logra
su totalidad (Gdnze). El ser auténtico es, por tanto, un ser relativo a la muerte (Sein-

zum-Tode). Esta imperfeccion propia del ser existente, no se debe a defecto alguno en
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la facultad de conocer; mas bien es una falta que “se alza en el ser mismo de este

ente.”*’

Ahora bien, la experiencia de la muerte, aunque no queda negada, nunca podra ser una
experiencia propia. El Dasein podréa conseguir la experiencia de la muerte “sobre todo
dado que es esencialmente “ser con” los otros.”*’La experiencia propia de la muerte y
por tanto la consecuente aprehension del ser total fracasan si se toma el Dasein a si
mismo, porque este queda excluido del mundo. Solo a través del otro que muere es que
podemos acceder a ese “vuelco en que un ente pasa de la forma del ser del “Dasein” (o
de la vida) al “ya no Dasein”. Como ya se habia sugerido mas arriba en una formula

incompleta, solo a través de la muerte del otro me hago responsable de mi ser.’!

El vuelco, segin Heidegger, no es dado por un simple cuerpo o algo material “ante los
0jos”. O sea, no se trata de un simple desaparecer del material fisico de la persona.
Incluso en lo inerte todavia se nos representa un Dasein que ha perdido la vida y todavia
es objeto de ocupacion y sentido por parte de los otros. Consideramos importante esta
lectura, en tanto Heidegger cree en el otro como una forma de continuidad de la vida
del Dasein que se ha ido: “Ser-con siempre significa, empero, “ser uno con otro” en el
mismo mundo. La persona muerta ha dejado, pero dejado detras de si, nuestro mundo.

Desde éste pueden los supervivientes ser con ella todavia.”>?

4 Heidegger, Martin. El ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econdémica, México, 2010, p. 259.

30 Ibidem, p. 260.

31 Aunque no forma parte de la presente investigacion, creemos poder comenzar a darle un giro ético a la
preocupacion por la muerte si se piensa en esta lltima idea que también —aunque con ligeros cambios- va a estar en
Sartre. Me hago responsable del otro a través de su muerte. Emmanuel Lévinas, encarna el punto de vista mas
original en cuanto a este tema en el pensamiento francés contemporaneo: “Yo soy responsable del otro en cuanto
que €l es mortal. La muerte del otro es la muerte primera.” (Lévinas, E. Dios, la muerte y el tiempo, Catedra, Madrid,
1994, p.57)

32 Heidegger, Martin. El ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econdmica, México, 2010, p. 261.
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Y a pesar de esa cierta continuidad, tampoco podemos experimentar en nosotros la
“llegada a su fin”. Es valida una representacion, el efecto psicoldgico, pero
ontologicamente hablando, no hay experiencia posible del fin del otro en mi mismo, en
otras palabras, no hay traspaso alguno de esa experiencia ajena a la mia: “no
experimentamos en su genuino sentido el morir de los otros, sino que a lo sumo nos
limitamos a “asistir” a é1.”33Por ello también queda claro que la busqueda de la totalidad
que soy es imposible desde el otro, solo desde mi propia experiencia es que entonces

mi vida adquiere cierto sentido:

“El morir es algo que cada “Dasein” tiene que tomar en su caso sobre si mismo. La
muerte es, en la medida en que “es”, esencialmente en cada caso la mia. Y ciertamente
que significa una sui generis posibilidad de ser en que va pura y simplemente el ser del
“Dasein” peculiar en cada caso. En el morir se muestra que la muerte esta constituida

ontoldgicamente por el “ser en cada caso mio” y la existencia.”>*

Lo explicado hasta aqui, Heidegger lo resume en tres puntos:

Al Dasein, mientras es, le es “inherente” una falta. Esto es, que no puede acceder a lo

que ¢l es de manera total. No hay un sentido cabal que podamos aprehender.
El llegar al fin, implica o “tiene el caracter” del “ya no Dasein”.

El “llegar al fin” no es susceptible de representacion por parte del propio Dasein que

muere.

33 Ibidem, p. 261.
34 Ibidem, p. 262.
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La falta es tan consustancial al ser de la existencia, o a la busqueda de un sentido para
nuestras vidas, que incluso, ni con la muerte se soluciona este problema. Ella, vista
desde este punto de vista, y no como el “llegar al fin” exacto, forma parte de toda la
vida del ser. “Tan pronto como un hombre entra en la vida, es ya bastante viejo para

morir.”>Dice el pensador aleman.

Defiende Heidegger la postura de que la muerte es un fenomeno de la vida, y que por
tanto su entendimiento debe asegurarse mediante la exégesis ontologica de la muerte.
En otras palabras, no interesan aqui, ni los analisis de una biologia, psicologia, teodicea
y teologia de la muerte. Aclara bajo sus presupuestos que hay que entender la muerte
como un “mads aca” y poner de manifiesto la estructura del “ser relativamente al fin”
del Dasein. “Tanto mas expresamente debe ir mano a mano con la definicion de los

conceptos existenciarios la libertad existencial...”®

Recuérdese que la entrada de Heidegger en la tematica de la muerte fue condicionada
por la pregunta sobre el sentido total del Dasein. A lo cual ya a esta altura respondera
que ello debe ser a través del ser-para-la-muerte. Pero no del morir ajeno, porque la
experiencia de esa muerte no es auténticamente mia. Parad6jicamente tampoco la mia
es auténtica en tanto yo no puedo experimentar nada de la muerte. No encontramos
respuesta en las ciencias particulares que describen el fendémeno o en las teologias,
metafisicas o teodiceas que lo imaginan. Por tanto, la inica salida que le queda es desde

las propias estructuras del Dasein que €l ha clarificado, esto es, desde la propia

35 Ibidem, p. 268.
%6 Ibidem, p. 272.
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existencia del ser que es relativo —porque tiende a eso, y depende en cierta medida- de

la muerte.

La muerte, en definitiva, es una inminencia, no algo que pueda ser “ante los ojos”. La
forma en que se expresa es siempre bajo la forma de un “aun no”, pero uno tal que es
relativo en todo momento al fin. No obstante a lo anterior, el caracter de inminencia no
distingue por si a la muerte. Inminente pueden ser muchas cosas. Con la muerte, se nos
ofrece de manera inminente el ser “mas peculiar” del Dasein, pero al mismo tiempo y
“de forma inminente” el Dasein tampoco puede rebasar —como tal- ese “ya no ser mas”,
no puede rebasar la posibilidad de su muerte. Esta contradiccion queda expresada en
que con la muerte se ofrece a la realidad humana la plenitud de sentido que, al mismo
tiempo, constituira el fin de la propia realidad humana. Ella es, pues, “la posibilidad de

la absoluta imposibilidad del “Dasein”.”’

Desde que el Dasein existe, existe arrojado en esta posibilidad, que se expresa de

manera perfecta a través de la angustia:

“Que esté entregado a su muerte y que, por consiguiente, la muerte forme parte del
estar en el mundo, es algo de lo que el Dasein no tiene inmediata y regularmente un
saber expreso, ni menos aun teorético. La condicion de arrojado en la muerte se le hace
patente en la forma mas originaria y penetrante en la disposicion afectiva de la

angustia.”®

57 Ibidem, p. 274.
58 Heidegger, Martin. E/ Ser y el tiempo (trd. Jorge Eduardo Rivera). Escuela de Filosofia Universidad ARCIS.
Edicién digital. Descargado de www.philosophia.cl en marzo del 2009. p. 251.
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Luego, ;qué es la angustia segun Heidegger? ;En qué nos puede ayudar como
complemento tedrico para deducir y acotar el problema propuesto?: “Ella no es un
estado de d4nimo cualquiera, ni una accidental flaqueza del individuo, sino, como
disposicion afectiva fundamental del Dasein, la apertura al hecho de que el Dasein
existe como un arrojado estar vuelto hacia su fin”.>’La angustia es la comprobacién de
que el hombre como ser arrojado a su existencia esta inevitablemente dirigido a su fin,
es como un signo de su finitud. Y aunque el hombre no logre comprender la paradoja
de la muerte como la “posibilidad de su imposibilidad de ser”, se ve afectado por la

angustia, la mas auténtica de todas las afecciones.

Originalmente, sabemos de la muerte desde el punto de vista de “la publicidad de lo
cotidiano”, no a través de la angustia, ya esto lo expresamos con nuestras palabras al
inicio de este capitulo. La muerte llega a través de un “este o aquel muere”. El que “uno
morird” es una forma del “ser relativo a la muerte” que se esconde en la distancia que
los separa y en que en definitiva no es algo constatable, no es amenazante. La muerte
recae, en un acto de confusion y abstraccion, sobre el “nadie” que somos todos. Alguien
debe morir, pero ese alguien, aunque sea una constatacion publica del hecho, sigue
siendo distante y lejano para mi. Esta evasion es explicada de la siguiente manera: “El

uno no deja de brotar el denuedo de la angustia ante la muerte.”®

Fijese que no solo se evade la muerte como problema fisico, ademas, la responsabilidad
de asumir la angustia ante el caracter factico de la existencia. Esta evasion del Dasein,

es descrita como impropia por Heidegger y la aceptacion de la responsabilidad, como

59 ¢
Idem.
0 Heidegger, Martin. El ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econémica, México, 2010, p. 277.
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propia: “la muerte en cuanto fin del “Dasein” es la posibilidad mas peculiar,
irreferente, cierta y en cuanto tal indeterminada, e irrebasable, del “Dasein”. La

muerte es en cuanto fin del “Dasein” en el ser de este ente relativamente a su fin.”°!

Pero en definitiva, el ser relativamente a la muerte no es mas que angustia, que vista
desde la perspectiva de la existencia propia, auténtica, pone al Dasein frente a la
disyuntiva de tener que hacerse en su facticidad libremente o no. La libertad juega un
papel imprescindible en este esquema. No porque le rescate a la realidad su capacidad
de actuar. Ya vimos que todo actuar estd condicionado por una pérdida y por la
imposibilidad de comprender totalmente el sentido de la vida. La tnica salida propia
es asumir que en la realidad dada se es angustia y relativamente a la muerte. Asumiendo
esto, el Dasein pudiera ser ¢l mismo, “pero ¢l mismo en la apasionada LIBERTAD
RELATIVAMENTE A LA MUERTE [sic], desligada de las ilusiones del uno, factica,
cierta de si misma y que se angustia.”®*De esta forma, el rescate del ser desde la
ontologia heideggeriana solo se logra en el modo de la posibilidad, una tal que debe ser
aprehendida libremente en la aceptacion de la angustia como lo propio de nuestra

realidad humana finita.

Al respecto se cree importante citar uno de los pasajes del Heidegger de George

Steiner:

“La exposicion que hace de la disponibilidad del Dasein ante la muerte y, por tanto,
ante la libertad, sefiala la cuspide de la “antropologia” ontologica de Heidegger, del

intento de fundamentar la naturaleza del ser en la naturaleza humana y en su

¢! Ibidem, p. 282.
62 Ibidem, p. 290.
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cotidianidad en este mundo. Después de esto, el gran aliento, la intensidad de su vision,

la cohesion orgénica, parecen abandonar a Sein und Zeit.”%

Para Steiner las reflexiones de Heidegger hacen de la dialéctica de Camus y Sartre
sobre la muerte-y-la-libertad” una mera “apostilla retérica”. Elemento del que nos
separamos, primero, porque la libertad sartreana no ocupa el mismo nivel de
importancia que en la obra de Heidegger. Y segundo, porque aqui la angustia es la
posibilidad de la libertad humana, y alli la libertad es la posibilidad de toda realidad

humana, incluyendo claro esta, la angustia.

Lo cierto es que, puesta la relacion en este nivel, esta libertad heideggeriana se
convierte en un producto peligroso para sacerdotes, politicos, misticos, charlatanes
racionalistas, o conductores de conciencia que intentan dirigir la aprehension de la
muerte hacia el miedo sobre el cual construir valores infinitos que regulen la actividad
humana. Miedo no es angustia, ya que la diferencia fundamental radica en la aceptacion
pasiva y anonadante del primero, frente a la aceptacion activa que estd proclamando

Heidegger para la segunda. Y en Sartre encontraremos una continuacion de esto.

Asi, y de la mano de Heidegger, se nos ofrece una posibilidad nueva. La muerte en
efecto, no es un simple hecho ocurrido a “alguien”. Es un hecho que transforma y
cambia mi ser. Es mas, eso que somos, es en cada caso un ser-para-la-muerte. En otras
palabras, el individuo es relativo a la muerte porque el proyecto que implica su vida

solo puede completarse cuando finalice.

63 Steiner, George. Heidegger. Fondo de Cultura Econémica, México, 2005, p. 162.
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Ademas, con Heidegger tenemos un esbozo de relacion entre ética y ontologia, porque
su reflexion sobre el ser y la muerte constituyen la base de la libertad auténtica. Ser
libre, no es un desenfreno irracional contra cualquier cosa. Ser libre implica también
una eleccion consciente de mi angustia y mi muerte, en contra de todo proyecto

alienante y superfluo.

Heidegger se convierte, de esta manera, en un precursor importante de ese camino que
demanddbamos para la filosofia como preocupacion del sujeto hacia si, como
espiritualidad y exigencia de conversion ética en relacion al saber objetivo. En tanto en
su filosofar, solo hay un ser que se interroga sobre su muerte, y esta, determina los
modos posibles del existir, no podemos eludir el llamado que nos hace a pensar nuestro

saber desde lo cotidiano y arrojado en la facticidad.

Finalmente, hemos logrado llegar al menos a un punto en que la muerte no es un simple
hecho fisico anonadante, sino una posibilidad nueva de reflexiéon. Lo que hemos
supuesto, y definido poco a poco, como problema de la muerte, no es mas que eso. La
diferencia fundamental estriba en que el problema de la muerte es la muerte hecha
interrogacion consciente, ya sea mediante el sentimiento de la angustia, o el intento
reflexivo de integrarla a un saber. En lo sucesivo, cuando la mencionemos se ha de
tener en cuenta que ya ha sido integrada a un saber filosofico precedente, que ya ha
sido puesta en relacion con otros problemas como el del sujeto, su experiencia, la
temporalidad o el sentido que nos ofrece. Pero, sobre todo, que ella es un problema
1

“mas acd” de todo posible “mas alla”. Si todo problema adquiere su definicion a partir

de una interrogante, esta es la nuestra: JEs la muerte condicion de posibilidad de
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nuestra existencia o no? Intentaremos ahora, buscar una respuesta tomando como

referencia a Sartre.
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CAPITULO 2

CONCEPCION TEORICA Y
FUNDAMENTOS
METODOLOGICOS DE LA
OBRA FILOSOFICA DE JEAN-

PAUL SARTRE
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Capitulo 2: Concepcion tedrica y fundamentos
metodologicos de la obra filosofica de Jean-Paul

Sartre

2.1 ;Que es la filosofia francesa contemporanea?

La obra de Jean-Paul Sartre fue una revelacion para la intelectualidad francesa
enmudecida por el especticulo terrible de la Segunda Guerra Mundial. No obstante,
para captar su significacion, hay que entender antes algunos conceptos e influencias
teoricas casi siempre inadvertidos por la critica filosofica y la opinion publica.
Cuando se piensa en el existencialismo francés, del cual Sartre es su representante mas
distinguido, usualmente se olvida el caracter historico y ldgico en el que se ubica dicha
concepcidn tedrica. Y por extension, se obvia la clara problematizacion a la que pueden
estar sujetas sus categorias fundamentales. La ignorancia respecto a su obra estd dada
fundamentalmente por ello.

El primer paso de la interpretacion sesgada de Sartre es establecer una ruptura con la
filosofia moderna para identificarlo Unicamente con la linea de pensamiento

164

continental®® que tiene como presupuestos tedricos a F. Nietzsche, S. Kierkegaard, A.

%4 Se usa pensamiento continental en primera instancia como sindnimo de “europeo”. Ademas, el calificativo de
continental va mas allad de lo geografico y apela a una distincion conceptual y metodoldgica que lo separa del
pensamiento anglosajon. El continental tomando como base una mayor preocupacion por las ciencias de la vida y
los procesos de significacion, en oposicion al anglosajon centrado mas en el problema del significado en relacion al
hecho positivo. En términos de tradicion, la escuela continental estaria mas cercana a la fenomenologia de Edmund
Husserl, en lo que la anglosajona tomaria como referente tanto el positivismo como la propuesta de G. Frege. Para
una mejor definiciéon de esta polémica relacion consultar: Saez Rueda, Luis, Movimientos filosoficos actuales,
Editorial Trotta Madrid, 2012. En dicho texto el autor parte de una division entre ambas tradiciones para entender
la dindmica propia de la filosofia contemporanea.
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Schopenhauer y como claro renovador a M. Heidegger. Y, en segundo lugar, ello se
resume a una critica, quizas la mas comun entre los anti-sartreanos (si cosa tal existe)
en relacion con sus rupturas, cambios, transitos y mutaciones tedrico-practicas. Sartre,
luego, no es mas que un pensador que anda de un lado para otro sin una aparente vision
de conjunto o un centro estable desde el cual se pueda entender su concepcion
filosofica.

En el presente capitulo se intentard dar solucion a ambos prejuicios. Primero,
exponiendo la relacion de ruptura y continuidad que existié entre el contexto francés
contemporaneo y la filosofia moderna. Y segundo, exponiendo la logica interna de su
devenir intelectual para finalmente concluir con una definicion general y abstracta del
problema central de su obra, la libertad, en relacion con la muerte.

Dicho lo anterior, se debe definir el contexto especifico donde se desarrollan sus

concepciones tedricas y donde se fermentan sus presupuestos metodoldgicos.

El ambito mas general sobre el que se debe comenzar a discurrir es el de la filosofia
contemporanea. Definida esta como el grupo de reflexiones, pensadores y
problematicas enmarcadas temporalmente entre la critica nietzscheana al proyecto
especulativo moderno y un ambiguo presente filoséfico que aun se debate entre la
relacion modernidad-posmodernidad, el estatuto del Sujeto ® y la validez del

conocimiento cientifico en el contexto filoséfico.

5 El movimiento de la presente investigacion se da en los marcos de la filosofia francesa contemporanea y el
existencialismo sartreano, de ahi que se haga escaza referencia a la categoria de Sujeto. En lo adelante solo se usara
cuando se le vaya a criticar en acuerdo con la argumentacion sartreana o en su acepcion mas general como hombre
o condicién humana. Sobre esto, consultese 1a nota 28 en la pagina 30.
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Sobre este especifico el profesor Dr. C. Juan Francisco Fuentes ha definido el inicio de
la filosofia contempordnea y sus principales retos a partir de la figura conceptual de la
crisis, la cual “comienza en el siglo XIX con cuatro figuras cimeras: Schopenhauer,
Kierkegaard, Nietzsche y Marx...”*® Y a partir de los cuales se pone en tela de juicio
toda la produccion social, filoséfica y cultural de los siglos anteriores. Para el mismo
autor, habria una interrogante que identifica esta reflexion: “El siglo XIX marca una
nueva ruptura de rebeldia que nos estd diciendo que el mundo no es tal como nos lo
habian representado. La interrogante se mantiene: ;Una crisis de la filosofia o una

filosofia de la crisis? "%

Tomando lo anterior como referencia, se puede establecer que la filosofia
contemporanea tampoco ha emergido de espaldas a la modernidad. Incluso desde la
critica o la negacion de varios de sus postulados, la relacion entre una y otra demanda
una comprension mdas acuciosa en aras de una definicion completa de las
preocupaciones a las que va a responder, en primer lugar, el pensamiento francés

contemporaneo y, en segundo lugar, Jean-Paul Sartre.

La primera figura de relevancia en la trayectoria que une la modernidad con la
contemporaneidad que aqui se investiga es René Descartes. Quien, ademas de constituir
una influencia significativa en la fenomenologia de Edmund Husserl, se erige en punto
de apoyo de pensadores tan diversos como Merleau-Ponty, Jean-Paul Sartre o incluso

Michel Foucault. Pero como se sabe, su mayor trascendencia es alcanzada gracias a la

% Fuentes Pedroso, Juan Francisco, “Aproximacion al pensamiento contemporéneo”, en Historia de la Filosofia,
Tomo VI, Editorial Félix Varela, 2012, p. 6.
7 Ibidem. p. 9.
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nocion de Sujeto que comienza a ser importante en el siglo XVII. En relacion a su

método y a lo que ofrecia de nuevo para los saberes de la época escribi6:

“Lo mas ventajoso de este método era, a mi juicio, la seguridad de que mi razon
intervenia como principalisimo elemento en la labor cientifica, desechando prejuicios
y rutinas, preocupaciones tradicionales y errores arraigadisimos, que obscurecen la

inteligencia, interponiendo un velo entre ella y la verdad.”®®

A pesar de su detallada explicacion y fundamentacion del Sujeto en diversas obras y
momentos, la legitimidad de su método sera atacada, reformulada o completada desde
diversos angulos unos siglos mas adelante cuando el entendimiento humano no sea
visto ni tan libre de crear su propio mundo, ni tan absoluto como para escapar a la nada
y a la muerte. Alain Badiou, en su definicion del momento filos6fico francés expresa

lo siguiente:

“En cierto sentido, el momento filos6fico de la posguerra puede ser leido como una
discusion épica acerca de las ideas y el significado de Descartes, el creador de la
categoria de sujeto... Todos los grandes filosofos contemporaneos han escrito sobre él:
Lacan, de hecho, promueve un retorno a Descartes, Sartre produce un texto notable en
relacion al tratamiento cartesiano de la libertad, Deleuze se mantiene invariablemente
hostil. Resumiendo, hay tantos Descartes como filosofos franceses del periodo de
posguerra. De nuevo, este origen brinda una primera definicion del momento filosofico

francés como una batalla conceptual acerca de la cuestion del sujeto.”®

%8 Descartes, R. “Discurso sobre el método que ha de seguir la razon para buscar la verdad en las ciencias”, en Obras,
Editorial de Ciencias Sociales, La Habana, 2001, p. 13. Subrayado mio.

% Badiou, Alain, “The adventure of French Philosophy”, en New Left Review, N. 35, Septiembre-Octubre, 2005, p.
70. Subrayado mio.
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Otra influencia en las investigaciones contemporaneas francesas fue el Idealismo
Clésico Aleman, lo mismo desde la investigacion critica kantiana que ofrecié un
modelo divergente al cartesianismo, como desde el modelo dialéctico-hegeliano. Sobre
Kant, se puede mencionar el tratamiento que le da Michel Foucault a los conceptos de
critica e ilustracion, a Jean-Paul Sartre en su ensayo La trascendencia del Ego o en El
sery la nada, y en disimiles pensadores como J. Derrida, G. Deleuze y J. Lacan desde

el psicoanalisis.”®

Ademas de Descartes y Kant, otra figura importante de la modernidad que entablard un
didlogo fructifero con esta contemporaneidad serd en mayor medida el Hegel de la
Fenomenologia del Espiritu. De hecho y para aclarar mejor las cosas, se deberia decir
que Hegel es justamente otro de los fundamentos tedricos sobre los que se erige la
critica al Sujeto. En este sentido, hay una primera mediacion en la interpretacion que
hace Alexandre Kojéve justo antes del esplendor de la filosofia francesa
contemporanea. Todo comenz6 en 1927 cuando dicho filésofo se instaldo en Paris y

dicté su famoso seminario sobre la Fenomenologia del espiritu.”!

De 1933 a 1939 generalmente los lunes a las 5:30 de la tarde se reunian para seguir el
comentario parrafo a parrafo del texto de Hegel casi todos aquellos que luego serian

los intelectuales de la posguerra: Raymond Queneau, Gaston Fessard, Jacques Lacan,

70 Sobre esta influencia especifica que ha ejercido el idealismo clasico aleman, especificamente Kant, sobre la
filosofia de Sartre y la actualidad de dicha comparacion véase Sorin Baiasu (ed.), Comparing Kant and Sartre,
Palgrave Macmillan, 2016.

"I'En 1947, Gallimard publico el contenido del seminario bajo el titulo de Introduccion a la lectura de Hegel. El
capitulo de la dialéctica del siervo y el sefior es la clave fundamental para la interpretacion de Kojéve: el hombre es
fundamentalmente deseo de reconocimiento, lucha por el reconocimiento y la historia es historia de los deseos
deseados. A partir de aqui, la fenomenologia aparece como una obra de antropologia filosofica.
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Raymond Aron, Georges Bataille, Maurice Merleau-Ponty, Jean Hyppolite, André

Breton...

En la lista de los asistentes formales o informales, sin embargo, no figura Sartre. Y
aunque no haya estado, la influencia de Kojéve se hace sentir sobre la recepcion de
Hegel en Francia, la cual estd basada principalmente en su interpretacion de la

dialéctica del siervo y el sefior y la conciencia desdichada.

La influencia del sistema hegeliano no solo se restringe a Alexander Kojéve, también
hay que mencionar a Jean Hyppolite. Este ultimo impartié sus clases en la Ecole
Normale Superieur a las cuales acudieron Louis Althusser, Jacques Derrida, Michel
Foucault y Gilles Deleuze, quienes encabezarian la filosofia francesa en décadas
posteriores. Los estudios de Kojéve y de Hyppolite sobre Hegel, desvirtuaron la tipica
asimilacion del pensamiento hegeliano desplegado por el marxismo ortodoxo y la

academia francesa del momento.

Los estudios mas influyentes de Alexander Kojéve fueron editados por Raymond
Queneau en 1947 y comprendian una recopilacion de las lecciones impartidas por el
autor que se publicaron bajo el titulo de Introduction a la lecture de Hegel: lecons sur
la Phénoménologie de I 'Esprit professées de 1933 ¢ 1939 a 1" Ecole des Hautes Etudes
(1947).7? Analogamente, fue publicada una traduccion de la obra de Jean Hyppolite

Phiinomenologie des Geites’? realizada también por Raymond Queneau, asi como

2 Introduccion a la lectura de Hegel: Lecciones sobre la “Fenomenologia del Espiritu” impartidas de 1933 a 1939
en la Escuela de Altos Estudios (1947).
3 Fenomenologia del Espiritu.
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Geneése et structure de la phénoménologie de 1'Esprit de Hegel (1946) 7%y Etudes sur

Marx y Hegel (1965)7, dos de sus obras fundamentales.

Otro punto ineludible en el paso de la modernidad a la filosofia francesa contemporanea
es el eslabon del marxismo. En no pocos de estos pensadores se evidencia una intencion
de pasar a la accion politica como extension natural de lo tedrico. No hay aqui un
abismo entre Razon tedrica y Razon practica. Lo cual viene a determinar una especifica

busqueda que culminaré con la relectura en algunos casos de K. Marx.

Se debe ir a Critica de la razon dialéctica del propio Sartre para encontrar esta
influencia y una breve descripcion de como Marx y el marxismo significaron una

especie de conversion en medio del ambiente académico de esa época:

“Nos habiamos educado en un humanismo burgués, y este humanismo optimista
estallaba, porque adivindbamos, alrededor de nuestra ciudad, a la inmensa multitud de
los sub-hombres conscientes de su sub-humanidad; pero nuestra forma de sentir este

estallido era todavia idealista e individualista.””®

Entre los tantos conceptos que forman parte del cuerpo tedrico marxista, han sido los
conceptos de alienacion, historia, clase obrera, asi como su lectura social de Hegel
algunos de los topicos abordados por estos pensadores, eso sin ahondar mucho mas en
la gran importancia cedida por Sartre en Critica de la razon dialéctica sobre la cual se
hablard mas adelante, o por Derrida en Espectros de Marx. El segundo de estos

pensadores dice sobre la herencia marxista lo siguiente:

74 Génesis y estructura de la “Fenomenologia del Espiritu” de Hegel (1946).
S Estudios sobre Marx y Hegel (1965).
76 Sartre, J. P., Critica de la Razén Dialéctica, Editorial Losada, S.A., Buenos Aires, 1963, Tomo 1, p. 27.
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“Sin embargo, entre todas las tentaciones a las que debo hoy resistirme, estd la de la
memoria: contar lo que ha sido para mi, y para los de mi generacion, que la han
compartido durante toda una vida, la experiencia del marxismo, la figura casi paterna
de Marx, su disputa en nosotros con otras filiaciones, la lectura de los textos y la
interpretacion de un mundo en el cual la herencia marxista era (atin sigue y seguird
siéndolo) absolutamente y de parte a parte determinante. No es necesario ser marxista
0 comunista para rendirse a esta evidencia. Habitamos todos un mundo, algunos dirian
una cultura, que conserva, de forma directamente visible o no, a una profundidad

incalculable, la marca de esta herencia.””’

No menos importante que todos los pensadores mencionados resultan Edmund Husserl
y Martin Heidegger. A ninguno de estos dos fildsofos les interesa en lo absoluto pensar
el conocimiento desde el Sujeto moderno, salvo si ello implica una critica a los saberes
positivos y las ciencias particulares que determinaron el saber filoséfico de la
modernidad. Para uno, Husserl, no hay Sujeto al modo clésico, lo que hay es conciencia
intencional. Opcién que lo lleva a asumir de antemano el a priori de correlacién’®. El
segundo, Heidegger, ni siquiera menciona a la conciencia en su obra fundamental Ser
y tiempo, algo que criticara Sartre en las lineas de su obra ontoloégica El ser y la nada,
pero que no obstaculizard que sea una fuerte influencia ontoldgica y fenomenologica
para muchos de ellos. Desde el punto de vista metodoldgico hay toda una pléyade de

pensadores que discutiran tanto el método fenomenoldgico de Husserl (Sartre,

77 Derrida, J. Spectres de Marx, Editions Galilée, Paris, 1993, p. 36. Traduccion mia.

8 El a priori de correlacion es otra forma de nombrar la relacion que supone la intencionalidad. Si toda conciencia
es conciencia de algo, como establece el principio de intencionalidad, entonces ha desaparecido toda lejania entre
Sujeto y Objeto. Es mas, no hay Sujeto u Objeto, sino conciencia intencional de fendmenos, donde ambos estan en
correlacion a priori. La tarea de la fenomenologia serd, pues, describir esta relacion ideal para regiones distintas de
fendmenos.
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Merleau-Ponty, Derrida son algunos), como la version ontoldgico-heideggeriana del
mismo (Sartre, Merleau-Ponty, Foucault, Derrida, Lacan, etc...).

Ahora bien, para Alain Badiou, importante pensador que define qué es la filosofia
francesa contemporanea, este periodo se inicia con la obra de Jean-Paul Sartre E/ ser y
la nada (1943) y concluye con el texto de Gilles Deleuze ;Qué es la filosofia? (1991).
Seglin el mismo autor esta corriente se inicia con una escision metodoldgico-conceptual
determinante. La que se da entre la metafisica de Henri L. Bergson y la epistemologia

de L. Brunschvicg.

In 1911, Bergson ofreci6 dos conferencias en Oxford, las cuales aparecieron en su
coleccion La pensée et le mouvement”’. En 1912, por otra parte, L. Brunschvicg publica
Les étapes de la philosophie mathématique®. Justo al comienzo de la Gran Guerra,
estas intervenciones confirmaban la existencia de dos orientaciones completamente
distintas dentro del contexto francés, definidas por Badiou como una filosofia de la
vida, para el caso de la linea que comienza con Bergson, y una filosofia del concepto
de orientacion neokantiana, para aquellos que asumieron a Brunschvicg. Este didlogo
entre filosofia de la vida y filosofia del concepto es un sello distintivo que nunca

abandonaré el quehacer intelectual de pensadores posteriores.

En resumidas cuentas, se puede argumentar facilmente que la generacion filosofica
francesa se replantea la preocupacion por el Sujeto bajo la doble acepcion problematica

que comporta. Esto es, el sujeto como concepto y como vida, como libertad y

7 Aparece en la traduccion al espafiol como El pensamiento y lo moviente.
80 Etapas de la filosofia matemdtica.
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necesidad, como sujeto sujetado®' y como sujeto auténomo. Sobre este aspecto recalca

Alain Badiou:

“Althusser define la historia como un proceso sin sujeto y el sujeto como una categoria
ideologica. Derrida en la interpretacion de Heidegger, considero el sujeto como una
categoria de la metafisica, y Lacan cred un concepto del sujeto —por no decir nada del
lugar central del sujeto en Sartre o Merleau Ponty.”%?

El momento filoséfico francés también se caracteriza por un nuevo medio de expresion
que la mayoria de las veces vincula filosofia y literatura. Como en el caso de Sartre,
Camus, Foucault, o Deleuze. En cada uno de ellos, la literatura o bien se expresa como
una intencion puramente estética o simplemente se expresa a través del uso de recursos
literarios. En este caso es importante el rescate y consolidacion del ensayo filosofico
como medio de expresion, hecho que tiene en Nietzsche un precedente importante pero
que luego se volvera recurrente.

Y por ultimo, al interés general por tematicas de orden clasico, se suman perspectivas
novedosas que no necesariamente han de ser filosoficas pero que, sin lugar a dudas
amplian su repercusion hacia otras zonas de la cultura y la sociedad, entre los cuales se
puede mencionar el psicoandlisis de Jacques Lacan, el estructuralismo y

posestructuralismo de Claude Lévi-Strauss, el feminismo de Simone de Beauvoir, la

lingtiistica de Ferdinand de Saussure o la semiologia de Roland Barthes.

81 Sujeto sujetado. Concepto este que hace alusion directa al Louis Althusser de Ideologia y Aparatos Ideolégicos
de Estado, cuando al final define su concepcion del sujeto como determinado por la Ideologia.

82 Badiou, Alain. “Panorama de la filosofia francesa contemporanea”, en Eikasia, Revista de Filosofia, Numero 3,
Marzo, 2006, p. 2. Ante lo cual se puede decir que se asume el tema del Sujeto a condicion de que sea puesto en tela
de juicio.
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Un poco mas reciente los investigadores barceloneses Laura Llevadot y Jordi Riba,
captan la légica interna del movimiento francés de la siguiente manera:

“Para quien no se sienta tentado por el imperio actual de la filosofia anglosajona, para
todos aquellos que sospechen de la sumision de la filosofia al modelo y a los métodos
cientificos, para todo aquel que se resista a la pretension realista y objetivista de ciertas
corrientes actuales de la filosofia, la declaracion de Badiou es sin duda una invitacion
todavia abierta a pensar mas all4 del saber, la ciencia y la academia.”®?

No obstante, para dichos autores, es discutible que este momento culmine con la
publicacion de ;Qué es la filosofia? de Gilles Deleuze, ya que en afios posteriores
vieron la luz nuevos textos como Espectros de Marx de Jacques Derrida, El desacuerdo
de Ranciere, La communauté desouvré de Nancy, La democracia contra el Estado de
Abensour, o Dieu sans [’étre de J.L. Marion. Lo cual manifiesta la vitalidad y la salud
de esa corriente hasta nuestros dias, dejando sobre la mesa una interrogante por
resolver: ;Ha muerto la filosofia francesa contemporanea?®*

En la definicién misma de filosofia francesa contempordnea habria algo mas que
sefialar. Primero, que una de sus condiciones aparentes es la produccion filoséfica en
idioma francés; y segundo, el contexto geografico que dicta ciertos temas por

obligacion cultural e ideologica. Esto es bastante discutible si se tiene en cuenta que

solo son caracteristicas circunstanciales (espacio y tiempo) en un mundo globalizado

8 Llevadot y Riba. Filosofias postmetafisicas: 20 aiios de filosofia francesa contempordnea, Editorial UOC,
Barcelona, 2013, p. 13.

8 Interrogante que comporta una relevancia mayor si se piensa que lo importante no es tanto lo francés como el
carcter y el cuestionamiento en si de estos pensadores. Se podria traducir dicha interrogante como sigue: ;Ha
culminado el momento filoséfico de cuestionamiento al Sujeto moderno? Si ha de tener alguna importancia solo se
podra decidir en los afios por venir.
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donde un estudiante parisino tiene mas semejanzas con su par coreano que no con un
campesino de su misma nacion.

Podemos aceptar que en cierta medida la lengua sea algo que los unifica, pero no es
una condicion necesaria cuando la repercusion que ha tenido se ha extendido més alla
de las fronteras galas hacia Latinoamérica, Estados Unidos y Asia. Solo como ejemplo
de lo anterior se puede mencionar la importancia que en los Ultimos afos han cobrado
los estudios culturales, el psicoandlisis, la antropologia, y novedosos enfoques
biopoliticos en Latinoamérica que se sirven de marcos tedricos extraidos del contexto
filosofico francés contemporaneo. ®°

Las definiciones nunca atrapan en su totalidad el conjunto a definir, no obstante, para
el caso de las presentes lineas y como conclusion de este primer acépite, se debe dar
una definicion problematica de la filosofia francesa contemporanea en franca relacion
de ruptura y continuidad con la filosofia moderna.

Cuando se dice filosofia francesa contemporanea se entiende como una generacion de
pensadores que se dan a conocer fundamentalmente después de la Segunda Guerra
Mundial en Francia, o de pensadores que toman a estos tltimos como referencia, y que,

recibiendo una influencia directa —ya sea por negacion o asuncion- de la filosofia

moderna, (de Descartes, Spinoza, Kant, Hegel, Marx, entre otros) abordan con mayor

8 Lo cierto es que, a pesar de todo lo que se diga, en el caso de Latinoamérica la reapropiacion de muchos de estos
pensadores “occidentales” ha provocado el origen de nuevas corrientes y problematicas de gran envergadura practica
y teorica.

En épocas recientes la figura de Foucault ha sido objeto cada vez mas de estudio en las principales universidades
del area; Derrida sigue ocupando espacio en Argentina, México, Chile y Estados Unidos. Y Lévinas fue recordado
en “Cuadernos de Filosofia Latinoamericana” con un numero entero dedicado a su ética; donde se puede apreciar el
inmenso caudal de colaboraciones de distintas areas del continente. (Véase Cuadernos de Filosofia
Latinoamericana, Vol. 31, nimero 103, Julio-diciembre del 2010, Universidad Santo Tomas, Bogota, consultado
en: http://revistas.usta.edu.co/index.php/cfla/issue/view/77 el 30 de Abril del 2015)

Otro ejemplo paradigmatico es el analisis y la relectura de Lévinas que hizo E. Dussel. El contexto en que se sitiia
este pensamiento se caracteriza por una critica a los fundamentos de la modernidad europea; abriéndose la
posibilidad de crear un discurso anticolonial desde la relectura de la filosofia francesa contemporanea. (Véase E.
Dussel. Método para una filosofia de la liberacion, Edicion digital, Salamanca, 1974)
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recurrencia el problema de la legitimidad y el estatuto del Sujeto con el deseo de liberar
a la filosofia del modelo del saber objetivo.

Y claro esta, lejos de toda simplificacion absurda, una lectura detenida de libros, textos
y autores muestra un pensamiento de alta calidad literaria, preocupacion politica y
estética; junto a una verdadera intencion de refundar ese Sujeto en crisis del que tanto
se habla en la actualidad. Esto, muy a pesar de ciertas opiniones que intentan acercarlo
a la moda o a un pensamiento ligero que se asienta sobre el relativismo moral y
filosofico.

Un ultimo prejuicio, quizés el mas extendido en nuestro contexto, identifica filosofia
francesa contemporanea con el posmodernismo. Obviamente no hay una identidad
absoluta entre esos términos, valga solo la aclaracién de que, en términos filoséficos,
el posmodernismo si bien hace referencia a cierto espiritu anti moderno e irreverente
respecto a los criterios de autoridad del pasado, hace alusion directa a la teoria
especificamente desarrollada por Jean-Francois Lyotard.®® Aqui se intenta definir otra
cosa. Si bien la generalidad de estos pensadores ha cuestionado el caracter objetivo,
necesario y universal del Sujeto moderno, no se hace solo con d&nimo destructivo o “a
la ligera”. En ese sentido, el caso Sartre es muy ilustrativo ya que ha elaborado una

filosofia que, al mismo tiempo en que destruye las bases del cartesianismo, se preocupa

86 Véase Lyotard, J. F. La condicién posmoderna. Una réapida lectura del comienzo de la obra convencera al
especialista 0 no especialista en que las razones que se han dado para identificar todo lo que en materia filosofica se
ha producido desde Sartre hasta la fecha con lo posmoderno es una accion reduccionista y superficial. Al inicio de
su libro Lyotard aclara que:

“Este estudio tiene por objeto la condicion del saber en las sociedades mas desarrolladas. Se ha decidido llamar a
esta condicion «postmodernay. El término esta en uso en el continente americano, en pluma de socidlogos y criticos.
Designa el estado de la cultura después de las transformaciones que han afectado a las reglas de juego de la ciencia,
de la literatura y de las artes a partir del siglo XIX.” (Lyotard, J. F. La condicion posmoderna, Red Editorial
Iberoamericana, S. A., Argentina, 1991, p. 5.) Més especificamente, la critica posmoderna se asienta sobre la critica
a los discursos especulativos y emancipatorios de la modernidad.
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por entender la libertad de un hombre en situacion que debe responder a una de las

etapas mas complejas de la historia humana.

2.2 Periodizacion de la obra filosofica de Jean-Paul Sartre

Una vez definido el contexto especifico en el que se ubica la filosofia de Sartre, se debe
pasar a la exposicion de aquello que constituye el contenido de su obra. ;Quién fue?
(Qué produjo? ;Coémo organizar su vida y su obra en un solo devenir historico? En
definitiva, ;como periodizar la vida y la obra filos6fica de uno de los pensadores mas
importantes y al mismo tiempo mas complejos del siglo pasado?

La palabra de Jean-Paul Sartre era escandalo; su instinto, biisqueda incesante de “la
trascendencia en mil Sécrates™’; sus teorias, un acto de plena libertad; y su vida, si se
puede resumir en pocas lineas, una propension avasalladora y contradictoria; justo
como su relacién con Simone De Beauvoir, el testimonio de una personalidad que
intentaba registrar al mismo tiempo lo necesario y lo contingente de toda la vida.®
Desde nifo sintié que su talento debia convertirse en practica cotidiana y totalizadora,
como explica en Las Palabras. Y una buena muestra de ello son sus contradicciones,
imposturas y la lista de apelativos, incluso ofensivos, que se gano6. Quizéas el mas

original de todos fue el de hiena dactilografica. Se decia también que no mantenia una

87 Cohen-Solal, A. Sartre 1905-1980, Gallimard, Paris, 1999, p- 110.

8 Su relacion con Simone de Beauvoir fue definida como una relacién necesario-contingente, con Beauvoir era el
amor necesario, con el resto de sus parejas, lo contingente. Sobre esta base, ambos convinieron en no ocultarse nada,
incluso ni los méas minimos detalles, estableciéndose una relacion no-monoégama que no se someteria ni a la formula
del matrimonio ni a la convivencia.

Hasta donde se sabe, Sartre mantuvo relaciones con Bianca Bienenfeld, Olga y Wanda Kozakiewicz, quien tuvo un
romance con Camus, también con Dolores Vanetti, norteamericana, luego vino Michelle Vian, y Evelyn Rey,
ademas de alumnas como Arlette Elkaim, a la cual nombro, finalmente, como hija adoptiva y heredera de su obra.
Por su parte, Simone estuvo también con alumnas, como Bianca Bienenfeld, Nathalie Sorokin y Silvie Le Bon a la
que declar6 su heredera. También con Olga Kozakiewicz, y con Henri Bost, antes de que se casaran. Ademas con
Nelson Algren, un escritor norteamericano y con Claude Lanzmann hermano de Evelyn Rey.
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postura politica estable, que su filosofia era ilegible y que el movimiento que ¢l habia
iniciado era el caca (en referencia despectiva al dadd). A lo que se agregaba que
copiaba a la teoria alemana y que no era nada original.

Reunid asi de un lado razones para su grandeza y trascendencia intelectual; y del otro,
todo cuanto se le podia reprochar al representante filosofico por excelencia del periodo
de posguerra en Francia. Para entender esta contradiccion hay que complementar los
dos lados de su personalidad. Y si de esto se trata, pocas veces se ha dado en la historia
del pensamiento occidental una correspondencia tan perfecta entre lo que se es y lo que
se pretende ser. Entre la vida y el pensador. Sartre fue, en otras palabras, un pensador
consecuente. De ahi que su teoria sea justamente un doble intento, el de constituir una
filosofia de la libertad, pero también de la nada y de la angustia.

Dicho lo anterior e identificada la dificultad implicita a la periodizacion de su devenir
intelectual, se deben pasar a explicar las principales influencias epistemoldgicas y giros
metodologicos que lo haran ser uno de los representantes mas polémicos de la filosofia
contemporanea y el pensamiento francés contemporaneo.

La primera influencia considerable serd hacia sus veinte afios cuando se enfrenta a la
obra de Henri Bergson, el filosofo de moda por entonces. Hacer de su vida una creacion
estética, tal fue su plan en ese momento y fue Bergson el primero en otorgar el material
de apoyo para comenzar a dominar el plano psicoldgico de la existencia. En el texto
citado anteriormente (Las Palabras) evoca cuando escuché por primera vez algo sobre
ese filosofo:

“Mi abuelo habia cruzado el lago de Ginebra con Henri Bergson. Estaba loco de alegria

—decia-; yo no tenia ojos suficientes para contemplar las crestas resplandecientes, para
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seguir los espejos del agua. Pero Bergson, sentado en una maleta, no dejo de mirar
entre sus pies. Concluia de este incidente de viaje que la meditacion poética es
preferible a la filosofia.”®’

La metafisica bergsoniana estaba basada fundamentalmente en la nocidn de intuicion.
No asi como lo habia estado la metafisica cartesiana y casi todo el racionalismo
moderno que habia tomado el analisis como herramienta fundamental en la reflexion
sobre el ser y como operacion bésica de pensamiento.

Segtin dicho filosofo, lo habitual es que el hombre™ se lance a analizar y descomponer
la totalidad del mundo en fragmentos e instantes aparentemente conmensurables,
impulsado por el conocimiento cientifico y las certezas necesarias que ofrece. Sin
embargo, piensa Bergson, el analisis no representa lo que es realmente el mundo. Este
ultimo es mas complejo y profundo. Ya los conceptos infinito e ilimitado dan cuenta
de la incapacidad humana para definir la totalidad del ser. Asi pues, frente a esa
operacion coloca la intuicion, que es “...la simpatia por la cual uno se transporta al
interior de un objeto, para coincidir con aquello que tiene de unico y en consecuencia
de inexpresable.”!

Ante la incapacidad del analisis, la intuicion se vuelve un camino mas simple, directo

y que compete a la esencia misma del ser. De ahi que la metafisica bergsoniana se

8 Sartre, J. P. Las Palabras, Instituto del Libro, La Habana, 1970, p- 22.

% En lo sucesivo se hara uso del concepto de hombre desde los presupuestos de la obra de Sartre; esto es, como
realidad humana. Dicho concepto no estd dotado de nota biolégica alguna, como tampoco hace referencia al
concepto de Sujeto epistemoldgico, sea cual sea la tradicion que se tome como referencia. Analizar la obra de Sartre
desde la categoria de Sujeto no es tarea absurda, aunque si un tanto superflua.

En el caso del filosofo francés, solo hay que entender que se le dara primacia a la realidad humana, al ser humano,
a la conciencia inmediata, la libertad o el cogito pre reflexivo. El Sujeto, entendido al modo moderno presupone una
actividad subyacente y a priori que se lanza a entender o transformar el mundo como su objeto de conocimiento
privilegiado y distante. Sin embargo, la apuesta sartreana prefiere discurrir en términos existenciales, es decir, no
asumir estructura, actividad o principio subyacente alguno al ser del hombre en su realidad. Cuando se habla de
realidad humana en Sartre hay que tener en cuenta esa unidad organica entre el hombre y su situacion.

ol Bergson. H.L. Introduccion a la metafisica, UNAM, México, 1960, p. 11.
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convierta inicialmente en una critica a la moderna de fuerte influencia geométrica. En
otro momento dird: “La metafisica es, pues, la ciencia que pretende abstenerse de
simbolos.”??

Hay otro elemento vinculado a la intuicién y es el concepto de duracion. Inseparable a
la conciencia estdn los datos inmediatos que se le presentan, una infinidad de
fenomenos que tienen mas o menos una continuidad. Sentimientos, odios, rencores,
representaciones ideales u objetivas de las cosas, colores, tamafios, formas y texturas.
Todo es y de momento deja de ser. Y solo queda en la memoria una huella pasajera de
lo que ha sido. De lo cual se extrae la conclusion de que, si el yo es algo, es solo posible
gracias a que la memoria realiza un registro de lo que /4a sido.

El problema para Bergson también radica en que la memoria tiende a analizar los
momentos, a fragmentarlos analiticamente en instantes aparentemente cuantificables y
si no es asi, de hecho, no es cientifico, perdiendo la existencia toda legitimidad. Su
propuesta, en sentido contrario, se centra en la comprension de lo que es el hombre
desde los hechos dados a la conciencia en su inmediatez. ;Qué demuestran la serie de
fendmenos que se pasean frente a la conciencia diariamente? Que antes de todo analisis,
lo que se da, es la duracién y no una serie definida de recuerdos, ideas o conceptos.”?

La interrogante filos6fica de Bergson tiene que ver mas con el sentido que emana de

las cosas mismas que no con su validez en el conocimiento; en otros términos, esta en

92 Tbidem, p.12.

93 “Equivale decir que el anélisis opera sobre lo inmévil, mientras que la intuicién se coloca en la movilidad, o —lo
que viene a ser lo mismo- en la duracion. Aqui esta la linea de separacion bien clara entre la intuicion y el analisis.
Lo real, lo vivido, lo concreto, se reconoce porque es la variabilidad misma. El elemento se reconoce porque es
invariable. Y es invariable por definicion, por ser un esquema, una reconstruccion simplificada, con frecuencia un
mero simbolo, en todo caso, una vista tomada sobre la realidad que fluye.” (Ibidem, p. 33.)
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relacion a la apertura de una interpretacion distinta del ser donde lo central es el aspecto
de la vida en su continuidad y su propia expresividad.

Este es el primer impulso filos6fico que motiva a Sartre; sobre todo, la lectura de Essai
sur les données immédiates de la conscience (1888). Nunca se convertird en un
bergsoniano furibundo pero sus lineas lo llevan a intentar dominar dos campos
importantes durante el resto de su vida: la literatura y la psicologia®.

En este movimiento arqueoldgico no puede quedar relegado su acceso a la Escuela
Normal Superior (ENS). Durante sus afios de estudio en esa institucion adopta un
vigoroso estilo de trabajo filos6fico que complementara esas nociones psicoldgicas y
metafisicas que ya venia aprendiendo. Fue alli donde se apropi6 de los clésicos vigentes
en la época, reproduciendo a mano cada linea y cada parrafo de Platén, Kant o
Descartes. Copiaba tomos enteros y asi se ejercitaba el futuro intelectual en el acto de
la escritura.

Esa voracidad de novedad que al mismo tiempo intentaba construirse en sistema,
encuentra oposicion en la filosofia y la metodologia de investigacion imperante en la
Academia francesa: el positivismo de Ledn Brunschvicg.

Exactamente desde la publicacion de Les étapes de la philosophie mathématique
(1912), segtn testimonios de Raymond Aron, Brunschvicg habia sido “el mandarin de
los mandarines™>. Este pensador llego a presidir durante bastante tiempo los tribunales
de oposicion para el ejercicio de la docencia, pudiendo influir en la orientaciéon de la

filosofia en Francia.

% “Eso que yo llamaba filosofia, no era mas que psicologia” (Cohen-Solal, A. Ob. Cit., p. 122. Trad. mia). Dira
Sartre tiempo después en una entrevista con Paul-Arthur Schilpp.
%5 Aron, Raymond. Mémoires, Julliard, Paris, 1983, p. 38.
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El positivismo de Brunschvicg se inscribe dentro del neocriticismo o neokantismo;
centrandose fundamentalmente en una relectura de la obra de Kant desde la teoria del
conocimiento. Especificamente desde una revalorizacion de las formas puras y a priori
de la sensibilidad y las categorias del entendimiento. Lo cual a su vez conllevaba a una
confrontacion directa con el intuicionismo bergsoniano.

El proximo momento de envergadura en la obra de Sartre fue el descubrimiento de
la fenomenologia, sobre esto hay una anécdota muy ilustrativa. Raymond Aron,
filosofo y compafiero de su misma promocién en la ENS, le habl6 una tarde sobre
la iltima moda en Alemania. Le mostré un vaso de limonada y le dijo: “Mira este
vaso, la fenomenologia consiste en que podamos hablar de este vaso en términos
filosoficos” % . Asi pues, de 1932 a 1934 Sartre continfla su formacion, ahora,
obteniendo una beca del Institut Francais para viajar a Berlin a estudiar la
fenomenologia de Edmund Husserl y donde también aprenderd la ontologia
fenomenoldgica de Martin Heidegger.

Lo importante no era el vaso de limonada, sino el “ir hacia las cosas mismas™’, la
exigencia de ir hacia las existencias dadas y concretas en vez de construir una
filosofia alejada de la vida que presupusiera un concepto de reflexion, de Sujeto o
de Razon. Visto asi, lo que la fenomenologia le ofrecia iba mas allad de la
seduccion ante lo novedoso. Que el conocimiento comience por las “cosas
mismas”, significa evitar la relacion “natural” que se establece entre un Sujeto y un

Objeto. La posicion naturalista y psicologista de la Ciencia moderna, asume de

9 Lindenberg, D. “La filosofia en los tiempos de Sartre”, en Debates Americanos, Nimero 1 (p. 20-24), La Habana,
2006, p. 21.

97 Principio de la fenomenologia de Edmund Husserl. En su orientacion clasica, tal como este la entiende, la
fenomenologia es un método que permite describir el sentido de las “cosas” dadas a la conciencia antes que ser
objetos asumidos por la Ciencia.
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antemano aparatos categoriales, teorias, nociones, para comprender el ser. La
fenomenologia, sin embargo, es desde un inicio un movimiento contra esa postura.
Sin embargo, paraddjicamente, la fenomenologia también significd un estudio sobre
las esencias. La ambicion de una filosofia rigurosa que diera cuenta del espacio vital:
“es el intento de hacer una descripcion directa de nuestra experiencia tal cual es, y
sin ninguna consideracion de su génesis psicoldgica y de las explicaciones causales
que el especialista, el historiador o el sociélogo puedan dar...”%.

De esta manera, una de las cosas més importantes fue que la conciencia podia estar en
relacion con su mundo trascendente sin tener que recurrir a una conexion logica previa

entre el Sujeto y el Objeto. Precisamente es hacia eso que se dirige el concepto de

intencionalidad, el méas importante dentro del corpus husserliano:

“...aqui no se habla de una relacion entre cierto proceso psicoldgico —llamado vivencia-
y de otra existencia real en sentido estricto —llamada objeto- o de un enlace psicologico
que en la realidad objetiva tuviera lugar entre lo uno y lo otro. Se habla, antes bien, de
vivencias puramente segiin su esencia, o de esencias puras y de lo que en las esencias

esta encerrado con absoluta necesidad, a priori.”*

Por otra parte, hay que dar cuenta también de uno de los principales aportes de Martin
Heidegger. En este caso, Sartre recibira la influencia de un pensar preocupado por el
ser, pero que en la interrogacion sobre él, se da también la interrogaciéon por quien
pregunta. Este ultimo, a quien Heidegger llama Dasein, es un ser-para-la-muerte,

factico, arrojado al Mundo, en medio de un cotidiano modo de ser. La angustia es para

%8 Merleau-Ponty, M. Fenomenologia de la percepcién, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1957, p. V.
% Husserl, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolégica, Fondo de Cultura
Econdémica, México, 1949, p. 82.
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¢l esencial porque significa a la muerte como nada y como su més clara posibilidad. Y
en medio de todo, Heidegger expresa algo similar a lo que ya venian preguntandose

muchos de Kierkegaard'® en adelante:

“Ante todo se debe estudiar la conciencia remontindose a sus estructuras y
fundamentos existenciales, haciéndola visible como fenomeno del “Dasein” sobre la
base de la constitucion del ser de este ente obtenida hasta aqui. El andlisis ontologico
de la conciencia asi concebido es anterior a toda descripcion psicoldgica de vivencias
de tal conciencia y a toda clasificacion de las mismas, y es igualmente ajeno a toda
“explicacion”, es decir, “resoluciéon”, bioldgica del fendmeno.”!%!

Es después del holocausto que la figura de Sartre comenzé a hacerse famosa a nivel

mundial. Su actividad intelectual en esta etapa tiene una evidente credencial en las ya

publicadas La Ndusea (1938) y El Muro (1939).

Su participacion en la guerra no habia sido importante, lo cual le valid criticas durante
mucho tiempo. Su servicio consistio en realizar uno que otro experimento atmosférico
en el servicio auxiliar de meteorologia en Alsacia y nunca estuvo en combate. El mismo
reconocié muchas veces lo absurdo de su situaciéon en medio de la guerra.'®?

Cuando regresa a Paris a principios de abril de 1941 constituye junto con Simone de

Beauvoir y sus amigos un grupo llamado Socialismo y libertad, que tiene la intencion

100 Sp]o a modo de ejemplo se puede recordar al Kierkegaard de El concepto de la angustia.

191 Heidegger, Martin. EI Ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econémica, México, 2010, pp. 292-293.

102 En Jos Cuadernos de Guerra habla de sus discusiones nocturnas con compaiieros, de las primeras anotaciones
sobre El Ser y la nada, asi como del absurdo que es esa guerra. En su peloton menciona a un cura que lee presagios
en el betiin de las botas y predice la caida de Hitler para diciembre del 39. Pieter se queja de su mujer que ya no le
escribe con el mismo orgullo y le ha enviado un telegrama pidiéndole urgentemente que responda por ella una carta
comercial, puesto que ¢l no tiene nada que hacer y ella no tiene tiempo. Los alemanes apostados a 250 metros de la
linea francesa, cantando al igual que los franceses, sin querer hacer guerra: “La guerra nunca ha resultado mas
ininteligible que en estos dias. La echo de menos, porque, caramba, si no existe, ;qué demonios estoy haciendo
aqui?”(Sartre, J.P. Cuadernos de Guerra, Edhasa, Barcelona, 1987, p. 57).
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de resistir a Vichy y el nazismo. En el verano, ambos pasean en bicicleta por la zona
no ocupada, invitan a varias personalidades, entre las cuales estan André Gide y André
Malraux y todas sin excepcion declinan entrar a dicho grupo.

Ademas de que la vida de Socialismo y libertad fue muy breve y de que sus actividades
se limitaron a intercambios intelectuales, la resistencia de Sartre sigue siendo objeto de
interrogantes. ;Qué concluir al respecto? Tal vez este no tenia més que desprecio por
Petain y odio hacia el nazismo. Pero sus actos son escasos: algunos articulos en la
prensa clandestina, algunas obras de teatro anticonformistas y una adhesion al Comité
Nacional de Escritores'?.

(Coémo pudo encarnar entonces el prototipo del escritor comprometido, intelectual y
filésofo francés? La imagen del Sartre resistente, correcta o no, fue construida a
posteriori. Desde el mes de agosto de 1944 su firma aparece en el diario Combat, el
cual tenia un caracter clandestino. También publica La Republica del silencio en Les
Lettres frangaises en septiembre de 1944.

Pero hay que mencionar ademas su aparicion inesperada en revistas norteamericanas.
La traduccion de La Republica del silencio aparece en diciembre de 1944 en la revista
estadounidense The Atlantic Monthly, la cual no duda en hacer del autor un combatiente
del maquis: “Jean-Paul Sartre es un poeta y escritor de teatro francés que se ha
distinguido como uno de los jefes militares de las FFI'** durante los largos afios de la

ocupacion alemana.”'% En enero de 1945, viaja a Estados Unidos y alli le dan un

recibimiento de héroe, y en julio de ese mismo afio, cuando Vogue publica un articulo

103 E1 CNE, creado por el comunista resistente Jacques Decour en unién con Jean Paulhan y cuyo érgano es Les
Lettres frangaises.

104 Eorces Frangaises de I’intérieur (Fuerzas Francesas del Interior) Este fue el nombre que recibieron las
formaciones militares de la Resistencia.

105 Winock, M. “;Sartre siempre estuvo equivocado?” en L 'Histoire. n°295, Edicion digital, febrero, 2005, p. 4.
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suyo, New Writing in France, se publica una larga nota: “Jean-Paul Sartre se parece a
los hombres sobre las barricadas en las fotos de la insurreccion de Paris.” Y continua:
“ciertamente el mas admirado entre los jovenes que estan orientando la direccion de la
literatura francesa de hoy.”!%

En ese momento ¢l no sabe, ni le interesa, lo que es el existencialismo y se encuentra
apenas a dos meses de definir su obra tedrica como un existencialismo humanista:
“;Qué es el existencialismo? No sé¢ qué es. Mi filosofia es una filosofia de la
existencia.” Incluso dice que la palabra existencialismo “es un poco tonta”. 1%’

Sea como sea, el lunes 29 de octubre de 1945 a las 8:30 de la noche, en la casa
numero 8 de la calle Jean-Goujon, entre sincopes, codazos y el desespero que
provoca toda novedad, dicta su famosa conferencia E/ existencialismo es un
humanismo. Apela aqui otra vez a la subjetividad, pero ahora para enriquecer y
superar lo que habia adelantado en afios anteriores. Renueva su discurso
estableciendo nuevas bisagras que le permitan comprender lo humano: la
responsabilidad en relacion con la angustia, el individuo con el compromiso, la
soledad con la autenticidad, la libertad con la figura del intelectual'®®. En fin,

proclama “una doctrina que hace posible la vida humana y que, por otra parte,

declara que toda verdad y toda accion implica un medio y una subjetividad

196 Thidem, pp. 4-5.

107 D’Arthuys, X. “Sartre, el hombre de las rupturas”, en Debates Americanos, No. 1, La Habana, Enero- Junio,
2006, p. 50.

108 Esta relacion sera importantisima en su obra. Declarara a Jean-Claude Garot de la revista Le Point en enero de
1968: “Un intelectual, para mi, es esto: alguien que es fiel a un conjunto politico y social, pero que no cesa de
discutirlo. Puede ocurrir, seguramente, que haya una contradiccion, entre su fidelidad y su impugnacion, pero eso
es buena cosa, es una contradiccion fructuosa. Si hay fidelidad sin discusion, eso no sirve: no se es un hombre
libre” (Sartre, J. P. “La tinica manera de aprender es discutir”, en La ndusea y ensayos, Editorial Arte y Literatura,
2005, p. 345). El intelectual se compromete consigo y con los otros. Y en esta doble direccion se interna en la
busqueda de la belleza como todo creador, pero al mismo tiempo esa busqueda debe ir aparejada por un compromiso
social que tiene en la critica su principal arma.
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humana”!?. En esa misma época inaugura la revista Los Tiempos Modernos (1945)
ademas de incrementar su actividad narrativa.

No es sino hasta después de la guerra que muestra una preocupacion clara hacia el
marxismo desde la teoria y la practica. Previo a este acercamiento ya se venia haciendo
campafa en su contra: “es un literato falsamente orientado”, “un intelectual podrido”,
“un ser inmerso en las contradicciones capitalistas”, “el fiihrer del fracaso de la
sociedad actual”, “el escritor de los fracasados”, etc. Para H. Lefebvre “el materialismo

dialéctico estaba por encima de esas cuestiones” !

y Garaudy en Les Lettres
Francaises también comentd que: “Todo lo mads, se trata de un anhelo o de una
fiebrecilla que ataca a ciertos intelectuales, supuestos “desmovilizados™ al dia siguiente
de la Resistencia...semejante filosofia al margen de lo real no puede ejercer influjo
alguno sobre la clase obrera, guardiana hoy de la regla de oro de la filosofia: el

pensamiento nace de la accion, es una accion, sirve a la accion !

No obstante, entre los afios 1952 y 1956 fue “compafiero de ruta” del Partido Comunista
Francés (PCF). La Guerra de Corea que estalla en junio de 1950 es la que provoca tal
acercamiento, debido a que ve en ella una razén suficiente para definirse, habia que
estar comprometido con un lado y no permitir que lo hicieran las circunstancias “por
uno mismo”’; en el corazoén de la guerra fria y de la politica de bloques piensa que el

marxismo deviene la filosofia indispensable del siglo.

109 Sartre, J. P. “El existencialismo es un humanismo™, en La Néusea y ensayos, Editorial de Arte y Literatura,
La Habana, 2005, pp. 197-198.

110 Citado en Campbell, R. Jean-Paul Sartre o una literatura filoséfica, Argos, Buenos Aires, 1949, p. 241. Las
cuestiones a las que se refiere son las existenciales.

1 jdem.
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El arresto en 1950 del segundo maestre mecanico Henri Martin, acusado de sabotaje
de un navio de guerra en una accion contra la guerra de Indochina, permite a Sartre dar
otro importante paso hacia los comunistas franceses. A Martin lo condenaran
finalmente, no por complicidad de sabotaje, sino por atentados al honor del ejército. El
partido comunista lleva a cabo una vasta campafia por su liberacion, lo que acarrea una
movilizacion general de intelectuales y artistas. Henri Martin serd liberado en 1953, el
afio en que Sartre publica L Affaire Henri Martin, que retine un florilegio de textos a
favor del acusado. Mientras tanto, Sartre se ha convertido en un verdadero compafiero

de ruta del partido.

La catélisis fue la manifestacion organizada, a pesar de la prohibicion, el 28 de mayo
de 1952 por el PCF contra el general Ridgway, proveniente de Corea, manifestacion
que provoca una violenta represion policiaca y dos muertos. Cercano al lenguaje

catdlico catalogard esa experiencia como una conversion.

Afilidandose al movimiento de paz organizado por la URSS, Sartre se va en noviembre
de 1952 a Viena para participar en su Congreso mundial. En ese mismo espacio se le
habia tratado de hiena dactilografica cuatro afios antes por Alexandre Fadeev. A su
regreso y luego de visitar la URSS, escribe diversos articulos, sosteniendo que en ese
pais hay libertad de palabra y de critica total. Lo que trac como consecuencia las
rupturas con Camus, Merleau-Ponty, Claude Lefort, René Etiemble, entre otros.

La conversion durd bastante poco, hasta el afio 1956 cuando los tanques soviéticos
entraron a Hungria. La version oficial de los comunistas fue que los soviéticos habian
decapitado una tentativa de contrarrevolucion fascista. Sartre, esta vez rechazé tal

justificacion. Después de suscribir una peticion de intelectuales de izquierda el 9 de
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noviembre dio una larga entrevista a L 'Express para desmarcarse del Partido. A eso le
siguidé un numero triple de Los Tiempos modernos que contenia un interminable
articulo de Sartre, El fantasma de Stalin.

Era un giro decisivo. Sartre ya no serd un compafiero de ruta. Sin embargo, durante
unos diez afios no abandonard su postura favorable respecto a la URSS, a donde hace
nuevos viajes. Pero su busqueda de un socialismo que sea inseparable de la libertad lo
lleva a tomar posicion otra vez de manera clara contra el PCF en 1968 cuando los
soviéticos, nuevamente, aplastan por la fuerza la primavera de Praga, en donde vera
una nueva prueba de la degradacion del socialismo soviético.

El resultado positivo de esta relacion es que logrd separar al marxismo de la particular
concepcidn que tenia el ortodoxo PCF. Asi pues, es un periodo en el que su relacion
con la praxis revolucionaria pasa por el tamiz de la critica a una determinada literatura
francesa marxista.

Entre otros, ataco la literatura de divulgacion de R. Garaudy y C. Angrand, Curso
Elemental de Filosofia; de G. Politzer, Principios elementales de filosofia; de H.
Lefebvre, El existencialismo; y de este mismo autor y N. Gutterman, ;Qué es la
dialéctica? Sus criticas después del afio 1956 se resumen a sefialar desde el punto de
vista politico los excesos a los que se han llegado en la construccion del socialismo en
la URSS, y desde el punto de vista tedrico senala:

“Al parecer, su primer movimiento consiste en negar la existencia de Dios y la finalidad
trascendente; el segundo, en reducir los movimientos del espiritu a los de la materia; el

tercero, en eliminar la subjetividad, reduciendo el mundo con el hombre dentro de un
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sistema de objetos vinculados entre si por relaciones universales. Deduzco de buena fe
que es una doctrina metafisica y que los materialistas son metafisicos.”!!?

De esta forma en su quehacer posterior, el acercamiento al marxismo se dara desde dos
perspectivas, una teorica y otra practica. Y como determinando ambas dimensiones la
intencion de complementar la libertad de la conciencia con la praxis social:

“Para mi, el socialismo es, ante todo, el movimiento de los hombres hacia su liberacion.
Esos hombres que, precisamente porque son metafisicamente libres —permitaseme que
lo diga asi— se encuentran en un mundo de explotacion y de alienacion que les
enmascara y les roba esa libertad. La afirmacion de esa libertad contra esa situacion, la
necesidad para los hombres de tomar en sus manos su destino, de tomarlo
colectivamente, pero también individualmente, el hecho, precisamente, de que todas
las condiciones de explotacion pueden vincularse con esa situacion de clase, eso es lo
que denomino movimiento hacia el socialismo... No pienso que el socialismo sea el
fin de la historia de la humanidad, ni el surgimiento de la felicidad para el hombre.
Pienso que es el momento en que los verdaderos problemas se plantearan, sin ser
enmascarados por otros problemas, como son los problemas de clase, los problemas
econdmicos y de explotacion.”!!3

Luego de todo esto, en marzo de 1960 Jean-Paul Sartre visitara Cubay dara un periplo
desde la capital hasta oriente, siendo publicadas sus fotos en los periddicos y sendas
resefias acompafiadas de una cobertura total.

El filésofo francés llegd a la isla por primera vez con Dolores, uno de sus amores

contingentes, durante el verano del afio 1949. No obstante, su visita mas importante fue

112 Sartre, J. P., Materialismo y Revolucién, Editorial Deucalién, Buenos Aires, 1954, p. 12.
113 Semprtn, J. Conversacion con J. P. Sartre, en “Cuadernos de Ruedo ibérico”, Ob. Cit.
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la de 1960. “Lo que estamos haciendo le concierne: deberia venir a ver nuestra
revolucion en construccion™!“, le dijo Carlos Franqui en Paris. De esa forma, el 22 de
febrero de ese afo arribaria el connotado personaje en una visita oficial que se
extenderia hasta el 20 de marzo.

Argelia también le valio defensores y detractores. De 1956 a 1962, ¢l y su revista
llevaron el combate més radical a favor de la causa nacionalista de los argelinos, que
se convirtio en la del FLN. Sus detractores decian que habia demasiada violencia en el
apoyo dado por Sartre, evidente en el prologo a Los condenados de la Tierra (1961) de
Franz Fanon, y si, habia violencia en tal apoyo. En primer lugar, revelaba “a los propios
franceses en su verdad de objetos”. Segiin afirma Sartre: “Nuestras victimas nos
conocen por sus heridas y por sus cadenas: eso hace irrefutable su testimonio”!*> Y en
segundo lugar, aclara el hecho de que la violencia, lejos de ser injustificada, estd
provocada precisamente por el proceso de colonizacion. “En Argelia, en Angola, se
mata al azar a los europeos. Es el momento del boomerang, el tercer tiempo de la
violencia: se vuelve contra nosotros, nos alcanza y, como de costumbre, no
comprendemos que es la nuestra.”!!6

Ademas de su actuacion politica en distintas realidades revolucionarias, en 1964
rechaza el premio Nobel de Literatura. Sobre ello escribio:

“En la motivacion de la Academia Sueca se habla de la libertad. Es una palabra que se

presta a numerosas interpretaciones. En el Oeste se habla de libertad en un sentido

4Cohen-Sola, A. Ob. Cit. p.660.
115 Fanon, F. Los condenados de la Tierra, Ediciones Venceremos, La Habana, 1965, p. 17.
116 Tbidem, p. 23.
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general. Yo entiendo la libertad en una forma més concreta, que consiste en el derecho
de tener mas de un par de zapatos y de comer lo necesario.”!!’

Ya para finales de esta década, la moda en Francia no es ni el marxismo, ni el
existencialismo; se habla de Lévi-Strauss, Foucault, Lacan...Y Sartre, no obstante a

eso, apoya el Mayo Francés. Da entrevistas, conferencias y se retine con lideres

estudiantiles, entre ellos Daniel Cohn-Bendit.

Después de su exigua actividad en el Mayo Francés cae en un periodo bastante largo
de enfermedades y ceguera. Se le podrd ver hacia 1970 por las calles de Paris
repartiendo La causa del pueblo, una publicacion de corte maoista cuyos editores
habian sido apresados. También apoya la apertura del periddico Liberacion. No
obstante, su salud continuara empeorando. Muere entre los celos de alumnos, amantes

y Simone de Beauvoir el 15 de abril de 19808,

El repaso de la obra de Sartre se vuelve por momentos tortuoso. Sobre todo, debido a
la infinidad de aproximaciones, rupturas, compromisos o tematicas por las que va
transitando. No obstante, y a modo de conclusion parcial, se deben destacar solo ciertas
y determinadas influencias de relevancia en su obra, las cuales, constituyen la base

misma de su filosofia de la libertad. En ese conjunto de influencias se encuentran: Henri

17 Qartre, J. P. “Declaracién de Jean-Paul Sartre por su declinacion al Premio Nobel”, en Debates Americanos, No.
1, La Habana. Enero-Junio, 2006, p. 69.

118 «“E] martes 15 de abril por la mafiana cuando pregunté, como de costumbre, si Sartre habia dormido bien, la
enfermera me respondid: “Si, pero...”; fui enseguida al hospital. Dormia, respirando con bastante dificultad;
visiblemente estaba en coma desde la noche anterior. Durante unas horas, me qued¢ alli mirandolo. Hacia las seis
dejé el sitio a Arlette, diciéndole que me llamara si ocurria cualquier cosa. A las nueve soné el teléfono. “Se
termind”. Fui con Sylvie. Se parecia a si mismo, pero ya no respiraba. Sylvie avis6é a Lanzmann, a Bost, a Pouillon,
a Horst, que vinieran enseguida. Se nos autoriz6 a permanecer en la habitacion hasta las cinco de la mafana. Rogué
a Sylvie que fuera a buscar whisky y estuvimos bebiendo y charlando.... En un momento dado, rogué que me dejaran
sola con Sartre y quise tenderme a su lado, bajo las sabanas. Una enfermera me detuvo: “No, cuidado... la gangrena”.
Entonces comprendi la verdadera naturaleza de sus escaras. Me acosté sobre la sdbana y dormi un poco. A las cinco
entraron unos enfermeros. Cubrieron el cuerpo de Sartre con una sdbana y una especie de funda y se lo
llevaron.”(Beauvoir, S. “La ceremonia del adidés”, en Uribe, G. Los ultimos dias de Sartre: el infierno son los otros,
Espéculo, numero 7, www.ucm.es, 2005).
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Bergson, Edmund Husserl, Martin Heidegger, Alexandre Kojeve, Jean Hyppolite,
G.W.F. Hegel, K. Marx, ademas de las obvias referencias a las filosofias modernas de

Descartes y Kant.

En segundo lugar, hay que destacar el hecho de que, a pesar de esta variedad de
influencias, rupturas y continuidades, hay una miriada de conceptos sartreanos que
siempre tienden al mismo punto. La trascendencia, la intencionalidad, la
responsabilidad, el compromiso, el humanismo, la realidad humana, el ser-para-si, la
conciencia, la dialéctica, etc...todos estos y aun mas, remiten al lector a un fondo
comun definido por Sartre como libertad. Su filosofia, de hecho, puede ser vista como
una filosofia de la libertad. Pero esto no es, como se podra imaginar, nada original. Por
el contrario, la interrogante concreta seria: ;Bajo qué condiciones puede definirse la
muerte en una filosofia de la libertad? Es decir, ;de qué forma puede el concepto de la
libertad subsumir al concepto de la muerte? ;Es que en Sartre la relacion entre libertad

y muerte es de subsuncion o de contradiccion?

2.3 La filosofia de la libertad y el problema de la muerte

Ya se han recabado suficientes elementos historicos para justificar el paso al nivel
logico-conceptual de la obra de Jean-Paul Sartre. Asi pues, en el presente acapite se
propone un ordenamiento logico del cual se pueda deducir la libertad y al mismo
tiempo el problema de la muerte de su obra filosofica. De esta manera se vera que no
solo hay un problema, sino que este queda restringido a un momento especifico que

sera definido como ontoldgico.
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Lo primero es esclarecer el caracter de su existencialismo, el cual no es ni puramente
ético, ni puramente ontoldgico. Lejos de eso, se define desde la conjuncion ético-
ontolégica. Esto quiere decir que el caracter ético esta dado por la presencia recurrente
del concepto de libertad, pero al mismo tiempo como ha definido en E! ser y la nada,

la libertad funda el analisis sobre el ser:

“El hombre es libre porque €l no es si, sino presencia ante si. El ser que es lo que es no
podria ser libre. La libertad es precisamente la nada que ha existido en el corazon del
hombre y que constrifie a la realidad humana, ser es elegirse: nada que ella pueda recibir
o aceptar le llega desde afuera, ni tampoco de dentro. Esta enteramente abandonada sin
ayuda de ninguna clase, a la insostenible necesidad de hacerse ser hasta en los menores
detalles. Asi, la libertad no es un ser: es el ser del hombre, es decir, su negacion de

ser 99119

Desde un inicio Sartre nunca identificara absolutamente la libertad a la simple accion,
tampoco a la voluntad o a capacidad alguna que permita la transformacién de las cosas.
El centro mismo de esa nocion hay que verlo desde la doble dimensiéon indicada
anteriormente. Primero porque ella es el ser del hombre. Sea lo que sea, antes de
cualquier esencia, el hombre es. Y su ser no es en modo alguno definido como identidad
de si hacia si mismo en el movimiento de la reflexion, desde la Razon, la sustancia o el

Infinito.

Para explicar esto, despejara el mundo de todo tipo de variable moderna; su hombre

habita solo el plano terrestre, es un individuo que se plantea la vida y la existencia como

19 Sartre, J. P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo I, p. 20.
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algo enteramente real. De ahi que la tinica identidad posible sea la que ¢él, libremente,

establece hacia si en una situacidon dada: ser, es ser libre.

En segundo lugar, la libertad serd siempre la de un hombre frente a otro hombre, y en
este mismo sentido se planteara un problema ético donde habra que comenzar a
preguntarse qué validez tiene mi libertad frente a la del otro. ;O es que acaso é/ tiene
mas valor que yo? ;Como lo puedo percibir? ;Soy yo quien lo define o é/ quien me
define? ;Coémo se pueden conciliar ambas libertades? En fin, mirese por donde se le
mire, en Sartre la conciencia es libre per se porque en un inicio no ha sido definida ni

justificada por Dios o valor supremo alguno. Sobre esto Jean Hyppolite dijo:

“Por muy paradojico que parezca, la libertad no puede estar limitada mas que por si
misma, y las nociones de situacion y de la libertad no pueden distinguirse de modo que
pueda atribuirse una parte a la facticidad objetiva y otra a la eleccion subjetiva; la
superacion de esta distincion es lo que constituye el tema fundamental de la concepcion
de Sartre, tema que, sin duda, hace posible un replanteamiento ético, en el plano

reflexivo, de esta libertad primaria y original.”!?

Un momento importante lo ocupa el contexto al que responde el pensador. Sobre el
contexto en que esta nocidon prendio en la sociedad francesa de la posguerra, el profesor

e investigador Jorge Luis Acanda ha dicho:

“En los paradigmas filosoficos predominantes en esa época, reinaba una concepcion

racionalista de la razon, en la cual se olvidaba y se anulaba al individuo con sus ansias

120 Hyppolite, Jean. La libertad en Jean-Paul Sartre, Editorial Almagesto, Buenos Aires, 1992, pp. 14-15.
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y sus esperanzas, con su sentido de la vida y de la muerte, con su problema profundo

de salvacion o perdicion.”!?!

La libertad sartreana, como a priori determinante de la realidad humana existente, se
convirtié en un concepto polémico respecto a las filosofias modernas de la razén, ya se
tome como referencia la de Descartes, Hegel o Kant. Pero, ademas, lo que se intenta
explicar es que fue ese el concepto idoneo para reflejar un contexto historico trazado
de lado a lado por olas sucesivas de violencia y terror.'*? En definitiva, si hay una
necesidad interna a la teoria del pensador que explica logicamente la emergencia de la
libertad y de la muerte como su limitacion, es porque también hay una correspondencia

historico-social. Resumiendo, el mismo Acanda ha expresado:

“En la profunda crisis cultural que precedi6 a la Primera Guerra Mundial, el
sentimiento difuminado de pérdida de sentido y de angustia ante la racionalizacion
tecnicista y economicista de la vida social, encontrd expresiéon en una busqueda
filosofica que tomaba la existencia ... como protesta contra la concepcion de una razon
universal e impersonal, ante la cual se difuminaba el ser humano, y por ello negadora

de lo que en cada uno es singular.”'??

Ciertamente el existencialismo sartreano lograba definir en palabras aquello que solo
parecia un susurro desde los discursos positivos. De esa manera es que se pueden

enumerar y entender los elementos fundamentales de ese existencialismo:

121 Acanda, Jorge Luis, “El fenémeno Sartre”, en Sartre-Cuba-Sartre: Huracdn, surco, semillas, Imagen
Contemporanea, La Habana, 2005, p. 288.

122 Por solo citar dos ejemplos recuérdese que su obra inicial se ve enmarcada entre las dos guerras mundiales. Asi
como posteriormente también se ve condicionada por diferentes conflictos neocoloniales y por el ambiente de la
guerra fria.

123 Acanda, Jorge Luis, “El fenémeno Sartre”, en Sartre-Cuba-Sartre: Huracdan, surco, semillas, Imagen
Contemporanea, La Habana, 2005, p.288.
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1. Lapreminencia de la existencia sobre la esencia.

2. Una existencia que presupone la nocion de trascendencia como proyecto de ser mas
alld de si, como relacion ya dada y siempre constante entre lo que es -la realidad
humana- y su accion.

3. Por ultimo, la trascendencia identificada a la nocién de libertad con todos los matices

éticos y ontologicos que este concepto pueda tener.

Ahora bien, tomando esto como centro, se puede periodizar su obra filosofica de
acuerdo a los enriquecimientos, rupturas y continuidades filosoficas que la atraviesan.
A partir de lo cual, se definen tres momentos especificos: el momento ontolédgico, el
momento antropologico y el momento historico. Es valido aclarar que estos no intentan
estructurar toda su obra creativa. Se ha elaborado esta ordenacién solo desde el punto
de vista filosofico y para poder acotar el momento idoneo del tratamiento de la muerte
y la libertad. Asi mismo, ni se desconoce el hecho de que su devenir intelectual pueda

ser organizado de otra manera, ni tampoco que unos se superpongan sobre otros.

El primero de ellos esta determinado por su apropiacion del método fenomenoldgico
de Edmund Husserl, la ontologia de Martin Heidegger y diversas preocupaciones que
se localizan en el amplio espectro del pensamiento filos6fico contemporaneo que van
desde Nietzsche hasta Bergson, aunque sin desconocer las lecturas que realiza de

Descartes y Kant, por solo citar dos ejemplos.

A este momento, pertenecen las obras: La imaginacion (1936), La trascendencia del
ego (1938), La Nausea (1938), EIl Muro (1939), Bosquejo de una teoria de las
emociones (1939), Lo imaginario. Psicologia fenomenologica de la imaginacion

(1940) y El Ser y la nada (1943).
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En el caso de la influencia que ha ejercido Edmund Husserl sobre la obra de Sartre es
de vital importancia el concepto de intencionalidad definido como el principio que
establece que la conciencia es en cada caso conciencia de la cosa y no conciencia en-
si o para-si de manera absoluta. La remision a la intencionalidad por parte de Sartre no
se hace de manera gratuita, este concepto es la base del concepto de libertad en las
distintas etapas de su devenir intelectual, asi como la condicion de la critica que hara

al problema de la muerte en El ser y la Nada.

Para este primer momento y gracias a dicho principio fenomenologico, Sartre se
centrard esencialmente en lo que ¢l refiere como cogito pre reflexivo en oposicion al
cogito reflexivo cartesiano. Siendo el cogito pre reflexivo la relacion inmediata y a
priori que establece la conciencia con la cosa antes que con ella misma (de manera
reflexiva). Esta relacion inmediata con la cosa, puesta como un a priori de correlacion

es lo que ¢l llamar3 libertad.

Fijese lo importante que es el concepto de intencionalidad en su obra que en la misma
introduccion de El ser y la nada lo definird también como su prueba ontologica, sobre
la que construye su teoria: “La conciencia es conciencia de alguna cosa: esto significa
que la trascendencia es estructura constitutiva de la conciencia; es decir, que la
conciencia nace dirigida sobre un ser que no es ella. Esta es la que llamamos la prueba

ontologica.”!?*

Otro ejemplo que resalta del vinculo entre fenomenologia y existencialismo se puede

encontrar en Lo imaginario. Desde ese libro, el proceso de la imaginacion implica dos

124 Sartre, J. P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo I, p.32.
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elementos importantes. En primer lugar, la condicién de la imaginacién como
produccion de la irrealidad. Y, en segundo lugar, el proceso de nadificacion del mundo
sin el cual no es posible crear imagen alguna como imagen de algo. O sea, que ante la
libertad creativa necesaria en todo acto de imaginacion psicoldgica tiene que haber una
distancia, un abismo entre la conciencia y el Mundo como condicién que presuponga

su libertad y viceversa.

“Para que una conciencia pueda imaginar es necesario que se escape del mundo por
medio de su naturaleza misma, es necesario que pueda sacar de si misma una posicion
de retroceso con respecto al mundo. En una palabra, es necesario que sea libre. Asi es
que la tesis de irrealidad nos ha entregado la posibilidad de negacion como su
condicién, ahora bien, ésta solo es posible por medio de la nadificacién del mundo
como totalidad de esa nadificacion que se ha revelado a nosotros como siendo el

reverso de la libertad misma de la conciencia.”'®

Ya al final de esa obra, en las conclusiones, pone en claro que lo fundamental en esta
relacion que se establece entre el cardcter creativo de la conciencia y su caracter
nadificante es que la conciencia, independientemente de que ella es libertad y nada al
mismo tiempo, tiene la capacidad de rebasarse constantemente a si misma en medio de
una situacion: “Lo irreal es producido por fuera del mundo por una conciencia que se
mantiene-en-el-mundo y, porque el hombre es trascendentalmente libre, es por eso que

él imagina.”!%6

125 Sartre, J. P. Lo imaginario, psicologia fenomenolégica de la imaginacién, Editorial Iberoamericana, Buenos
Aires, 1948, p. 287.
126 Tbidem., p. 291.
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Dicho esto, se puede definir que no solo la libertad comienza a ser en su obra un
concepto operativo de envergadura, sino que frente a ella ya comienza a pensar a la
nada como consustancial y necesaria para darle mayor densidad. No hay libertad sin
nada, como no hay nada sin libertad. Segun la interpretacion del pensador ella siempre
debe estar acechada por aquello que no es o que pueda negarla. ;Como explicar esta
contradiccion? ;Habra alguna relacion acaso entre esta nada y la muerte como ya lo

habia pensado Martin Heidegger?

En medio de esta teorizacion la vuelta a Martin Heidegger es obligatoria para entender
una buena parte del pensamiento continental de la época. En €l se encuentra la reflexion
sobre la muerte mas completa de ese momento, al mismo tiempo que se halla el
esfuerzo por constituir una analitica sobre el ser, y finalmente un intento de salvar los
elementos que habian quedado anquilosados en la fenomenologia. Incluso, la obra
sartreana sobre el ser y la nada puede ser vista como una gran discusion sobre los
presupuestos del pensador aleméan. En Cuadernos de Guerra, Sartre recalca la

importancia de Ser y tiempo:

“Nada indica mejor la vigencia de un intento como el de Heidegger y su importancia
politica: determinar la naturaleza humana como estructura sintética, como totalidad
provista de esencia...Pero de una sola vez ponemos no el espiritu, no el cuerpo, no lo
psiquico, no la historicidad, no lo social o lo cultural, sino la condicién humana como

unidad indivisible, como objeto de nuestra pregunta.” 1?’

127 Sartre, J. P., Cuadernos de Guerra, Edhasa, Barcelona, 1987, p. 32.
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No obstante, el que reconozca la importancia del abordaje heideggeriano sobre la

128 no significa que haya una

“realidad humana”, o para ser mas exactos del Dasein
identidad directa entre uno y otro pensador. De hecho, se pudiera decir que, si hay
relacion alguna entre ambos pensadores en lo tocante a la libertad y la muerte, lo es

porque Jean-Paul Sartre ha sido muy categoérico en la critica a ambos conceptos en

franca oposicion a Martin Heidegger.

La postura del pensador aleman en relacion a la muerte es que esta es un fendmeno de
la vida, y que por tanto su entendimiento debe asegurarse mediante una exégesis
ontoldgica. En otras palabras, no interesan en su argumentacion los analisis desde la
biologia, la psicologia, la teodicea o la teologia. Aclara bajo sus presupuestos que hay
que entender la muerte como un “mas aca” y poner de manifiesto la estructura del “ser
relativamente al fin” del Dasein. “Tanto mas expresamente debe ir mano a mano con
la definicién de los conceptos existenciarios la libertad existencial...”'?® Esto es, que
la reflexion sobre la muerte solo puede tener resultados si se parte de una analitica sobre
la existencia misma y teniendo en cuenta la libertad fundamental a esa propia

existencia.

Heidegger llega a la tematica de la muerte tras un largo recorrido que comienza en las

primeras paginas de Ser y tiempo y que culmina con la interrogante sobre el sentido

128 Término empleado por Heidegger en la edicién alemana de Sein und Zeit, y que Sartre asume como “realidad
humana”. Esta operacion ha sido largamente criticada por pensadores posteriores. Quizas el mas famoso ha sido
Derrida al condenar la apropiacion y traduccion de cierto humanismo francés:

“...debemos reconocer que en El ser y la nada, El esbozo de una teoria de las emociones, etc.; el concepto capital,
el tema de tltima instancia, el horizonte y el origen irreductibles son lo que se 1lama “la realidad humana”. Se trata
como es sabido, de una traduccion del Dasein heideggeriano. Traduccion monstruosa en tantos aspectos, pero por
ello mas significativa. Que esta traduccion propuesta por Corbin haya sido adoptada, que haya reinado a través de
la autoridad de Sartre, da mucho que pensar en cuanto a la lectura o a la no lectura de Heidegger en esta época, y en
cuanto al interés que habia entonces en leerlo o no leerlo de la misma manera.” (Derrida, Jacques, “Los fines del
hombre”, en Mdrgenes de la filosofia, Ediciones Catedra S.A., Madrid, 1994, p. 151)

129 Heidegger, Martin. El ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econdmica, México, 2010, p. 272.
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total del Dasein. Esta problemadtica, tan esencial a su obra como antigua en la historia
del pensamiento occidental, lo lleva a definir al Dasein como un ser que es en todo caso
para la muerte. Ser-para-la-muerte no significa solo que el hombre morira
eventualmente, sino, sobre todo, que el sentido de su existencia solo puede ser cabal

una vez sobrevenido el fin de la existencia.

La muerte se expresa siempre bajo la forma de un “atin no”, pero uno tal que es relativo
en todo momento al fin. Con la muerte se ofrece de manera inminente el ser “mas
peculiar” del Dasein, pero al mismo tiempo y “de forma inminente” el Dasein tampoco
puede rebasar —como tal- ese “ya no ser mas”, no puede rebasar la posibilidad de su

fin. La muerte es, pues, “la posibilidad de la absoluta imposibilidad del “Dasein”.”13°

Ya que no hay forma de que la muerte se exprese al Dasein, ella solo se da a través de

la angustia:

“Que esté entregado a su muerte y que, por consiguiente, la muerte forme parte del
estar en el mundo, es algo de lo que el Dasein no tiene inmediata y regularmente un
saber expreso, ni menos aun teorético. La condicion de arrojado en la muerte se le hace
patente en la forma mas originaria y penetrante en la disposicion afectiva de la

angustia.”!3!

La angustia acompafia al Dasein y testimonia el fin que sobreviene a su experiencia de
vida. De esto se deduce que ella no es una simple afeccion, sino que es la afeccion que

representa la nada que es la muerte. Un problema filos6fico de doble matiz ético-

130 Tbidem, p. 274.
31 Heidegger, Martin. El Ser y el tiempo (trd. Jorge Eduardo Rivera), Escuela de Filosofia Universidad ARCIS,
Edicién digital, Descargado de www.philosophia.cl en marzo del 2009, p. 251.
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ontoldgico se origina a partir de estas lineas: ;Sera que la angustia, y mas alla, la nada
que es la muerte, son el fundamento de la libertad del Dasein, o por el contrario la

muerte es la conclusion de toda libertad?

Para Heidegger, el ser relativamente a la muerte no es mas que angustia, que vista
desde la perspectiva de la existencia propia, auténtica, pone al Dasein frente a la
disyuntiva de tener que hacerse en su facticidad libremente o no. La libertad juega un
papel imprescindible en este esquema, ya que todo actuar estd condicionado por una
pérdida y por la imposibilidad de comprender totalmente el sentido de la vida. La inica
salida propia es asumir que en la realidad dada se es angustia relativamente a la muerte.
Asumiendo esto, el Dasein es ¢l mismo, “pero ¢l mismo en la apasionada LIBERTAD
RELATIVAMENTE A LA MUERTE [sic], desligada de las ilusiones del uno, factica,
cierta de si misma y que se angustia.”'*’De esta forma, lo que propone la ontologia
heideggeriana frente a Jean-Paul Sartre es un ser que, si bien se comprende libremente
en-el-mundo, es a condicién de que su mundo solo adquiere sentido con el fin de la

existencia.

Teniendo en cuenta todos estos elementos, se puede decir que la exposicion
fundamental sartreana sobre la muerte, el ser, la nada, la libertad o cualquiera de los
conceptos privilegiados por esta tradicion ontologica continental, encuentran su
desarrollo en E! Ser y la nada, publicada en 1943. Pero como ya se ha ido definiendo

poco a poco, en el caso de la muerte, no pasa de ser en forma critica y polémica contra

132 Tbidem, p. 290.

99 |Pagina



la concepcion que ha elaborado Martin Heidegger. Y es precisamente esto lo que

constituye el problema de envergadura filosofica que se planteara mas adelante.!*?

Solo para precisar alin mas, se debe recordar que ya en las ultimas paginas de El ser y
la nada, luego de haber criticado a Heidegger, luego de haber definido su concepcion
de lo que es el para-si, la libertad, la facticidad, entre otras nociones que seran
debidamente detalladas mas adelante, el pesador francés dird que la muerte “no es otra
cosa mas que cierto aspecto de la facticidad y del ser-para-otro; es decir, no es sino algo
dado.”’**Y mas adelante: “Mortal representa el ser presente que soy para-otro, muerto
representa el sentido futuro de mi para-si actual para-otro. Se trata, pues, de un limite

permanente a mis proyectos; y como tal, debe ser asumido ese limite.”'*®

Asi pues, independientemente de que el centro de su reflexion es la realidad humana
como libertad, mas alla de lo dicho, Sartre se niega a considerar el reto que implica la
muerte para esa realidad humana. Ademas, al contrario de Heidegger y cierta tradicion
en occidente que se extiende hasta Epicuro de Samos, se niega a identificar muerte y
nada. Y para culminar, la muerte no serd mas que cierto aspecto extemporaneo a la

realidad humana individual y solo compete al otro.

El segundo momento al que se hacia referencia mas arriba (momento antropologico),
puede ser delimitado l6gica y temporalmente entre la conferencia El existencialismo es
un humanismo (1945) y Critica de la Razon dialéctica, Tomo 1 (1960). Encontramos
alli criticas literarias como su Baudelaire (1947) o San Genet: comediante y martir

(1952). Algunos ensayos y articulos publicados en Situaciones y obras teatrales como

133 Véase Capitulo 2.
134 Sartre, J.P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, p. 172.
135 Ibidem., pp. 172-173.
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Muertos sin sepulturas (1946), La puta respetuosa (1946) y Las manos sucias (1948),

entre otras, con tintes filosoficos.

Mueve al autor en esta etapa una intencién menos ontoldgica y comienza a investigar
y publicar mas sobre arte, politica y literatura. La libertad sigue siendo un motivo
central de su obra, pero es en el humanismo donde casi todos la encuentran. La libertad
es ahora la del hombre, que, aunque no ha dejado de pertenecer a un mundo absurdo,
tampoco queda encerrado y se le ofrecen alternativas en la responsabilidad, el

compromiso y su nocidn de intelectual.

El ensayo El existencialismo es un humanismo (1946), constituye el eslabon
fundamental para entender la presencia de la libertad en esta otra etapa de su obra
filosofica, asi como su continuado rechazo a considerar la muerte como idéntica a la

nada o tan siquiera considerarla en relacion a la libertad del ser-para-si.

Tras sus obras iniciales ya habian surgido ciertas criticas desde varios frentes tedricos.
Desde el marxismo se habia dicho que sus ideas conducian al quietismo y a una
desesperacion que anulaba toda accion. Los catolicos habian objetado, por su parte, su
afan de acentuar lo depravado no so6lo en sus obras teodricas, sino también en su obra
literaria y dramatrgica. También estos expresaron su desacuerdo porque
supuestamente Sartre negaba la realidad y seriedad de las empresas humanas, ya que
suprimido Dios y los valores morales como a priori, y abandonado el hombre a su
libertad existencial, no quedaba sino un relativismo valorativo. Catélicos y marxistas

coincidian en que sus ensefnanzas acentuaban la soledad y el aislamiento del hombre.
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A partir de lo anterior es que Sartre define el existencialismo como “una doctrina que
hace posible la vida humana y que, por otra parte, declara que toda verdad y toda accion
implica un medio y una subjetividad humana.”'**De forma que, si toda accién implica
la vida humana, de nuevo aqui la muerte serd tomada como una situacién negativa de
la facticidad de la conciencia. Como un limite infranqueable y la negacion absoluta de
toda posibilidad. Asi pues, en esta etapa repetird la idea que ya detalld y expuso en El

sery la nada.

En este sentido si la existencia humana se explica en el acto de la libertad, no hay moral
a priori que regule la actividad humana. Esto tampoco quiere decir que haga una
exaltacion de la irresponsabilidad o el desorden, sino todo lo contrario, pone al hombre
frente a su conciencia y lo hace responsable de todos sus actos. La responsabilidad

vendra a ser el principio capaz de dar un orden coherente a las conciencias libres.

Los valores se definen en el ejercicio pleno de la libertad. “El hombre es el unico que
no es tal como €l se concibe, sino tal como ¢l se quiere, y como se concibe después de
la existencia, como se quiere después de este impulso hacia la existencia; el hombre no
es otra cosa que lo que ¢l se hace.”"®” La angustia, el desamparo y la desesperacion
son precisamente para Sartre los indicadores de una vida que se vive de acuerdo a su

principio fundamental de libertad, y no de mala fe.

“Asi el primer paso del existencialismo es poner a todo hombre en posesion de lo que

es, y asentar sobre ¢l la responsabilidad total de su existencia. Y cuando decimos que

136 Qartre, J.P. “El existencialismo es un humanismo” en La Ndusea y ensayos, Editorial Arte y Literatura, La
Habana, 2005, pp. 197-198.
137 Ibidem., p. 200
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el hombre es responsable de si mismo, no queremos decir que el hombre es responsable

de su estricta individualidad, sino que es responsable de todos los hombres.” 138

Esto hace comprender el sentido de la angustia existencial en Sartre, y es que la angustia
representa la eleccion del hombre que se sabe libre, y que se siente comprometido con
su eleccion y su libertad, porque siente su responsabilidad. La angustia surge cuando
la eleccidn deja de ser individual para ser por la humanidad. Esta idea no pasa de ser
polémica y filoséficamente cuestionable. ;Por qué el hombre ha de sentir angustia ante
la responsabilidad que conlleva elegir por los demas? ;Serd que el peso verdadero de

la responsabilidad esta dado por la presencia de los otros, o por su potencial ausencia?

Por ultimo y tomando el afio 1960 como punto de referencia, su actividad intelectual
encontrd en el Tercer Mundo, en la descolonizacion y en el marxismo, inspiracion
suficiente para sus obras. A este momento se le denominara momento historico.
Pertenecen a esta etapa la continuacion de los ensayos publicados bajo el titulo
Situaciones del IV al X (1964- 1976); y el texto filosofico Critica de la razon
dialéctica (1960). Dira alli: “El hombre construye signos porque es significante
en su realidad y es significante porque es superacion dialéctica de todo lo que esta
simplemente dado. Lo que llamamos libertad es la irreductibilidad del orden

cultural al orden natural”!?°.

Esto quiere decir que mas alla de cualquier determinismo o limitacion, los valores,

contradicciones e ideales existen por y a través de la realidad humana. Este

138 fdem.
139 Qartre, J. P. Critica de la razén dialéctica, Editorial Losada, S.A., Buenos Aires, 1963, Tomo 1, pp. 132-
133.
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ultimo texto le da a su obra un nuevo horizonte donde las exigencias colectivas
vienen a complementar la subjetividad de la persona, ofreciéndose una salida

historica a su alienacidn individual.

El humanismo y la responsabilidad cada vez mas creciente en su obra, sin despegarse
nunca de la opiniébn de que la conciencia es una totalidad sintética del mundo
fenoménico, se conjugan ahora en un existencialismo que se pretende mas social y
preocupado por su posicion historica, que intenta dar una salida a las problematicas

humanas del momento.

Tomando como referencia Critica de la Razon Dialéctica, el existencialismo ya no sera

mas considerado como una filosofia!*?

sino mas bien una ideologia: “Y ya que tengo
que hablar del existencialismo, habra de comprenderse que para mi sea una ideologia;
es un sistema parasitario que vive al margen del Saber, al que en un primer momento

se opuso y con el que hoy trata de integrarse.”!*!

En Cuestiones de Método, el ensayo que sirve de introduccion a la Critica..., se
comienza evaluando el papel que juega el existencialismo de Kierkegaard como
ideologia y su superacion por la filosofia hegeliana como “la mas amplia totalizacion
filosofica”. Aquél es la expresion por excelencia de ese pensamiento que se centra
sobre el individuo y sus estructuras existenciales. Y sobre Hegel dira: “El Saber estd en

¢l elevado a su mas eminente dignidad: no se limita a observar el ser del exterior, sino

140Ya que : “ No es conveniente llamar filosofos a los hombres de cultura que siguen a los grandes desarrollos y
que tratan de arreglar los sistemas o de conquistar con los nuevos métodos territorios atin mal conocidos; estos
hombres son los que dan funciones practicas a la teoria y se sirven de ella como si fuera una herramienta para
construir o destruir: explotan la propiedad, hacen el inventario, suprimen algunos edificios, y hasta llegan a hacer
algunas modificaciones internas; pero siguen alimentandose con el pensamiento de los grandes muertos.”(Sartre, J.
P. “Cuestiones de Método” en Sartre, J. P., Critica de la Razon Dialéctica, Editorial Losada, Buenos Aires, 1963,
p- 19)

141 fdem. (Subrayado mio).
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que se lo incorpora y lo disuelve en si mismo; el espiritu se objetiviza, se aliena y vuelve
a si sin cesar, se realiza a través de su propia historia. El hombre se exterioriza y se
pierde en las cosas, pero toda alienacion estd superada por el saber absoluto del

filosofo.” 142

Asi pues y teniendo en cuenta ambas visiones sobre la existencia lo que tratara de hacer
es complementar mutuamente a Kierkegaard y a Hegel, unir la reflexion filosofica con
la visién existencial.'**En esta sintesis, como momento imprescindible, se encuentra el
rescate de Marx a partir del cual Sartre intentard una renovacion del pensamiento
marxista desde su postura heterogénea. Por supuesto que las unicas condicionantes de
esta renovacion no fueron tedricas, sino principalmente politicas y en relacion con la

crisis que atravesaba la praxis revolucionaria en ese momento.'**

Debido a lo anterior es que desde el punto de vista metodoldgico esta obra se construye
desde una dualidad de conceptos existenciales y marxistas que describen las relaciones
sociales y son consideradas como esenciales: necesidad, trabajo, alienacién...Todo ello

en un movimiento que salva de un lado el individualismo y la soledad de la conciencia

142 {dem,

143 «__lo que hay que sefialar mas bien, situandose en la época, es que Kierkegaard tiene tanta razon frente a Hegel
como Hegel tiene razon frente a Kierkegaard.”(Ibidem., p. 21)

144« _uno de los mas sorprendentes caracteres de nuestra época es que se hace la historia sin conocerse. Podria
decirse que siempre ha sido asi; y es verdad hasta la segunda mitad del siglo pasado. Es decir, hasta Marx. Pero lo
que constituye la fuerza y la riqueza del marxismo es que ha sido el intento mas radical para aclarar el proceso
historico en su totalidad. Pero por el contrario, desde hace veinte afios su sombra oscurece a la historia: es que ha
dejado de vivir con ella y que, por conservadurismo burocrético, trata de reducir el cambio a la identidad.” (idem.
Pag. 35)
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pre reflexiva y del otro la cosificacion provocada por la praxis dogmatica de ciertas

izquierdas: '4°

“Pero ya que partimos de la praxis individual, tendremos que seguir con cuidado todos
los hilos de Ariadna que, en esta praxis, nos conduciran a las diversas formas de
conjuntos humanos; habra que buscar, en cada caso, las estructuras de estos conjuntos,
su modo real de formacion a partir de elementos que los han formado. Pero en ningin
caso bastard con mostrar la generacion de los conjuntos por los individuos, o los unos
por los otros, ni con mostrar inversamente como los individuos estan producidos por
los conjuntos que componen. Habrd que mostrar en cada caso la inteligibilidad

dialéctica de estas transformaciones.”'4¢

La actividad individual en la Crifica... concierne prioritariamente a la praxis de los
grupos y las clases sociales, lo cual puede hacer pensar que el abismo y la contradiccion
perenne que alienan al individuo podréan ser eliminadas. Si lo logra o no, no es objeto
de analisis en estas lineas, aqui solo se quiere recalcar el hecho de que su libertad no

desaparecera, en vez de eso, se vera complementada con esa nueva praxis.

En cuanto a la muerte, por mucho que se busque solo hay algunas referencias, pero no

muy diferentes ni de envergadura que lo distancien radicalmente de la concepcion

145 El método usado por él, progresivo-regresivo, tiende al mismo objetivo. No es mas que la unidad de Hegel y
Kierkegaard en un mismo método para evaluar no solo al hombre en su funcion de totalidad sintética individual,
sino también como historia. O sea es regresion porque se aleja y se interna en la conciencia y en el develamiento de
sus propias motivaciones, comportamientos, obras, etc.... Pero a su vez tiende a la progresion, o sea, al acercamiento
a lo infinito para complementar el primer momento, examinando estructuras sociales, econdmicas o politicas. El
método es la complementacion inacabada de uno y otro momento, es un ir y venir constante, segun Sartre, de la
totalidad al individuo.

146 Tbidem., pp. 214 y 215.
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inicial elaborada en El ser y la nada. Algo entendible si se tiene en cuenta el propdsito

de su Critica..., muy alejada ya de las intenciones ético-ontologicas de la primera etapa.

Al repasar los tres momentos anteriores, se puede llegar a determinadas conclusiones

parciales que permitan la continuacion del presente informe.

Antes se definio a la filosofia francesa contemporanea como el contexto inmediato al
que responde Jean-Paul Sartre; tratandose ella de un tipo de pensamiento que puede ser
visto en relacion de ruptura y continuidad con la filosofia moderna anterior. Se pas6
inmediatamente después al examen del devenir histérico del pensador, detallandose la
vida, la obra y las distintas influencias o rupturas que definieron su obra. Finalmente,
dicho movimiento histérico se vio coronado por un nuevo analisis 16gico donde se
dedujo el concepto de libertad. Ella, no es solo la categoria central de su obra filosofica,
sino también que cambia y se readapta a lo largo de los momentos definidos
(ontoldgico, antropoldgico e historico). No obstante, cuando se ve el tratamiento dado
a la muerte, se puede concluir que solo aparece de manera clara y definida en la primera
etapa, especificamente en la obra El ser y la nada. Es alli donde Sartre critica la
definicion de muerte dada por Heidegger y donde establece la suya propia. Al encuentra

de esa relacion se debe ir ahora.
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CAPITULO 3

El PROBLEMA DE LA MUERTE Y
LA LIBERTAD DEL SER-PARA-SI
EN EL MOMENTO ONTOLOGICO
DE LA OBRA FILOSOFICA DE
JEAN-PAUL SARTRE



Capitulo 3: El problema de la muerte y la libertad
del ser-para-si en el momento ontoldgico de la obra

filosofica de Jean-Paul Sartre

3.1 Libertad y muerte de la conciencia en el texto “La

trascendencia del Ego”

En el breve repaso por la vida y obra de Sartre quedd en evidencia el deseo constante
por pensar la libertad y junto a ella, el mundo que le tocé vivir. Quizas una de sus frases
mas famosas sea la que se refiere a su intencion de entender al hombre de ese contexto
historico: “Busco, pues, la moral de hoy en dia...trato de comprender las elecciones

que un hombre puede hacer respecto de si mismo y del mundo en 194847

En ese mismo sentido, al intentar desentrafiar esa eleccion, Sartre puede ser visto como
un reflejo fiel de su época, como un intento siempre renovado de poner la realidad
humana como centro del saber y el hacer. Ahora bien, en todo ello se ha identificado
un problema que a continuacion pasara a detallarse, y es la forma especifica en que
asume la muerte desde su filosofia de la libertad. ;Si su teoria gira en torno a la realidad
humana como libertad, por qué ha olvidado la muerte, si ella constituye quizas el mas

grave problema al que se deba enfrentar el hombre? ; Tiene validez practica una libertad

147 Citado por Arlette Elkaim-Sartre, “Contextos”, En Sartre, J. P., Verdad y existencia, Ediciones Paidés Ibérica,
Barcelona, 1996, p.41.
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absoluta que se explica a si misma evitando todo contacto con la muerte? O en sus

propios términos ;Por qué la muerte no es estructura del ser-para-si?

A entender este problema, es decir, qué define como muerte, libertad y su relacion, se
consagra el presente capitulo, focalizandose en el momento ontologico de su obra
filosofica. Al interior de este momento se puede hallar la obra El ser y la nada como
exponente principal de dicha relacion. Pero a su vez, se ha creido oportuno comenzar
con una breve explicacion de su primer ensayo de caracter filosofico, La trascendencia
del Ego', ya que este es una introduccion a las problematicas que luego abordara in

extenso.

Ya desde el titulo se revela un Sartre que desea explicar el caracter trascendental de la
conciencia y sus implicaciones en el conocimiento del mundo y del Ego. Las relaciones
que puedan establecerse entre los tres conceptos son disimiles, varian de pensador a
pensador y de época en €poca. Solo para acotar lo que a €l le interesa se pudiera decir
que en efecto el gran problema estd en saber si la conciencia, por un lado, posee una
esencia inmanente o no, y por el otro, asumiendo que la posea como se da la relacion

con el mundo. Sobre las interrogantes de la obra expresa Simone de Beauvoir:

"... Lo que mas le importaba era que esta teoria, y ella sola, a su entender, permitia
escapar al solipsismo, lo psiquico, el Ego, existiendo para el projimo y para mi de la

misma manera objetiva. Aboliendo el solipsismo, se evitaba las trampas del idealismo

148 Las dos publicaciones que la precedieron no pueden ser consideradas investigaciones filoséficas propiamente
dichas. Una es un articulo sobre la teoria realista del derecho de Duguit en 1927; la otra es La légende de la vérite,
donde Sartre exponia sus ideas bajo la forma de un cuento, aparecida en 1931 en la revista Bifur.
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y Sartre, en su conclusion, insistia sobre el alcance practico (moral y politico) de su

tesis" 149

Lo que resulta interesante no es solo el hecho de hacer remision expresa a Husserl, sino
ademas, el intento de continuar con el alcance de las tesis fenomenologicas en el ambito
de la moral y la politica. Y en efecto, la propia tesis que maneja en este texto indica
una preocupacion indisolublemente ligada al otro como categoria existencial y

antropolégica'®’, todo lo cual habla por si solo de sus intenciones ético-ontologicas.

Finalmente, el objetivo de esa investigacion es demostrar que “el Ego no estd ni
formalmente ni materialmente en la conciencia: esta afuera, en el mundo; es un ser del
mundo, como el Ego del otro.”!*!Como se puede observar en dicha proposicion no hay
nada diferente a lo ya explicado acerca de la fenomenologia. Hay en todo caso una
funcién que Sartre denomina Ego y que no es inmanente a la conciencia. Més bien se

trata de una conciencia intencional.

Para desplegar su argumentacién comienza con una distincidon importante entre varias
teorias que han abordado el problema del Yo. Este, se ha visto de dos maneras, como
parte de teorias que son de hecho o como parte de aquellas que son de derecho. La
critica kantiana es una propuesta de derecho porque es una investigacion sobre la
posibilidad de determinados juicios, y por extension nunca se pretende legislar sobre

la necesidad absoluta del Yo pienso como fundamento del conocer trascendental. Por

199 De Beauvoir, Simone, La plenitud de la vida, Editorial Sudamericana, Buenos Aires, 1966, p. 200. Subrayado
Mio.

150 Esta nocion (el otro), estara vinculada a la libertad y a la muerte durante toda su obra. Aunque, como veremos,
ligada a cierta problematicidad.

51 Sartre, J.P, La trascendencia del Ego, Ediciones Calden, Web Psikolibros, http://www.psikolibros.com,
descargado 13 de diciembre de 2010, p. 5. También en E! existencialismo es un humanismo el objetivo sera ese,
aunque con otras palabras. La dilucidacion de la existencia en relacion a la realidad humana, su libertad y la
situacion.
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otra parte, Edmund Husserl y René Descartes se mueven en el ambito de la ciencia, sus
teorias pretenden fundar regiones nuevas del saber y por ende, eso conlleva a

reflexiones necesarias y objetivas sobre el Yo.

En ese mismo sentido, no hay problema alguno con Kant desde que Sartre reconoce
que la reflexién de dicho filosofo sobre el Yo pienso es critica; es decir, que es una
indagacion sobre las condiciones de posibilidad de la metafisica. No obstante, no
sucede lo mismo con los neokantianos. A estos, Sartre les dedicard més espacio debido
a que atribuyen a la conciencia un Yo necesario e inquebrantable que sustenta todas las
representaciones. Es por ello que ¢l les enfrenta su particular concepcion de la
fenomenologia de Husserl, la cual, a su vez, también le parecera insuficiente. Luego:
(Es posible el Yo como resultado de representaciones en la conciencia, o es ese Yo

quien unifica, de hecho —necesariamente-, todas las representaciones conscientes?

La solucion a esta interrogante la encuentra Sartre en la intencionalidad como principio
del conocimiento. A través de este tipo de acto, la conciencia se trasciende a si misma
de diferentes formas que quedan unificadas mediante la referencia al fenémeno. Pero
si esto es asi, ;por qué entonces hay un Yo en la teoria de Husserl que asegura la
individualidad y unidad de las representaciones? ;Ha sido consecuente Husserl con su
teoria al usar las categorias de trascendencia y Yo a la vez?'**La interrogante no es
superflua, ya que realmente se trata de una contradiccion, la de defender una conciencia

intencional que, en el despliegue de su temporalidad, percibe que todas las

152 Sobre esto, dice Sartre: “Después de haber considerado que el Yo (Moi) era una produccion sintética y
trascendente de la conciencia (en las Investigaciones Logicas) ha retornado en Ideen, a la tesis clasica de un Yo
trascendental que estaria como por detras de cada conciencia, que seria una estructura necesaria de esas conciencias,
cuyas radiaciones (Ichstrahl) recaerian sobre cada fendmeno que se presentara en el campo de la atencion. Asi, la
conciencia trascendental deviene rigurosamente personal.” (Ibidem, pp. 9-10)
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representaciones y experiencias permanecen como referidas a uno mismo. Se trata,
luego, de desentranar la capacidad que tiene la conciencia de aunar todas sus

representaciones, asumiendo que ella sea al mismo tiempo una conciencia existencial.

Mas adelante recalca Sartre que la conciencia se define por su escaparse constante, “se
unifica escapandose”.'**De ahi que también el Yo sea “superfluo”. “El Yo trascendental
no tiene, pues, razon de ser.”'**Durante todo el texto sera caracterizado ademas, como
un Yo “opaco” en oposicion a la “claridad” y “lucidez” de la conciencia.'>® Es en este
contexto donde hard una referencia a la muerte que muchos han pasado de largo: “El

Yo trascendental es la muerte de la conciencia.”!>®

El contexto en el que lanza la frase indica que ese Yo como interior a la conciencia
representa un vacio, una cierta nada dentro de ella que no ejerce ninguna actividad,
porque es solo la conciencia la que conociendo (al mundo de cosas) se conoce a si
misma. Como reitera una y otra vez, el Yo desaparece. El Yo del yo pienso, no es una
evidencia, ni apodictica ni adecuada. No es apodictica porque al decir “Yo” “se afirma
mucho mas de lo que se sabe”; y no es adecuada, porque el Yo se presenta como una
realidad opaca. En definitiva, el Yo trascendente se presenta en el acto reflexivo y debe
caer bajo el golpe de la reduccion fenomenoldgica. Husserl no ha sido lo

suficientemente radical como para aplicar sus principios a su propia teoria.

Todo sucede como si no hubiera nada dentro de la conciencia, solo su actividad.

Suponer lo contrario introduciria un “germen de opacidad”. Cualquier presuposicion

153 fdem.
154 {dem.
155 Expresiones de una evidente resonancia cartesiana.
156 fdem.
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sobre un Yo de esta indole, interno, absoluto a la conciencia, arruinaria los resultados

de la fenomenologia y la relacion concreta con el otro politico y moral.

Asi pues, le parece que la intencionalidad y la vida de la conciencia como libertad,
trascendencia, son dadas a pesar de que no haya ningun Yo puro como base de nuestras
representaciones o de esa propia vida. Pero el que no haya Yo puro no elimina la
interrogante formulada mas arriba, la comunidad y unicidad de ciertas representaciones
y experiencias en el mi mismo: {Ese mi mismo que se interrogaba hace unos minutos
mas arriba es 0 no es el mismo que escribe estas lineas? ;Sera el mismo que en unos
meses recordara este momento? Si se sigue a los sentidos mas inmediatos si, es el

mismo. Ahora bien, ;como puede ser esto posible?

Sartre estructurard su critica inicial en dos sentidos. Primero, se dirigird a examinar la
presencia formal del Yo en la fenomenologia de Husserl; para luego dirigirse a
examinar la presencia material del mismo en la psicologia. A estos analisis le siguen
sus disquisiciones sobre la diferencia entre el Yo y el Yo (moi), la explicacion del Ego,
sus acciones, estados y cualidades ;Cuales son las diferencias entre todos esos tipos de

instancias?:

“Intentaremos mostrar que ese Ego, del cual el Yo y el Yo (Moi) no son més que dos
fases, constituye la unidad ideal (noematica) e indirecta de la serie infinita de nuestras
conciencias reflexivas. El Yo es el Ego como unidad de las acciones. El Yo (Moi) es el

Ego como unidad de los Estados y de las cualidades. La distincion que se establece
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entre esos dos aspectos de una misma realidad nos parece simplemente funcional, por

no decir gramatical "’

Como se ve, el Ego no es mas que una sintesis “ideal” de los estados y las acciones de
la conciencia. Este es el producto de la reflexion cuando se dice por ejemplo “odio o
amo a X” o cuando se esta consciente de que se odia o se ama a X. El odiar, en ese
ejemplo, es un estado que se traduce en acciones concretas y especificas descritas por
Sartre en el ensayo: el asco, el rechazo momentaneo, la hipocresia, entre otras acciones
posibles que se explican usualmente por una remision directa a un estado permanente.

Pero se es consciente de ello solamente en el dirigirse hacia uno mismo:

“El Ego no es nada fuera de la totalidad concreta de los estados y de las acciones que
soporta. Sin duda es trascendente a todos los estados que unifica, pero no como una X
abstracta cuya mision es solamente la de unificar: més bien es la totalidad infinita de

los estados y de las acciones que no se deja jamas reducir a un estado o a una accién.”!*8

Pero con ¢l hay que proceder de manera radical y desnudarlo explica Sartre “Y al final
de ese desnudamiento, no quedaria mas nada, el Ego se habria desvanecido.”!*Por ello
ha dicho antes que la presencia del Ego, ya como estado o como accion, es simplemente
“funcional” o “gramatical”. En el fondo no quedan mas que acciones referidas a algo,
pero nunca sustancias como en el caso de las teorias ya mencionadas. Una vez mas
aparece la nada junto a la demanda por una cierta autenticidad en la explicacion sobre

qué sea la conciencia. Y sin extrapolar o forzar el anélisis, se puede decir que tras todo

157 Ibidem, p. 23. Subrayado mio.
158 Tbidem, p. 32.
159 Tbidem, p. 34.
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esto, la conciencia para Sartre es autonoma, escapa al solipsismo e incluso es expresion
de un verdadero realismo porque ella en el fondo estd vacia, no es nada. Culmina

diciendo:

“Esta conciencia absoluta, desde el momento en que queda purificada del Yo, no tiene
mas nada que se parezca a un sujeto, tampoco es una recoleccion de representaciones:
es simplemente una condiciéon primera y una fuente absoluta de existencia... No es
necesario otra cosa para fundar filos6ficamente una moral y una politica absolutamente

positiva".1®

Si por muerte se entiende en primera instancia desaparicion del ser, ausencia o en
estricto sentido filosofico, nihilizacion, es cierto, la conciencia corre el peligro de
desaparecer diluida en estructuras, inmersa en un Sujeto o en valores inexplicables. De
ahi la importancia para la Moral y la Politica que sefiala al final del ensayo. Y esto, a
su vez lleva a considerar seriamente la intencion sartreana de pensar los problemas

ontoldgicos siempre en relacion a la ética.

No obstante, este texto resulta en una ausencia paraddjica que luego se agravara en E/
sery la nada. Desde aqui, el pensador propone la tesis de erradicar al Yo como instancia
reflexiva de la conciencia, esta no necesita de aquel para reflexionar, operacion que se
da desde si misma en la direccion de los objetos y a través de ellos. Es decir, nunca
como una sustancia que reflexiona sobre si misma, como en el caso de Descartes o de

Spinoza. Esta al menos es la intencién inicial de Sartre.

160 Tbidem, p. 50.
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Al definir una conciencia desestructurada, irreflexiva y auténoma se avanza en la
direccion de reforzar un individualismo ontoldgico que no solo borra toda posibilidad
trascendental e ideal. Esta es una pérdida entendible y quizds hasta beneficiosa en
determinados casos. No obstante, la pérdida del Yo como instancia reflexiva y
trascendental desemboca en lo que varios investigadores critican como un “desamparo

moral”:

“En tal desintegracion del sujeto se desvaneceria también la responsabilidad y la
legitimidad del Yo que decide y que proyecta su ser (su accion) hacia un futuro que no
tiene por qué ser inmediato, que le trasciende y que, al trascenderle, contribuye a
construir mundo: un mundo que no obedece a la sucesion de elementos azarosos y
espontaneos encerrados en el en-si y justificados con el tratamiento de una libertad
autista, condenada a si misma. La construccién de un mundo dentro de unos pardmetros
determinados, precisamente, por una intencion racional y radicalmente responsable es,

no sélo compatible, sino s6lo posible desde la mas absoluta libertad.”!¢!

El texto de Sartre introduce una aporia que excede sus intenciones. Al intentar
fundamentar la libertad de la conciencia definiendo un Ego carente del Yo
trascendental, ha introducido la condicion de posibilidad para que esa libertad no sea

funcional éticamente.

El ha enfrentado una libertad a una muerte; ha querido que la fenomenologia no sea
una “doctrina refugio”; tampoco quiere desviar “la atencion de los verdaderos

problemas”; y para ello ha querido que el Yo (Moi) sea “un existente rigurosamente

161 Gonzélez Molina, Encarna, “De la trascendencia del Ego, al ego trascendental”, en Daimon, Revista de filosofia,
no. 40, 2007, p. 117.
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contemporaneo del mundo y cuya existencia tenga las mismas caracteristicas esenciales
que el mundo”; asi como “que la dualidad sujeto objeto que es puramente ldgica,
desaparezca definitivamente de las preocupaciones filosoficas.”®?Todo ello, todas
estas transformaciones que rebasan lo meramente ontoldgico hacia lo ético y lo politico,
implican el dejar atrds el fundamento de esa libertad y de esa nueva responsabilidad.
Luego, por un lado, se da la libertad, pero por el otro se pierde la totalidad en la que
ella es ética y politicamente funcional respecto a los otros. El Yo como fundamento,
aunque sea definido como muerte, es también el cimiento sobre el que se erige la

libertad ética y social. Sartre ni siquiera menciona este problema.

3.2 La libertad del ser-para-si en El ser y la nada

3.2.1 El problema del ser y la nada

Luego de haber introducido, al menos en términos generales, la preocupacion sartreana
de este momento, hay suficientes elementos para adentrarse en una interpretacion mas

profunda y compleja del problema de la muerte y la libertad.

El texto que se ha propuesto como fundamental, E/ ser y la nada, tiene como subtitulo
“Ensayo de una ontologia fenomenoldgica”. “Ontologia”, porque propone una
investigacion del ser y de sus modos esenciales; “fenomenologica”, porque se sirve de
dicho método para estructurar su demostracion. Desde la seccion El problema de la

Nada hasta sus ultimas disquisiciones sobre la libertad se expone un método descriptivo

162 Qartre, J. P., La trascendencia del ego, Ediciones Calden, Web Psikolibros, http://www.psikolibros.com,
descargado 13 de diciembre de 2010, pp. 49-50.
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y dirigido “hacia las cosas mismas”. Esto ultimo es esencial para entender todo lo que
va desarrollando a lo largo de su extensa descripcion de la relacion entre las dos

modalidades del ser que estudia, el ser-para-si y el ser-en-si.

Otro elemento a tener en cuenta son las dos posiciones contra las que contiende
reiteradamente, las cuales son el realismo y el idealismo. En cada seccion, capitulo,
momento de su obra, se pueden encontrar ejemplos de esta disputa que intenta resolver

casi siempre con la reunioén o vinculacion trascendental entre la conciencia y el ser.!%

La verdadera apuesta estd afuera de la conciencia y antes del hecho en si, en esa
mediacion denominada trascendencia. Es decir: "No es un no sé qué retiro donde nos
descubriremos, sino en el camino, en la ciudad, entre la muchedumbre, como una cosa
entre las cosas, un hombre entre los hombres.” '**O, en términos mas claros y
posteriores a El ser y la nada: “Significa que el hombre empieza por existir, se

encuentra, surge en el mundo, y que después se define.”!®

Al comienzo mismo de la obra ilustra los avances de la filosofia moderna en la
erradicacion de los dualismos superfluos del conocer: esencia-apariencia, potencia-
acto, exterior-interior. Desde otra perspectiva mas general y explicativa su primera
critica se erige sobre la clasica division Sujeto-Objeto. Algo que estara recordando

hasta la ultima linea de El ser y la nada.

163 por solo citar un ejemplo sobre este desempefio metodolégico que pudiera catalogarse como la llave maestra de
la obra, recuérdese Una idea fundamental de la fenomenologia de Husserl: la intencionalidad: “El la comia con los
ojos. Esta frase y otros muchos signos indican bastantemente la ilusiéon comun al realismo y al idealismo segun la
cual conocer es comer. La filosofia francesa tras 100 afios de academicismo, esta todavia en eso.”(Sartre, J.P. “Una
idea fundamental de la fenomenologia de Husserl...”, en El hombre y las cosas. Situaciones 17, Editorial Losada,
Buenos Aires, 1960, p. 26)

164 Tbidem, p. 28.

165 Sartre, J.P. El existencialismo es un humanismo, Edhasa, Barcelona, 1999, p. 31.
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Esta relacion supone que, o el Sujeto contiene la verdad del Objeto, o este por el
contario guarda en si la esencia del conocimiento. Incluso se podria apelar a un tercer
término como solucion que reasuma la relacion: Dios, la Razon, el Infinito o el Espiritu
Absoluto. Visto asi, cualquier avance, piensa €l, queda deshecho al colocar otra esencia
oscura y opaca como ya venia seialando desde sus primeros textos filoséficos. ;Cémo
entender, pues, el conocimiento si erradicamos esos dos polos? Ya se ha venido
mostrando desde mas arriba que en el caso de Sartre hay que adoptar un cambio de
perspectiva, en vez de asumir como natural la ruptura entre el principio de
conocimiento y su fundamento, una ruptura que sera salvada por la Verdad, la nueva
perspectiva indica que no hay separacion alguna, salvo desde un punto de vista
meramente metodoldgico. Luego, la diferencia con este texto estard en que él llevara
dicho principio a sus Ultimas consecuencias. Para el comienzo de E/ ser y la nada eso
significa que no va a haber diferencia alguna entre lo que es considerado aparente y

esencial.

Todo conocimiento comienza en las cosas mismas, en relacion a ellas. Pero ellas son
lo que usualmente se nombra como fendmeno y que en el caso de Sartre no sera
sinébnimo de aparente: “La apariencia no oculta la esencia, sino que la revela: es ella
misma la esencia. La esencia de una existencia no es una virtud sumergida en el fondo
de esa existencia, sino la ley manifiesta que preside la sucesion de sus apariciones, la

razon de la serie(...)”!%

El centro de la reflexion ontologica es el ser. Pero este, es revelado por algo inmediato,

por una serie de fendémenos como el tedio, la nausea, el odio o el amor. Cualquier

166 Qartre, J. P. El ser v la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo I, p. 13.
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experiencia sobre el ser no es solo valida, sino que se puede utilizar como presupuesto
de la interrogacion cotidiana. Asi la ontologia desde esta perspectiva sera la descripcion
del fendmeno del ser tal como se manifiesta, sin intermediarios. El ser solo es en tanto

aparece, en tanto se da o se muestra:

“Lo que se encuentra implicito en las consideraciones que preceden, es que el ser del
fenémeno, aunque coextensivo al fendmeno, debe escapar a la condicion fenoménica
—que consiste en no existir sino en la medida en que se revela- y que, en consecuencia,

desborda y funda el conocimiento que se tiene de él1.”'%

El aparecer del fenémeno, pues, es aparecer para..., esto es, darse a algo que pueda,
al mismo tiempo, entregarse al fenomeno que aparece y ello no es mas que la
conciencia. Al dar este paso, Sartre establece la relacion ya mencionada entre
conciencia y mundo. Hay que examinar entonces por el lado de la conciencia como se

da esta relacion para no retroceder en el hilo de la argumentacion.

Para el pensador francés, al contrario de algunos cldsicos como Descartes y Spinoza,
la reflexion es secundaria a la relacion inmediata de la conciencia respecto al ser; eso
es lo que lo lleva a continuar su camino alejado de la reflexion filosofica habitual. En
uno de los movimientos mas polémicos del existencialismo, pero al mismo tiempo mas
originales, Sartre intentard construir un nuevo camino del ser a partir de las
experiencias mundanas que de este se tiene. No hay cabida para la identidad, la

reflexion de la conciencia hacia si, o trayectoria especulativa alguna:

167 Ibidem, p. 17.
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“La primera diligencia de una filosofia deberd entonces aplicarse a expulsar las cosas
de la conciencia y a restablecer la verdadera relacion de ella con el mundo, a saber, que
la conciencia es conciencia posicional del mundo...Toda conciencia no es
conocimiento (hay conciencias afectivas por ejemplo) pero toda conciencia

cognoscente no puede ser conocimiento, si no lo es de un objeto.”!%®

Para Sartre, la conciencia es posicional del mundo en el sentido de que su posicion se
agota en las cosas que intencionamos de él. No hay mesas, sillas, libros, tazas de café
en si dadas a la conciencia como en-si, sino conciencia de mesa, de silla o de taza de
café. Todo objeto presupone ese algo ante lo cual comparece y gracias a lo cual se da
en el mundo. Y esto, como se ha venido insistiendo, no significa que la mesa deba
acomodarse a la verdad de la conciencia o que ella deba hacerlo a la esencia de la mesa

en si. Lo esencial en todo caso seria el conjunto entero de la accion.

De ahi que, si bien la reflexiéon como identidad entre la conciencia y si misma es
posible, no sea primaria; o sea, que “hay un cogito prerreflexivo que es la condicion
del cogito cartesiano”.!Esto es lo que se denomina en el lenguaje sartreano prueba
ontoldgica: “La conciencia es conciencia de alguna cosa: esto significa que la
trascendencia es estructura constitutiva de la conciencia; es decir, que la conciencia

nace dirigida sobre un ser que no es ella.”!”

Una vez definida la prueba ontologica de su investigacion, quedan en evidencia dos

problemaéticas que en el fondo se resumen a una sola interrogante. Lo primero es que,

168 Tbidem, p. 19.
169 Tbidem, p. 22.
170 Tbidem, p. 32.
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aunque su propuesta sea de caracter fenomenologico no deja de ser ontologica; esto es,
que versa sobre el ser. Y, en segundo lugar, hay que sumarle el hecho de que ha
establecido una diferencia entre el fenomeno del ser, al cual accede la conciencia
intencional, y el ser del fendomeno como la esencia a la que refieren los fendmenos. Si
esto llegara a tener una validez absoluta, la continuacién de su disquisicion se viera
comprometida con un cardcter dualista, justo lo que ¢l ha sefialado que debe ser
superado. Por ello hay que definir mejor qué sea el ser y ver si es posible continuar por

el camino del ser unicamente o por el de la conciencia con sus fendmenos.

El ser es entendido como la realidad en cuanto tal, como pura facticidad, sin relaciéon a
nada salvo a si mismo. Es incapaz de accion, algo denso, compacto, idéntico a si mismo,
absoluto. Es aquello incognoscible y cerrado sobre si. Es en-si mismo algo absurdo

para la conciencia porque si esta pudiera conocerlo dejara de ser.
Sartre distingue tres caracteristicas a partir de aqui:

En primer lugar, que el ser es en-si: “El ser no puede ser causa sui, a la manera de la
conciencia. El ser es si. Esto significa que no es ni actividad ni pasividad.”!"!

En segundo lugar, que el ser es lo que él es: “De hecho, el ser es opaco a si mismo
precisamente porque esta lleno de si mismo.”!"?

Y, en tercer lugar, que el ser es: “Esto significa que el ser no puede ni ser derivado de

lo posible ni reducido a lo necesario”.'”

Luego, el ser es en-si, el ser es lo que él es, y el ser es.

17! Tbidem., pp. 33 y 34.
172 Tbidem., p. 34.
173 Tbidem., p. 35.
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A partir de lo anterior, la investigacion ontologica no puede avanzar mads; sobre el ser
no hay nada que decir. En vez de eso, Sartre postula que el recorrido de la ontologia
debe continuar en la trayectoria de un tipo de ser que tenga la capacidad de dirigirse a
si mismo, pero que en su dirigirse hacia si pueda abrirse a los fendmenos; este es
unicamente el ser-para-si: “No es el examen del en-si —que no es jamas sino lo que es-
lo que nos permitira establecer y explicar sus relaciones con el para-si. Asi nosotros
hemos partido de los fendmenos y hemos sido conducidos progresivamente a postular
dos tipos de ser: el ser-en-si y el ser-para-si.”!”*Pero el segundo, es capaz de abrirse

ante una investigacion de este caracter.

(Como entender la relacion entre el ser-en-si y el ser-para-si sin caer en los mismos
errores planteados por el realismo, el idealismo, Descartes, Husserl y Heidegger? En
este sentido, E/ ser y la nada, la obra cumbre de Sartre, no es mas que un examen
fenomenologico de las diversas estructuras del conocer presuponiendo una relacion
indestructible pero a la vez alienante entre la conciencia (el ser-para-si) y el ser (en-si).

A continuacion se pasara a definir qué es exactamente el ser-para-si.

3.2.2 Las estructuras del ser-para-si

En opinion del pensador, para continuar la investigacion de una forma apropiada y en
concordancia con los presupuestos definidos, no hace falta ir al mas alla de la
conciencia o del fendmeno ya que como se ha mostrado el ser-en-si no ofreceria dato

o informacion de validez filosofica.

741bidem, p. 39.
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Por ello, la actitud que se emplee debe ser otra: “Basta para ello abrir los ojos e
interrogar con toda ingenuidad esa totalidad que es el hombre-en-el-mundo.” !> El
hombre desde su ser-en-el-mundo se encuentra ya en una determinada posicion
respecto al ser, esta postura no es mas que la interrogacion sobre las cosas, un dudar
qué sea esto o aquello; por ejemplo preguntando también sobre su color, forma,

textura...

En la interrogacion se dan por supuestos un ser que interroga y un ser que es
interrogado. El ser que interroga lo hace porque se encuentra en una posicion de saber,
0 mas bien, de querer saber lo que no sabe. Lo que se interroga, por otra parte, también
es en cierta medida un no-ser, fundamentalmente porque no ha sido dado atin en una
respuesta. Esto conduce a que la propia interrogante se encuentra rodeada de
negaciones: “... es un puente tendido entre dos no-seres: no ser del saber en el hombre
y la posibilidad de no-ser en el ser trascendente.”'’® Ademas, la interrogacion busca
una verdad que discrimina eventualmente el resto de respuestas posibles. Por ejemplo,
si se busca qué sea X, y se halla una respuesta se dird: “X es algo”. Pero la respuesta
que ha establecido un juicio positivo sobre X, un juicio de saber, presupone un no-ser,
el resto de las cosas que no son algo. Por tanto, a las negaciones anteriormente dichas
se suma la negacidon que implica la respuesta, de que el ser sea una y no otra cosa. Esta
triple negacion cerca toda interrogacion sobre el ser, de lo que se concluye que, al

estudio de la interrogacion, le debe seguir el examen de la negacion.

175 Ibidem, p. 44.
176 Tbidem, p. 46.
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(A qué tipo de negacion hace referencia Sartre? Esta no se da como un objeto ajeno a
la conciencia, en todo caso siempre se ofrece como si emergiera del interior de ella.
Como si la negativa fuera todo el tiempo del individuo, por ello se dice “tengo una
duda”, “me opongo a...”, u otro tipo de cosas similares. No se puede concebir una
negacion sino bajo la forma conciencia (de) negacion; y el no, signo de la negacion,
bajo la forma conciencia (de) no. Lo que se quiere explicitar es que no hay una
experiencia inmediata del no o la negacion, sino que todo ocurre de acuerdo y en
consonancia con la conciencia que se sabe ignorante frente al fendémeno determinado.
Le negacion siempre es en cada caso una negacion que ha sido hecha consciente: “La
condicidn necesaria para que sea posible decir no, es que el no-ser sea una presencia
perpetua, en nosotros y fuera de nosotros, que la nada sea interior al ser.”'’’O como
dice mas adelante: “no hay no-ser sino en la superficie o sobrefaz del ser.”'’®Luego, el
ser-en-si es el fundamento sobre el que se alza la nada que es la conciencia, porque al

ella interrogar al ser emerge la nada de su interior.

Que la nada se halle en cierta relacion con el ser no es nuevo en la historia de la
filosofia. Eso mismo lo ha pensado Hegel desde su esquema conceptual definido en la
Ciencia de la Logica. Pero al contrario de su andlisis, en el que nada y ser se definen
como meros conceptos que demandan luego la definicion de otro que los subsuma (el
devenir), aqui la nada rodea y circunda al ser. Tampoco se debe pensar en la
interpretacion heideggeriana del mismo problema, en donde la nada constituye, segin

Sartre, “un medio infinito en el cual el ser se encontrase suspendido”.!” Ello significa

177 Ibidem, p. 54. Subrayado mio.
178 Ibidem, p. 61.
17 Ibidem, p. 68.
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que la nada no ha sido generada, no ha nacido, o por extension tampoco se extinguira.
Ella es pensada como un fundamento, nunca como algo que pueda formar parte de un
proceso. Dicho proceso es llamado por Sartre nihilizacion. Asi pues, la nada no puede
nihilizarse. Esto es, que no hay una operaciéon o movimiento que presuponga un antes
y un después, ya que si ella pudiera nihilizarse, antes, debiera ser. Por tanto, si se

pudiera hablar de ella, es porque posee una apariencia de ser, un ser prestado. '’

El ser por el cual la nada aparece en el mundo, no puede ser el en-si ya descrito como
lo idéntico a si mismo. La tinica manera que encuentra el filosofo de justificar esto es
poniendo al ser-para-si. Es este el que introduce la nada en el mundo; porque este es

nada en si mismo.

En otros términos, la conciencia que tiene la capacidad de interrogar supone la nada, se
sabe ignorante y deudora de un mundo que debe transformar. De ahi que Sartre vea en
esto un indicio de aquello que los estoicos llamaron libertad. Y asi mismo lo recuerda
en su texto. ;De qué libertad estamos hablando? ;Como puede la libertad de la

conciencia humana fundar la nada en el Mundo?

Para empezar, el hombre no es en primera instancia para luego hacerse libre. No hay
causa para ella sino que la libertad es y, paradojicamente, en este complejo de conductas
viene dada al mismo tiempo con la nada y se funda sobre la regiéon del ser. Es lo que
en otro lugar Sartre ha intentado explicar diciendo que el ser-para-si es el ser que se

cuestiona en su ser libremente. La conciencia humana es primeramente aquel ser que

180 ¢T3 Nada no es, la nada ha sido; la nada no se nihiliza, la nada ha sido nihilizada.” (Ibidem, p.69)
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deviniendo si mismo ha dejado de ser en-si. Y al hacerlo, pone una cierta distancia

entre aquel en-si y el para-si que es:

“Es lo que vieron Descartes, quien funda la duda sobre la libertad, reclamando para
nosotros la posibilidad de suspender nuestros juicios, y, siguiendo a Descartes, Alain.
Es también en este sentido que Hegel afirma la libertad del espiritu, en la medida en
que el espiritu es la mediacion, es decir, lo Negativo. Y, por otra parte, una de las
direcciones de la filosofia contempordnea es la de ver en la conciencia humana una
especie de escapada de si: tal es el sentido de la trascendencia heideggeriana-, la
intencionalidad de Husserl y de Brentano tiene también, en mas de un aspecto, el

caracter de arrancamiento de si misma.”'®!

Lo cierto es que aquella breve idea, casi esbozada en La Trascendencia del Ego o luego
presentada en El existencialismo es un humanismo aqui va adquiriendo una forma

ontoldgica mas completa para convertirse en un referente constante en su obra.

A su vez, si la conciencia es nada que deviene libremente, esto implica una
temporalidad. Ya que la conciencia es pre-reflexiva y se hace en ese ir constante al
mundo, la libertad posibilita la presencia del ser y todo conocimiento es un acto de
presencia que al mismo tiempo niega el pasado y distancia el futuro. El pasado se
proyecta como lo que soy, como la esencia de la persona. Y el futuro seria la posibilidad
de un yo permanente. Pero, como se ha explicado antes, al postular una libertad
absoluta para la conciencia, Sartre se compromete con un proyecto que devuelve a la

realidad humana su capacidad de accion hasta las tltimas consecuencias.

181 Tbidem, pp. 72 y 73.
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Ser libre implica que el para-si nihiliza también su pasado porque lo niega en la accion
presente; siendo lo que es, yano es. Y al mismo tiempo no serd, salvo en el modo de la
posibilidad, pero ella implica realmente un devenir cadtico que no puede ser definido
de manera alguna, ya que es el ser-para-si quien se labra su propio camino hacia el
futuro. Mientras se dirija al mundo de cosas que intenciona la conciencia, la actitud del
para-si, ante esto que se ha mencionado anteriormente, puede llegar a ser de miedo;
pero en la misma medida en que el para-si conoce el objeto se conoce a si mismo en

una actitud reflexiva y se angustia.

La angustia no es mas que la constatacion de la nada, en términos de Sartre, ella es “la
aprehension reflexiva de la libertad por ella misma”.!8?Pero eso implica que hay un
cierto desamparo moral en toda accion. Esta tematica lo lleva a evaluar el valor y su
importancia en la accion del para-si. Lo habitual, al menos desde los ejemplos que pone
el pensador, es acometer un acto de valentia porque el individuo se considera valiente,
asi como odioso porque alguien tiene como valor intrinseco el odio. Habitualmente, la
conciencia humana pone valores como existentes en si, idénticos, y ellos son los
moderadores de la accion que ejecuta el para-si en su vida; ello sin una labor critica
sobre el origen y alcance politico, social o ético de sus valores. Se podria trazar una
analogia con diversas posturas filosoficas que justifican la actividad de un sujeto
determinado porque ella queda subsumida en un Sujeto trascendental o substancial.

Bajo este espiritu es que dice: “los valores son sembrados en mi camino como mil

132 Ibidem, p. 91.
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pequefias exigencias reales semejantes a los rotulos que prohiben caminar sobre el

césped”', dice Sartre.

El ser del hombre —desde esta perspectiva claro estd- se encuentra desde el primer
momento “en situacion”, en el medio de valores ya asentados por la tradicion, la
politica, la vida cotidiana, la cultura, las costumbres, y es solo en la medida en que se

refleja en ellos que adopta una postura para evitar sentirse angustiado.

El estar en situacion implica aparecer como ser-en-el-mundo arrojado y sujeto a
infinidad de atributos que no han sido creados por el propio hombre y sin embargo que
asume tranquilamente, como si nada dependiera de su libertad. En realidad, todas estas

cosas no son mas que el reflejo palido y abstracto de las empresas y proyectos humanos:

“...yo no tengo ni puedo tener apoyo en ningun valor contra el hecho de que soy yo
quien mantengo sus valores al ser; nada puede asegurarme contra mi mismo, separado
del mundo y de mi esencia por esa nada que yo soy, yo debo realizar el sentido del

mundo y de mi esencia; yo lo decido, solo, sin justificacion y sin excusa.”!®*

Pero con la constatacion de la angustia el ser-para-si se estremece ante la futilidad de
los valores, las falsas empresas y los universales que lo rodean. Descubriendo que en
el fondo nada lo define, solo su proyecto. El hombre es una criatura que intenta ser
Dios, y el problema de ello radica en que esa nocion conlleva a actitudes de huida que

Sartre define como mala fe.

133 Ibidem, p. 90.
134 Ibidem, p. 91.

130|Pagina



Entonces el nuevo problema queda definido de la siguiente manera: Si “la conciencia
es un ser para el cual hay en su ser conciencia de la negacioén o nada de su ser”, ;como
es posible que ella misma pueda implementar conductas de mala fe? En otras palabras,
(Cuaéles son las condiciones que posibilitan que la conciencia huya de si misma y evite
la angustia que la atraviesa en el conocimiento de si y el mundo? A estos problemas le
dedicara un apartado entero con la idea de poder despejar el camino para acceder al

examen de la conciencia a través de sus distintas estructuras.

En resumidas cuentas, la primera actitud de mala fe consiste en huir de lo que se es.
Proyecto que a su vez implica una desagregacion voluntaria hacia el ser-en-si. “La mala
fe busca eludir lo en si en la desagregacion intima de mi ser. Pero esta desagregacion
misma, es negada por ella, como niega también que ella sea de mala fe.”'*°Es, pues, un
doble movimiento de retirada, primero porque se elude al ser-en-si del mundo
recomponiéndolo en la inmanencia de la conciencia. Aqui los valores y los proyectos
se tifien con el color del en-si, el valor es valor en-si y la conciencia un puro Yo
inamovible que cosifica todos los actos. Y en segundo lugar, se niega la propia actitud

de alienacion.

No obstante a lo anterior, hay algo perturbante en el andlisis sartreano, y es que la
posibilidad misma de la mala fe, viene dada por la condicion de la conciencia de ser
nada: “...el origen de ese riesgo, precisa Sartre, reside en que la conciencia, al mismo

tiempo y en su ser, es lo que ella no es y no es lo que es.”'®

185 Tbidem, p. 131.
186 fdem.
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Del problema de la nada se ha llegado al ser-para-si como unico protagonista posible
de la aventura ontologica. Es por €l que la nada llega al mundo, es libertad, es ¢l quien
puede conocer. No obstante, todavia faltard mucho para poder hablar del ser-para-si
como realidad humana constituida, pero ello no impide que sea identificado con la
libertad y la nada. Ahora solo se tratara de definirla en sus estructuras inmediatas. Estas

estructuras son: la presencia de si, la facticidad, el valor, la posibilidad y la ipseidad.

Como se ve, el hecho de que sean estructuras inmediatas, implica que aun ese ser-para-
si no ha quedado lo suficientemente definido. A ello hay que agregarle la temporalidad

como manifestacion concreta del para-si en el ser-en-si y la trascendencia.

Antes se ha visto como el ser-para-si, al contrario del en-si, queda definido por su
caracter reflexivo, pero este, lejos de hacer remision directa a Descartes, donde la
reflexion conduce a Dios y a las ideas innatas como valores inamovibles, tiene como
momento originario un cogito prerreflexivo, esto quiere decir que la conciencia no
necesita de si misma para justificarse, ella es en primera instancia consciente del mundo
que conoce y, a través de €1, lo es de si misma. El para del para-si implica justamente

esa distancia que se ha representado antes como una nada que se introduce en el mundo.

La nada es al mismo tiempo la distancia que separa al para-si de si mismo. Por ello, ¢l
es, primeramente, presencia de si o mas bien, presencia ante si. Veamos cémo lo ve

Sartre en oposicion al en-si:

“La presencia del ser ante si implica un desprendimiento del ser con respecto a si
mismo...El principio de identidad es la negacion de toda especie de relacion en el seno

del ser-en-si. Por lo contrario, la presencia ante si supone que una fisura impalpable se
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ha deslizado en el ser. Si es presencia ante si, es porque no es enteramente si. La
presencia es una degradacion inmediata de la coincidencia, desde que supone

separacion.” ¥

Esta interpretacion puede desembocar en consecuencias interesantes de cara a una
posible ética sartreana, donde la eventual conciencia humana aceptando que ninglin
valor la condiciona, debe aceptar al mismo tiempo que no hay identidad de si consigo

misma, esto es, que no hay un Yo que anteceda y funde como personalidad.

La facticidad del para-si, por su parte, estd vinculada con la interrogante recurrente
desde la vida cotidiana: ;Por qué esto es asi y no de otra forma? La facticidad esta
determinada por su presencia en el mundo y la complejidad que ello trae: “Esta
contingencia constantemente evanescente del en-si que llena el para-si y lo subordina
al ser en-si sin dejarse jamas aprehender, es lo que denominamos facticidad del para
s1.”188Sartre ve en ello la condicion irracional del hacernos conscientes de que somos
en todo momento en un lugar y en un ahora que no pedimos, y sin embargo, es el fondo
mismo de lo que hagamos. Es una situacion irremplazable por su caracter contingente
e irracional. Ello conduce de nuevo al en-si como fundamento de todo lo que el para-si

haga.

(Qué busca el para-si? Busca justamente la identidad consigo mismo, la plenitud de
ser, la absoluta actividad, la realizacion, la posesion de un bien infinito, asi como se da
en el en-si. Pero se ha visto que desde Sartre este rebasamiento es incompleto por

definicion, el ser-para-si es siempre vacio, libre, y por ser tal, es que justamente no

137 Ibidem, p. 141.
138 Tbidem, p. 147.

133|Pagina



podra llegar a ser nunca lo absoluto, por eso, es nada. Asi pues, eso que busca y que
aparentemente alcanza no es el ser, sino el valor: “En cuanto valor, en efecto, el valor
posee el ser; pero este existente normativo no tiene precisamente el ser en cuanto

realidad...Asi el ser del valor en cuanto valor, es el ser de aquello que no tiene ser.”'®

Todo esto basta para expresar que el valor entra al mundo por la realidad humana y no
al revés. No existen valores predeterminados y a priori. Mas adelante se dice, la falta,
ontoloégicamente hablando como se ha visto, condiciona al para-si a buscar aquello que
desea y sintetiza en un valor. Esa estructura condiciona al para-si a abrirse a lo posible
como el conjunto de valores elegibles: “Lo posible es aquello de lo cual falta el Para si

para ser en si.”!?

Este mundo de posibles “frente” al para-si, se desdobla en ipseidad como aquello que
siendo, es mio, parte de mi mundo. La ipseidad constituye un aspecto esencial de la

conciencia y permite desdoblar aquellos posibles que estan fuera como propios:

“En la ipseidad mi posible se refleja sobre mi conciencia y la determina como aquello
que es. La ipseidad representa un grado de nihilizacion mas avanzado que el de la pura
presencia ante si del cogito prerreflexivo, en el sentido de que lo posible que yo soy no
es pura presencia al para si como el reflejo del reflejante, sino que es presencia-

ausente.”"!

189 Tbidem, p. 161.
190 Tbidem, p. 173.
91 Tbidem, p. 175.
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Esta es la antesala de la primera mencion que hara Sartre de la muerte como problema
filosofico en la obra analizada. Si los posibles son una estructura del ser-para-si, es solo

a condicidn de que se realicen, y esto solo puede ser en la temporalidad.

En las siguientes paginas se puede encontrar una oposicion a la vision cotidiana de la
temporalidad, la cual ve en el pasado algo ya dado, es decir, algo que ya no es. El
presente, tampoco es, solo un instante como antesala del futuro. Y este ultimo tampoco
es porque serd. Como se ve, esta forma de entender la temporalidad, asume a priori un
concepto de Tiempo sobre el que se localizarian el pasado, el presente y el futuro. Por
el contrario, el fildsofo intenta ofrecer una alternativa basada en el ser-para-si y su triple

relacionamiento con el ser-en-si.

El pasado se caracterizaria como pasado de alguna conciencia; alguien lo tiene. Pero el
tener aqui no adquiere un matiz absoluto. En vez de ello, el pasado es aquello que en
efecto pasa, ya no esta en el para-si. ;Qué puede ser pues ello? El pasado es el en-si
propio del para-si. Todo lo que he hecho, lo que he caminado, observado, conversado
no se pierde, si no que se rearticula en una corriente de fendmenos que me determina
en mi presente como siendo efectivamente pero que yo no puedo cambiar.
Aparentemente, este razonamiento no es divergente a la vision cotidiana del pasado
como lo que queda detrds de...; no obstante, la diferencia estriba en que todo eso que
queda detras, lo es, para una conciencia presente. Aun si se piensa en aquello que
sucedio o fue, solo es pasado para una conciencia que ahora es. Y en un segundo lugar,
la presentificacion del pasado implica ademas un fenomeno que no puede ser cambiado,
ya que fue. Ambas caracteristicas llevan a Sartre a decir que el pasado no es mas que

el en-si.
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En este contexto la muerte es vista como un hecho, paradéjicamente y aunque €l no lo
reconozca, extra temporal. Ella queda fuera del tiempo porque es algo que no concierne
al ser-para-si. Es solamente algo que lo barre de la existencia y como tal, solo compete
al otro que testimonia ese proceso. Y, si el tiempo adquiere forma desde la temporalidad
del para-si, al morir este no habr4 tal temporalidad. Solo aquella que se va entretejiendo
en el otro para-si como heredero de mi muerte: “Del ser de Pedro muerto, actualmente,
yo soy el nico responsable, en mi libertad. Y los muertos que no han podido ser
salvados y transbordados a bordo del pasado concreto de un sobreviviente, no son ya

pasado, sino que ellos y sus pasados, se han anonadado.”!*?

En el momento de la muerte, el individuo se encuentra sin defensa ante el juicio de los
otros. Por la muerte, el para-si se reintegra al en-si porque se reintegra a su pasado. Y
claro estd, la reintegracion no trata sobre alguna forma extrafia de viaje en el tiempo.
Como no hay un Tiempo a priori que sirva de base a la temporalidad, es el en-si lo que
alcanza a la realidad humana. Ella deja de ser y se convierte automaticamente en dato
del pasado de otra conciencia: “Pero mientras no estemos muertos, no somos este en-

si en el modo de la identidad.”!®?

Por otra parte, el presente queda definido como lo que no es, aquello que no puede
atraparse en un instante, porque es una huida constante. Algo que ya ha quedado
explicitado entre lineas si se tiene en cuenta que la ontologia sartreana es una ontologia
de la presencia. El para-si vive el privilegio de ser siempre presente, aunque esa

presencia a si sea una nada constante que lo circunda.

192 Tbidem, p. 185.
193 Tbidem, p. 189.
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Y finalmente, por futuro no se puede entender un tipo de “ahora” que no es todavia.
Este, es en cierta medida carencia, ausencia convertida en las posibilidades que

impulsan, es un ideal que no pertenece a nadie.

Con lo anterior, no hay temporalidad como algo absoluto por encima o debajo del para-
si. El para-si tampoco tiene una prioridad ontologica con respecto a ella: “Sino que la
Temporalidad es el ser del Para-si en tanto que ¢l debe llegar a ser extaticamente. La

Temporalidad no es, pero el Para-si se temporaliza existiendo.” '**

(Cual seria,
entonces, el sentido de las dimensiones antes introducidas? Todas ellas, al no ser
unidades ajenas al para-si, son mas bien formas de relacién con su ser. Formas en que
el para-si se da a si mismo, o en que la nada aparece en el mundo. El sentido de los
¢éxtasis es siempre el mismo: la distancia. Sin ella, la temporalidad deviene en Tiempo

cosificado como destino lineal. Lo cual refuerza la idea de que nuestra realidad es solo

posible por esa falta que constituye el ser.

Hay aqui cierta relacion con el Heidegger de Ser y tiempo. No obstante, solo se quisiera
sefalar la diferencia mas notable. Y es que Sartre nunca pondré el acento en el futuro,
como si lo hace Heidegger. Para este ultimo, el Dasein es un ser orientado al futuro,
porque es, al mismo tiempo, un ser-para-la-muerte. El futuro revela la angustia de ese

Dasein por tener que encarar el hecho de que es nada.

Hay que lidiar ahora con un problema mayor. La presencia del para-si, como entidad
en el mundo, temporal, factica y definida por otra serie de estructuras hace preguntar

al investigador si es posible que haya un otro para-si, igual de nada, igual de libre que

194 Tbidem, p. 214.
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el primero. Y si es esa la situacion, ;cudl es el estatuto del otro? ;cémo se ven el ser-

para-si y el otro para-si?

3.2.3 El otro y el ser-para-otro

Como se ha sugerido anteriormente, la conciencia no es un ser para-si aislado. Es
logico que, si ella existe, haya otros en igualdad de condiciones. Por tanto, a las
estructuras previamente analizadas hay que agregarles dos nuevas dimensiones, el otro
y el ser-para-otro. Siendo el primero el mismo ser-para-si analizado anteriormente,
pero como al que se le mira, se le escucha y se aprehende en relaciones externas; y lo
segundo, el nombre de la relacion con el otro, pero desde la perspectiva del mi mismo.

Como bien se puede entender, no hay otro sin ser-para-otro y viceversa.

A continuacion Sartre elaborard en este apartado una respuesta en contra del realismo
y el idealismo, pero para que se tenga claro desde ahora, a pesar de evitar ambas
tendencias, el otro esté transido por una negacioén fundamental, en tanto ¢l no es el yo

desde el que se ha estado hablando hasta ahora.

La presuposicion comun tanto al idealismo como al realismo, segun el texto, es
precisamente que el otro es una nada frente al yo: “Por consiguiente, desde el momento
en que otro no puede obrar sobre mi ser por su ser, la nica manera de revelarse ante

mi es aparecer como objeto de mi conocimiento.”!'?>

Como se ve, bajo la suposicion de asegurar una relacion con el otro, hay ya un prejuicio

asumido de manera a priori; el otro implica una negacion del para-si. Esa negacion no

195 Sartre, J.P., El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo II, p.22.
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comienza de manera absoluta, inicialmente la relacion con ese otro-objeto sera a través

de la mirada.

Cuando el para-si mira al mundo, en medio del conjunto de fendmenos se revela el otro
como un ser que ha sido capaz de “robarle el mundo”. Se presenta en ese mundo con
su vida, sus operaciones, su obrar y sus proyectos. Piensa Sartre que: “Todo estd en su
lugar, todo sigue existiendo para mi, pero todo es recorrido por una fuga invisible y
coagulada hacia un objeto nuevo. La aparicion del otro en el mundo corresponde
entonces a un deslizamiento coagulado de todo el universo, a una descentralizacion

del mundo que mina por debajo la centralizacion que realizé simultdneamente.”"®

La presencia del otro mina el mundo del para-si, lo hace diverso, multiple y amplio,
pero en un nuevo sentido al abordado hasta ahora. El otro “descentraliza” la totalidad
del mundo porque le quita el privilegio de ser el inico para-si, constatindose una

diferencia y heterogeneidad que no habian estado presente anteriormente.

Las metaforas que usa el pensador en todo este texto tienden a definir un mundo que
pasa a ser algo divergente. Pero al mismo tiempo ello implica una negacioén impuesta
al para-si, en tanto amenaza su mundo. La nada en este apartado se trasmuta
imperceptiblemente en una “amenaza” constante que recuerda la relacion hegeliana
entre el siervo y el sefior. Asi pues, si se asume la terminologia sartreana hay una
reaparicion peligrosa y amenazante de la nada, no del interior de la conciencia, sino

frente a ella.

196 Ibidem, pp. 57 y 58. Subrayado mio.
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El ver, supone al mismo tiempo el ser visto, y en la misma medida en que yo veo en
otro un objeto entre objetos que es capaz de robarme el mundo, lo mismo sucede con
el otro y el mi mismo: ¢l ve en mi a otro que puede robarle su mundo. Esa relacion es
la verdad de este momento: “El ser-visto-por-otro es la verdad del ver-otro.”"”’ De la
misma forma, las posibilidades del para-si se ven comprometidas debido a las
posibilidades del otro: “Percibo la mirada de otro en el seno mismo de mi acto, como

solidificacion y enajenacion de mis propias posibilidades.”!®

Para acentuar el rol negativo del otro continuard el filosofo francés mas adelante
colocando la relacion en el plano de la esclavitud y la libertad, incluso introduciendo
una vez mas el concepto de muerte como la tunica ganancia posible del para-si frente al

otro:

“La orden y la prohibicion exigen que hagamos la prueba de la libertad de otro a través
de nuestra propia esclavitud. Asi, en la mirada, la muerte de mis probabilidades me
hace experimentar la libertad de otro; no se realiza mas que en el seno de esa libertad
y soy, para mi mismo inaccesible y sin embargo yo mismo, lanzado, abandonado en el

seno de la libertad de otro.”'®®

El otro se presenta como aquello que empuja, que saca, que impone su posicion sobre
el para-si a través de sus propios proyectos y libertad neutralizando al para si, y por ello
representa la muerte. Ahora bien, cree el filésofo que a través de la percepcion de esa
negacion ajena es que el para-si experimenta su yo. Entonces, solo a través de la

conciencia que se siente negada por el proyecto ajeno es que emerge la individualidad

197 Tbidem, p. 60.
198 Tbidem, p. 68.
199 Ibidem, p. 79.
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y la responsabilidad. En otras palabras, en esta primera parte en la que Sartre discurre
sobre la mirada, esta designa una relacion abstracta entre dos seres que se extrafian
mutuamente, y el para-si es un ser-para-otro en la medida en que se siente al mismo

tiempo extraiado, cosificado e individualmente responsable.

A esta disquisicion general, le sigue una mas detallada sobre modos mas especificos de
esa relacion; ellos son: la vergiienza, el temor 'y el orgullo. La conclusion es siempre la
misma, una relacion de distancia que define la ipseidad y que a su vez sirve de motivo
para reconocer al projimo. El reconocimiento de las individualidades solo se establece
como rechazo y extranamiento, es decir, como reconocimiento de una individualidad
frente a la otra. Con ello, se remarca el hecho de que, en Sartre, desde un inicio, la
relacion con el otro estd signada por la nada: “Hemos aprendido que la existencia de
los otros es experimentada con evidencia en y por el hecho de mi objetividad. Y hemos
visto también que mi reaccidon ante mi propia enajenacion por otro se traducia por la

percepcion de otro como objeto.”?”’En este sentido no avanza mas.

Sobre esta polémica teoria del pensador se puede decir que en la mayoria de sus novelas
o0 piezas teatrales se aborda este problema de la relacion de la libertad con el ser-para-
otro. Desde La infancia de un jefe hasta A puerta cerrada, pasando por La habitacion,
la misma muerte hace de la realidad humana un destino que se entrega por completo al
otro, anulando todo tipo de libertad. Y es ldgico que asi sea, siempre y cuando el
analisis parta de una concepcion sobre la muerte como conclusion de la existencia.
Tomada asi, no hay diferencia alguna entre las nociones mas inmediatas y cotidianas

de la muerte y la que el filésofo propone. Dando como resultado un pensamiento

200 Thidem., p. 124.
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fatalista y derrotista sobre la realidad humana, una reflexion que en Gltima instancia
promociona una libertad absoluta que, paraddjicamente, se agota frente a la libertad del

otro.

En lo que sigue, Sartre no cambiara su idea, la Gnica diferencia se daré en la direccion
de hacer mas concreta la absoluta lejania del para-si y el otro. Luego, a los analisis
sobre la mirada le continua el andlisis del cuerpo, lo que realiza desde la relacion entre
el ser-para-si y el ser-para-otro. Es decir, la forma en que el para-si se sabe como cuerpo
ante otro. Después de eso, es que se lanza finalmente a evaluar las relaciones concretas

con los otros.

Esta nueva figura general esta determinada por otras dos actitudes. En el caso de la
primera, lo caracteristico es la permanencia del para-si y del otro en el mismo plano.
Es decir, que ambos ejercen su libertad en la misma medida en que se descubren. Dice
Sartre, “todo lo que vale para mi, vale para el otro.”?°! Ambos, tratan de librarse de la
opresion del otro que tienen frente a si. Son relaciones reciprocas y moviles. Y
finalmente “el conflicto constituye el sentido original del ser-para-otro.”?°* Los

ejemplos concretos que utiliza son los del amor, el lenguaje y el masoquismo.

Esta simple relacién entre dos libertades que se explican desde el conflicto, tiende
eventualmente a fracasar y explican —ontoldgica y no cronologicamente- la presencia
de la segunda actitud marcada por la historia del fracaso de la primera. Los ejemplos

que examinard Sartre seran la indiferencia, el deseo, el odio y el sadismo.

201 Thidem, p. 211.
202 fdem.
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Si la primera actitud se desmorona porque se considera al otro como simple objeto, esta
segunda testimonia esa decepcidn, “ya que busco apropiarme la libertad del otro y
percibo de golpe que no puedo obrar sobre otro sino en cuanto esa libertad se ha
desmoronado ante mi mirada.”?**Esta sera la causa de que el para-si trate de alcanzar
la libertad del otro para controlarla y hacerse duefio de ella a través de una apropiacion
total de su cuerpo. Después de este fracaso, no le queda otra opcidn al para-si, salvo
entrar en un circulo y vagar entre ambas actitudes; entre la constitucion de individuales

opuestas y el avasallamiento de la libertad del otro.

En una nota al pie al final de esta seccion, Sartre reconocera que, a pesar de todo, estas
actitudes negativas pueden ser cambiadas y no excluye la posibilidad de una Moral de
la liberacion y la salvacion. Pero ello, lleva una conversion radical de la cual no hablara
claramente en ese momento. Solo se pueden encontrar menciones mas precisas en sus

escritos poéstumos.?%*

A lo largo de toda esta parte de la obra que le ha consagrado a la relacion con el otro,
Sartre ha asumido desde un inicio la emergencia de dos nuevas instancias, el otro y el
ser-para-otro. Pero lo verdaderamente problematico es la conclusion. Bajo cualquiera
de las actitudes, ejemplos citados o conceptos mencionados, el otro no solo estd
logicamente separado del para-si, sino que su separacién constituye en sus propias

palabras la anulacion y extincion de su libertad por el otro.

203 Tbidem, p. 234.

204 Fundamentalmente en Cuadernos de Guerra donde esboza desde una perspectiva ética el tema abordado en El
ser y la nada; y en Cahiers pour une Morale, que, como su nombre lo indica serdn justamente notas reunidas con
vistas a un libro sobre Moral que nunca publicé.
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Por una parte, cuando el para-si muere entrega su vida al otro, y es este el que le da
sentido. Pero incluso en vida, el otro puede hacerlo porque transforma al para-si en una
cosa entre varias cosas; ya sea como mirada, cuerpo, o en sus diversas relaciones
concretas, el otro siempre tiende a cosificar al para-si. No por gusto se ha recordado
mas arriba su obra A puerta cerrada. En ella se asume esta idea cuando €l ha creado un
infierno como metéfora de la realidad humana donde no hay fuego, azufre o diablo
alguno: “Asi que esto es el infierno. Nunca lo hubiera creido... ;Recuerdan?: el azufre,
la hoguera, la parrilla... jAh! Qué broma. No hay necesidad de parrillas; el infierno son

los Demas.””?%

El recorrido brevemente esbozado a lo largo de este epigrafe acarrea consigo
conclusiones que no solo competen a la ontologia, sino también a la ética. Un
pensamiento de la otredad que niegue absolutamente el reconocimiento positivo de las
individualidades entre si suspende las eventuales relaciones morales. Lo cual culmina

en una traicion a sus postulados iniciales.

Se entiende que, desde el existencialismo, esto es un problema de gran envergadura
debido a la eleccion inicial de una ontologia pre reflexiva. Mdas arriba ya se habia
comentado que este era uno de los graves peligros de proclamar una conciencia que no
tenga fundamento especulativo o reflexivo alguno. Sin valores, discurso especulativo,
Razén, sistema o esencias, se ve bien dificil la tarea de fundar una ontologia con fines
éticos. Lo mas que se puede decir por el momento es que lo mas atractivo del

existencialismo, digase la libertad de la conciencia, la postulacion de la existencia por

205 Sartre, J. P., “A puerta cerrada” en Sartre, J. P., La ramera respetuosa, Instituto del Libro, La Habana, 1968, p.
117.
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sobre las esencias y la trascendencia hacia el mundo, es al mismo tiempo lo mas
contradictorio. Sin querer dar ain una solucién a este problema solo se pretende aclarar

que Sartre ni siquiera ve esta contradiccion, lo cual hubiera sido deseable.

En cuanto a la muerte, se entiende que la toma al pie de la letra. Es decir, que la asume
en términos similares a como se entiende desde el sentido comtin. Hasta ahora la muerte
es solo el final de la existencia, de las posibilidades del para-si y de su libertad. Es
valido insistir en ello, si su propuesta se dirigiera por otros cauces el tema de la muerte
no fuera contradictorio. Pero al escoger la realidad humana como centro de reflexion,
al querer fundar una ontologia fenomenologica que testimonie la totalidad del ser, de
su libertad y de sus estructuras, no se ve como es posible que la muerte sea
extemporanea a la conciencia. Por eso se ha dicho antes que en Sartre muerte y libertad
estan en una relacion de contradiccion. Pero no porque la venida de una implique el
final de la otra, eso es una obviedad. Sino porque la muerte es también la forma que
emplea Sartre para explicar la relacion con el otro, la cosificacion de su mirada y sus
actitudes. Ademads, porque ontoldgicamente hablando hasta ahora la muerte no tiene
ningun efecto, implicacion, o relacion con las posibilidades del ser-para-si; de hecho,

es el limite de todas sus posibilidades.

Solo queda pues entrar de lleno en la critica de Sartre a la concepcion heideggeriana de

la muerte y en la suya propia.

3.3 La libertad del ser-para-si frente a la facticidad: mi muerte

Como se ha dicho, lejos de pactar con la perspectiva heideggeriana que revaloriza el

papel del ser de los entes sin mencionar a la conciencia o con la fenomenologia de
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Husserl que parte de la conciencia sin valorar el alcance de la accion, Sartre va a asumir
como presupuesto de su ontologia tanto la conciencia como su acciéon encaminada al
mundo. Nunca se detiene y seguird sobre este hilo conductor durante todo su devenir

filosofico.

A lo anterior, se le debe sumar el rescate que hace de Kant, algo que se hace evidente
en las primeras paginas de la cuarta parte del libro, donde recuerda que fue el pensador

aleman quien primero se adentr6 en el camino de este tipo de proyectos ontoldgicos:

“Pero si el ser del hombre debe reabsorberse en la sucesion de sus actos, el objeto de la
moral no sera ya el de elevar al hombre a una dignidad ontoldgica superior. En este
sentido, la moral kantiana es la primera que sustituye el ser por el hacer como valor

supremo de la accion.2%

Tomando a Kant como ejemplo, ya al final de su disquisiciéon examinara el ser y los

modos de la accidn en relacion a él: el tener, el hacer y la libertad.

Asi pues, en el presente acapite se examinara la libertad como condicidon primera del
acto, la facticidad y finalmente su definicion de muerte. Ya al interior de la definicion
de muerte, se pondré en evidencia la argumentacion que el pensador ha realizado en
didlogo con Heidegger para arribar a conclusiones importantes en lo tocante al caracter

ético y ontoldgico en su obra filosofica.

El primer momento es cuando define el acto. Este es un complejo de los tres éxtasis
que ya se habian analizado: el pasado como en-si, el presente como huida y el futuro

como posibilidad. Desde la cotidianidad estos éxtasis aparecen linealmente ordenados

206 Sartre, J.P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo III, p.7.
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como si el movil del acto determinase el acto presente y este a su vez el acto futuro.
Sin embargo, para Sartre, el acto es una unidad organica donde el fin determina el movil
o0 viceversa y ambos se aclaran en el presente. O sea, que se actiia para transformar una
situacion en otra, se actua porque se carece de... algo y por algo. No hay modos del
tiempo predeterminados y substanciales al para-si, en vez de eso, es el acto el

fundamento de dichos modos.

Esta es la estructura que sirve para explicar la libertad, la cual, a primera vista, no es
absolutamente nada. La libertad no tiene esencia. Y para decir ello se recuerda al
Heidegger de Ser y tiempo cuando también se pregunta por la libertad: “En ella, dice
Heidegger, la existencia precede y ordena a la esencia.”?’” Cuando se percibe la libertad
en acto, no se puede hallar un fundamento Unico debido a la diversidad de sus
condiciones. Por un lado, no hay esencia que la defina y por el otro, se expresa bajo
disimiles circunstancias. Asi, lo unico claro es que la conciencia es acto, diferencia de
si hacia si, no es idéntica a si misma y se constituye en el mundo de las cosas en

constantes actos intencionales.

“El hombre es libre porque él no es si, sino presencia ante si. El ser que es lo que es no
podria ser libre. La libertad es precisamente la nada que ha existido en el corazon del
hombre y que constrifie a la realidad humana, ser es elegirse: nada que ella pueda recibir
o aceptar le llega desde afuera, ni tampoco de dentro. Esta enteramente abandonada sin

ayuda de ninguna clase, a la insostenible necesidad de hacerse ser hasta en los menores

207 Tbidem, p. 16.
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detalles. Asi, la libertad no es un ser: es el ser del hombre, es decir, su negacion de

ser.?08

Ante esta explicacion pareciera que hay un contra argumento que ya ha sido
mencionado: /a facticidad. En tanto el para-si es realidad humana, viene al mundo
como pobre o rico, como heredero de una fortuna o como obrero francés, como hijo de
alguien, mas bajo o més alto. Es un tipo de ser que, si bien elige constantemente y en
sus actos, encuentra en su realidad otra serie de seres y fenomenos que al parecer no
han sido elegidos por él. A estos hechos se le llaman desde la cotidianidad fatalidad o

destino. Pero Sartre le llama facticidad, especificamente por su caracter contingente.

De manera que la facticidad describe la particular forma en que el para-si se inserta en
el mundo y ve constrefiida su libertad. Es el caso de elecciones a las que se ve sujeto y
que no asume como dadas a si mismo. El nacer y el morir son solo dos de ellas. En esa
misma linea de razonamiento es que dice: “La historia de una vida (...) es la historia

de un fracaso.”?"”

Pero al contrario de lo que pudiera pensarse, hay en la filosofia sartreana una relacion
intrinseca entre libertad y facticidad. Esta es también una situacion en la que el para-si
convive como ser-en-el-mundo, porque lo factico es parte del mundo. El para-si no
puede darle la espalda a ella, ya que en todo caso la facticidad representa al en-si. La
libertad es originariamente relacion con lo dado; y es por ello que sin lo factico no hay
libertad, ella necesita de la distancia para ser, necesita negar el en-si que es el mundo

para poderse fundar como para-si: “El para si se descubre como comprometido en el

208 Thidem, p. 20. Subrayado mio.
209 Tbidem, p. 79.
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ser, cerrado por el ser, amenazado por el ser; descubre el estado de cosas que lo rodea

como motivo para una reaccion de defensa o de ataque.”?!°

En otras palabras, la libertad solo puede darse en situacion, y la situacion solo puede
plantearse gracias a la libertad. El significado de esta idea es bastante claro: “La libertad
humana encuentra por todas partes resistencias y obstaculos que no ha creado; pero
esas resistencias y esos obstaculos no tienen sentido sino en y por la libre eleccion que

la realidad humana es.””?!!

Esta es la antesala del andlisis sobre la muerte mas profundo que realizara Sartre en EI
sery la nada. Como obra culminada, debemos confiar en que la posicion otorgada a la
muerte en el discurso sobre el ser y la nada no es casual. Recuérdese que la primera
mencion que hace desde el punto de vista filosoéfico es cuando se refiere a los éxtasis
temporales del para-si, especificamente cuando menciona al pasado: la muerte reintegra

la vida en un solo pasado, siendo la expresion de lo ya-sido total.

Es en la relacion situacion-libertad que Sartre va a analizar el problema de la muerte in
extenso, porque ella, junto a otros casos que se mencionaran, constituye una situacion
tipica de la facticidad, de hecho, la mas importante. Asi pues, Sartre evaluara en este

212

mismo orden: mi sitio®'?, mi pasado, mis contornos?!?, mi préjimo y mi muerte.

Como ya se habia explicado, segin Sartre, el para-si se ve constrefiido a ser en-si por
la facticidad, pero también gracias a ella es que la libertad cobra un sentido justo para

¢l. A esa doble condicion se debe circunscribir la muerte, ya que ella es también un tipo

210 Thidem, p. 88.

211 Thidem, p. 90.

212 Se define por el orden espacial y la naturaleza singular de los “estos” que se revelan sobre el fondo del mundo.
213 Son las “cosas-utensilios” que rodean al para-si, con sus coeficientes propios de adversidad y utensilidad.
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de situacion. En ese sentido, es valido recordar que otro momento importante en esta
obra relativo a la muerte fue en el andlisis del ser-para-otro y del otro. En su momento
se vio que la objetivacion de la que es victima el para-si debido a la mirada y las
relaciones concretas con los otros ha sido definida como una muerte. De forma mas
especifica, que la libertad del otro es la muerte de las posibilidades del para-si. Aqui es
valido recordar la opinion de Bernard Schumacher: “Sartre construye su tanatologia
sobre su ontologia de la libertad y su antropologia del ser-para-el-otro, donde la
relacion entre los para-si es del orden del conflicto: la meta del ser-para-el-otro consiste
en reducir al otro a un en-si.”?'* Este puede ser el secreto de la interpretacion
diferenciada de Sartre respecto a Heidegger y al resto de los pensadores clasicos que
abordan el problema de la muerte. En primer lugar, su particular concepcion sobre la
libertad y, en segundo lugar, la hostilidad respecto al ofro. No obstante, a todas luces

la primera sobrepasa a la segunda en importancia.

A primera vista, la muerte es lo que hay del otro lado, lo que estd mas alla del muro (ce
qu'il y a de l'autre coté du mur); pero bien reconoce el pensador que hay que
considerarla desde otro punto de vista “como acontecimiento de la vida humana”. Pero
como acontecimiento integrado a esta vida, la muerte puede ser un “término” expresado
de dos formas. Una, como nada que “limita el proceso terminado”, y la otra como
aglutinada “al proceso que termina”, un fin que resume en si todo lo anterior. Es, en

definitiva, un “Jano bifronte”, dice Sartre. Y lo califica a partir del ser mitico porque

214 Schumacher, Bernard. Death and Mortality in Contemporary Philosophy, Cambridge University Press, Kindle
Edition, p. 91.
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de la misma manera que Jano posee una doble faz, la muerte puede ser vista como un

limite que pertenece al mds alla, o como un limite que compendia la vida.

En este sentido distingue dos concepciones importantes: una realista y otra idealista.
La realista coloca la muerte mas alla, como una “cesacion absoluta del ser”, “existencia
en la forma no humana”.?!> Frente a esta concepcion, se ha erguido un concepto
idealista que ha puesto a la muerte del lado de ac4, “el hombre no puede encontrar mas
que lo humano”, no hay “otro lado de la vida”.'Esta concepcién de la muerte influye
sobre toda la vida “como el acorde de resolucion es el sentido de la

melodia.”?!'"Déandose el caso en que esta muerte ya no es simplemente algo dado, sino

que es en cada caso mi muerte.

Es en este contexto donde Sartre recuerda a Heidegger, porque este constituye el
maximo exponente en ese momento de la interpretacion realista con su ser-para-la-

muerte (Sein-zum-Tode).

No obstante, ninguna de estas perspectivas, a juicio de Sartre, completa el analisis sobre
el problema de la muerte. Se debe comenzar por lo que ¢l considera lo mas importante:
su caracter absurdo. Para que se entienda, absurdo no es aquello que se ofrece al final
de la existencia como una nada (realismo) o como sentido mio durante la vida
(idealista). Sartre pone como ejemplo una situacion cercana a la que €l ha vivido en la
guerra y que recuerda muy bien su cuento EI Muro.?'® Asi, dice: “...deberiamos

compararnos mejor con un condenado a muerte que se prepara bravamente al Gltimo

215 Sartre, J.P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo III, p. 150.
216 Thidem, p. 151.

217 fdem.

218 Sartre, J.P. Le mur, Gallimard, Paris, 1939.

151|Pagina



suplicio, que pusiera todo su sentido en hacer un buen papel en el patibulo y que, entre
tanto, fuera llevado por una epidemia de gripe.”!” Lo absurdo es la cancelacion de todo

proyecto posible tendiente al ser o al no ser.

A partir de lo anterior la critica sartreana a Heidegger se focaliza en tres objeciones:
por una parte, la muerte no es la condicion de posibilidad de mi individualidad, esto es,
de la individualidad del para-si; en segundo lugar, es imposible que la muerte pueda
ser esperada como ha pensado Heidegger; y en tercer lugar, es imposible que ella le
otorgue algun sentido a la existencia del para-si. A estas tres criticas que elabora
explicitamente contra Heidegger se le deben sumar dos problematicas més a su
definicion; primero, la concerniente a la relacion muerte-otro; y la relacion muerte-

finitud.

En el inicio de su argumentacion Sartre cree que Heidegger ha realizado un “juego de
manos”. Este “juego de manos” consistio en que el pensador aleman dedujo
injustificadamente la individualidad del Dasein de la muerte particular que él debe
afrontar. De acuerdo con Heidegger, ya que el Dasein es ser-para-la-muerte ello no
solo significa que la muerte es inevitable, sino que al serlo ella individualiza, porque
ningun otro ser puede morir en lugar del para-si. Mi muerte es solo mia, la de nadie
mas, incluso ni siquiera el sacrificio de una persona por otra cambia esa situacion; el
sacrificio es solo una excepcion de la regla, es una situacion particular. Luego de lo
anterior pregunta Sartre: “;Como, en efecto, probar que la muerte posee esa

individualidad y el poder de conferirla?”?%°

219 Sartre, J.P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo III, p. 153.
220 fdem.
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En la continuacién de su critica dice que hay escondido en el argumento heideggeriano
un pensamiento de mala fe que asume a la muerte con un caracter Unico y exclusivo
del Dasein. Considerada asi, como la muerte especifica, subjetiva y Unica del Dasein
nadie podrd ocupar mi lugar: “Y los “mis” no conciernen en nada aqui a una
personalidad conquistada sobre la vulgaridad cotidiana (...), sino simplemente esa
ipseidad que Heidegger reconoce expresamente a todo Dasein —exista en el modo
auténtico o inauténtico- cuando declara que “Dasein ist je meines”.”**'De forma tal

que ninguna de mis posibilidades eventuales podré ser desplegada por nadie mas.

Por el contrario, evaluando el ser-en-el-mundo y la situacion que rodea al Dasein piensa
Sartre, todo lo que el hombre haga puede ser hecho por otro: “Mi muerte entrard
también en esa categoria: si morir es morir para edificar, para dar testimonio, por la
patria, etc., cualquiera puede morir en mi lugar...”**’La muerte solo es o puede ser
individualmente mi muerte como muerte pensada, reflexionada, intuida,

intencionalmente por el “cogito pre reflexivo”.

Resumiendo, Sartre piensa que, primero, no hay elementos suficientes para deducir la
personalidad del Dasein de la muerte. Y, en segundo lugar, que la muerte no debe ser
en modo alguno estructura constitutiva del Dasein, ella también puede ser vista como
parte del mundo, utilizando su terminologia, como fdctica. Ahora bien, ;jhasta qué

punto Sartre tiene razon frente a Heidegger?

Sin duda alguna en ambos lados hay algo de razén. Ontoldgicamente hablando

Heidegger tiene razon frente a Sartre. Politica o socialmente, es Sartre quien la tiene

221 Tbidem, p. 154.
222 Tbidem, p. 155.
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frente a Heidegger. Nadie muere por nadie, eso es una verdad indiscutible, siquiera si
se considera el ser-para-si. Debido al obvio caracter irrepetible del final de la existencia
es imposible saber si era esa o no la muerte propia, por tanto, sea la que sea, es la
definitiva y la determinante. No obstante, si se quisiera acentuar el cardcter heroico de
una muerte no habria problema alguno en asumir la opinioén de Sartre. Pero incluso en
este ultimo caso, en el que X muere por Y ya sea por accidente o por sacrificio, dicho
discurso tiene mas bien una funcionalidad tranquilizadora en tanto es una especie de

justificacion ante el acto irracional de dejar de existir.

Pero hay un elemento que no se debe pasar por alto y es el caracter individualizante
que Sartre adjudica a Heidegger, algo bien distante a las intenciones originales del
pensador aleman. Antes que nada, este ultimo define que su investigacion no pretende
posicionarse metodicamente en ninguna rama del saber, el “analisis existenciario” que
él desarrolla se posiciona anterior a estos.?*Ello lo lleva a distinguir entre el cotidiano
“ser relativamente a la muerte” y el concepto “existenciario” de la muerte, movimiento
del que Sartre no se percata al adjudicar un concepto de muerte a Heidegger que mezcla
elementos propios de lo cotidiano con el concepto “pleno” que define dicho pensador.
Pero mas llamativo atin es el uso del concepto Dasein de manera indiscriminada en un
momento en el que Sartre se mantiene hablando del individuo, de la realidad humana,
del hombre y del ser-para-si. En ninguno de estos casos parece justo hacer equivaler

Dasein a dichos conceptos; y si en Sartre es posible identificar el para-si a la realidad

223 Ver seccidén 49 “Deslinde del andlisis existenciario de la muerte por respecto a otras exégesis posibles del
fenémeno” y seccion 52, “El cotidiano “ser relativamente al fin” y el pleno concepto existenciario de la muerte”, en
Heidegger, M., Ser y tiempo, Trd. José Gaos, Fondo de Cultura Econémica, México, 2010, pp. 269-272.
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humana o al individuo es a causa de que su analisis parte de presupuestos divergentes.

224

En lo concerniente a la segunda critica, dice Sartre que la muerte no puede ser esperada.
Claro est4, prever la muerte no es lo mismo que esperarla.**> Aqui se trata de sefialar
lo segundo més que lo primero. El conflicto con la espera estad dado por ese caracter
absurdo al que ya se ha hecho referencia mas arriba. Primero, no se puede decir que
cada minuto que transcurre nos acerca al final, puede que si, puede que no. La muerte
sorprende en cualquier instante. Y de esto Heidegger saca la conclusion de que el
Dasein es un ser relativo a la muerte, porque en cada caso el Dasein estd en relacion a
ella, pero segun Sartre ocurre justamente lo opuesto. “Lo propio de la muerte, dice, es
que puede sorprender siempre antes de término a los que la esperan para tal o cual

feCha 99226

Es dificil creer en un Heidegger que defienda la idea de que el Dasein pueda esperar
la muerte en el sentido en que Sartre utiliza el término esperar (attendre). Este piensa
en la espera de un intervalo de tiempo que transcurre entre una accidon presente y la
accion futura que es morir. Sin embargo, no hay nada més alejado del pensador aleman
si se tiene en cuenta su particular concepcion de la temporalidad del Dasein. El tiempo
no es una entidad preexistente que se recorre de lado a lado y en la cual se pueda esperar

un futuro mas cercano o lejano. Al pensar en ello, resulta extrafio que Sartre lo haya

224 Remitase a la nota 64, Capitulo 1, sobre la traduccién que emplea Sartre del término Dasein.

225 Tbidem, p. 155. En edici6n francesa literalmente la oracion es: « ...s'attendre & la mort n'est pas attendre la mort. ».
Sartre, J.P. L étre et le néant, Editions Gallimard, Paris, 1943, p- 580.

226 Sartre, J.P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo III, p. 157.
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pasado por alto, sobre todo porque su nocidon de temporalidad va a ser muy similar a la

Heidegger.

Hasta la propia opinion de Sartre resulta paraddjica con su filosofia al decir que lo
propio de la muerte, “es que puede sorprender siempre antes de término a los que la
esperan para tal o cual fecha.”??” Al intentar polemizar con Heidegger desliza
involuntariamente un parecer que supone un Tiempo sobre el cual la muerte se desplaza

como una entidad real.

La tercera critica se basa inicialmente en la idea de Heidegger de que la muerte es “la
posibilidad de la imposibilidad de todo conducirse relativamente a..., de todo
existir.”??® Por el contrario para Sartre, la muerte es la maxima imposibilidad, es
aniquilamiento y con ello, desaparicion de todas las posibilidades del para-si, “una
aniquilacion siempre posible de mis posibles, que estd fuera de mis
posibilidades.”?*’De esto se deduce que el significado de la vida no pueda venir dado

por la muerte.

Se ha estudiado como en Sartre todo hace remision a los hechos de la conciencia
intencional en el mundo o a la libertad del para-si que es lo mismo. Con la muerte
sucede algo similar. Solo la libertad otorga significaciones a ella, no al revés: ““...un
sentido no puede provenir mas que de la subjetividad misma. Puesto que la muerte no
aparece en el fundamento de nuestra libertad, solo puede quitar a la vida toda

significacién.”*°Esto, si se asume de antemano que la muerte es simplemente una

227 fdem.

228 Heidegger, M., Ob.Cit., p. 286.

229 Sartre, J.P., El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo III, p. 158.
230 Tbidem., p.161.
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situacion fdctica extemporanea al para-si, que, como se ha visto, es el punto de
divergencia fundamental con el pensador aleméan, y lo que tiene de original su

propuesta. Mdas adelante expresa:

“Asi, la muerte no es jamas la que da sentido a la vida: es, al contrario, la que quita en
principio toda significacion. Si debemos morir, nuestra vida no tiene ya sentido, porque
sus problemas no reciben ninguna solucion y porque la significaciéon misma de los

problemas permanece indeterminada.”**!

Vista la idea de manera simple parece Sartre tener razon en este punto, siempre y
cuando, es valido aclarar, se asuma al para-si como un tipo de ser que solo adquiere
sentido solo en los actos intencionales (presentes y en la vida) que el pensador define
como libertad. Ironia mayor si se pretende un pensador que rompe con la tradicion
metafisica anterior y con buena parte del pensamiento filoso6fico occidental. Si la
intencion del texto ha sido el examen de la totalidad del ser bajo su doble significacion
como en-si y para-si, negando los dualismos y la serie de presuposiciones metafisicas
que han obviado el cogito pre reflexivo y la realidad humana, entonces de nuevo Sartre
se encuentra ante un problema mayor. El sentido no puede venir de una vida que se
toma a si misma como referencia, en términos sartreanos, de una libertad que se da a si
misma en un circulo cerrado. En el fondo ha deslizado subrepticiamente la posibilidad
de traicionar su principal objetivo ontologico. La realidad humana, no puede ser esa
identidad de si hacia si, esa entidad aséptica y estéril que extrae todo su sentido de la
presencia de las cosas y de si misma. ;Donde esta la ausencia? ;Donde la nada real que

toca a la realidad humana? ;La angustia? ;Es que realmente el pensamiento de la

21 Ibidem., p. 162.
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muerte no ofrece ningun sentido a la conciencia humana o se trata més bien de no

querer que ella sea fuente de sentido alguno?

En este punto es preferible referir a Derrida, quien recuerda que al final, la teoria de
Sartre no sale de los marcos del humanismo que ¢l mismo esta criticando. Sartre, es
perfectamente ubicable junto a Hegel, Husserl y Heidegger. Sobre todo, porque no es
profundamente existencialista asi como ha querido serlo. ;Como entender esta

traicion? A través de la muerte, sobre la cual dice Derrida:

“El hombre es lo que tiene relaciéon con su fin, en el sentido fundamentalmente
equivoco de esta palabra. Desde siempre. El fin trascendental no puede aparecerse y
mostrarse mas que a condicion de la mortalidad, de una relacion con la finitud como
origen de la idealidad. El nombre del hombre siempre se ha inscrito en la metafisica

entre dos fines. No tiene sentido mds que en esta situacion escato-teleolégica.”***

El doble limite escato-teleologico falta al interior de la obra analizada de Sartre, si bien
hay un profundo apego por el ser como idealidad (y en ello como fin teleolégico). En
este punto, recuérdese solamente que desde el mismo inicio ¢l ha dicho que el para-si
es un ser que al no ser en-si aspira en todo momento a serlo, por ello es que actua, se
proyecta: “Toda realidad humana es pasion, en cuanto proyecta perderse para fundar el
ser y para constituir al mismo tiempo el En-si que escapa a la contingencia al ser su
propio fundamento, el Ens causa sui que las religiones llaman Dios.”*** El hombre, en

Sartre, quiere ser Dios, ansia la infinitud. Pero como bien se record¢é arriba con Derrida

232 Derrida, Jacques. “Los fines del hombre”, en Mdrgenes de la filosofia, Catedra, Madrid, p. 160. Subrayado mio.
233 Sartre, J.P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buen Aires, Tomo III, 1949, p. 272.
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la definicion de hombre pasa por ese doble limite, y hasta ahora Sartre ha ocultado el

fin escatologico.

Vayamos al texto de nuevo porque para Sartre esta imposibilidad que es la muerte, esta
aniquilacion de todos los proyectos, la desaparicion del para-si, etc...Es, ademads, “el
triunfo del punto de vista del otro sobre el punto de vista que constituyo yo sobre mi
mismo.”>**Esto ya se habia esbozado al hablar del pasado, y se habia precisado mas
adelante en la parte correspondiente al ser-para-otro. Aqui, el pensador solo termina de

cerrar la idea.

En tanto el para-si se mantenga en vida continuara temporalizandose. Supera su pasado
hacia su porvenir en el presente. Sin embargo, al morir, todo queda en el pasado, todo
ha sido ya, y ese ha sido de algo que ya no es, queda como atributo, cualidad, recuerdo,
memoria, objetividad del otro que continua su temporalizacion y proyecto de vida. Eso
lo lleva a decir que: “La caracteristica de una vida muerta es que constituye una vida

de la que Otro se erige en guardian.”?*

“Ser olvidado” es una decision que compete y comienza por el otro, para fundirse en
una masa. No es, piensa Sartre, aniquilarse por completo, sino entrar en un tipo de
existencia que ya no es personal sino “colectiva”. La relacion con los muertos es una
“estructura esencial” de lo que ya se defini6 como ser-para-otro. Es decir, que el dejar

de existir forma parte de la estructura del otro pero nunca del para-si. El muerto en si

234 Tbidem., p. 163.

235 Tbidem, p. 164. Sobre la emergencia de la responsabilidad resulta un contenido atn azaroso y poco desarrollado
que lo continuard en E/ existencialismo es un humanismo y obras posteriores. Es uno de los conceptos que debieran
ser analizados en relacion a una posible ética sartreana.
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no habla, no est4, no existe, pero asegura su existencia de otra manera a través de su

pasado que se reintegra en la vida colectiva y ajena:

“Encontramos aqui la relacion original que une la facticidad con la libertad; elegimos
nuestra actitud con respecto a los muertos, pero no puede ocurrir que no elijamos una.”
De ahi que: “...por su propia facticidad, el para-si es llevado a una “responsabilidad”
completa en relaciébn con los muertos, estd obligado a decidir libremente de su

suerte.”?3¢

La entrada del otro en escena asegura que la vida, aunque /echa, continue en la forma
que el otro elija su proyecto. Pero pudiera pensarse por esto que la introduccion de la
responsabilidad en escena implica menos distancia entre los para-si que pueblan el
mundo, una menor hostilidad. No es asi. Y es este uno de los pasos mas insatisfactorios
del pensador: “Asi, la existencia misma de la muerte nos enajena enteramente, en
nuestra propia vida, en provecho de otro. Ser muerto es ser presa de los vivientes. Eso
significa que aquel que trata de descubrir el sentido de su muerte futura debe

descubrirse como presa futura de los otros.”*’

Debido a lo anterior, ese aniquilamiento que es la muerte y la reinsercion de las
posibilidades en el otro, es que Sartre dice que la muerte se sale de toda estructura
ontologica del ser para-si. Porque no puede armarse contra ella, porque no puede
esperarla, no puede enfrentarla, porque es una caida del para-si en el otro, porque es

una contingencia radical que solo compete al otro.

236 Thidem, p. 166.
237 Ibidem, p. 167. Subrayado mio.
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Sin embargo: ;Como es posible que la muerte si pueda ser tenida en cuenta respecto al
otro que también es un para-si y no pueda ser una estructura del para-si en si mismo?
En otros términos ;Por qué no ha querido evaluar los efectos que ha tenido la muerte
pasada del otro que se reinserta en mi existencia? Resalta ademas la intencién moral
de su obra con la ausencia de un andlisis efectivo de la responsabilidad ante la muerte
del otro. Mas all4 de cualquier justificacion, la dialéctica sartreana entre el para-si, el
ser para-otro y el otro parece haber fallado en este punto.

Por contraste se pueden llegar a diversas conclusiones que trasciendan la critica
sartreana. Es valido recordar que, en esta misma tradicion francesa, Sartre es solo uno
de los varios pensadores que se adentran en la muerte como motivo esencial en la
filosofia. Ya que se menciond el problema respecto a la otredad, salta por contraste la
vision que al respecto tiene el fildésofo Emmanuel Lévinas.

Gracias a su obra mas importante, Totalidad e Infinito, se puede descubrir que la
filosofia no solo debe tomar una orientacion de caracter ontolégico, sino que su mayor
reto, su horizonte y su futuro, estd en un replanteamiento ético-ontologico. A partir de
ahi retoma viejos temas hegelianos, kantianos, heideggerianos para reformular como
debe ser tenida en cuenta la muerte: “Hay aqui un final que siempre tiene la ambigiiedad
de una partida sin retorno, de un llegar a su fin, pero también de la conmocion (;es
realmente posible que esté muerto?) de la no-respuesta y de mi responsabilidad %,
(Responsabilidad respecto a qué o quién? Respecto al otro. Ante el enigma de la muerte
Lévinas revaloriza una ética de la relacion entre el yo y el otro. Y el acto fundante de

la filosofia es puramente ético, fundado en la relacion que €l llamo “cara a cara”:

238 évinas, Emmanuel, Totalidad e Infinito, Ediciones Sigueme, Salamanca, 2002, p. 3. Subrayado mio.
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“La muerte del Otro me afecta en mi identidad como un yo responsable (...) constituido
por una responsabilidad imposible de describir. Es asi como soy afectado por la muerte
del Otro; ésta es mi relacion con su muerte. Es desde ese momento, en mi relacion, en
mi deferencia hacia alguien que ya no responde mas, una culpa del sobreviviente.”>*
Contrastando ambas visiones se puede descubrir que formalmente ambas llegan a la
responsabilidad a partir de la muerte del otro. Pero se diferencia mucho la
responsabilidad sartreana de la segunda en que es vista incluso como culpa.

Mas adelante, Sartre se pregunta de donde es que muchos —incluyendo a Heidegger-
han extraido la idea de que la muerte pueda ser una estructura ontoldgica de la realidad
humana. Pues de la creencia en que la muerte es la causa de la finitud. Para ¢l, muerte
y finitud son dos cosas distintas, claramente dicho, la muerte no es la causa de la finitud:
“...la muerte es un hecho contingente que depende de la facticidad; la finitud es una
estructura ontoldgica del para-si que determina la libertad y que solo existe en y por el
libre proyecto del fin que me anuncia mi ser. Dicho de otra manera, la realidad humana
seguiria siendo finita, aunque fuera inmortal, puesto que se hace finita al elegirse
humana.”?%

Al contrario de lo que se piensa habitualmente, en este caso la finitud estd determinada
por la libertad del para-si, y no por limitacidon alguna. Finito es aquello que tiene un fin

(en su sentido escatoldgico o teleologico), que termina por algo que lo determina. La

cuestion esta en saber qué es lo que determina al ser-para-si a ser algo con fin: finito.

239 1évinas, Emmanuel. “La muerte y €l tiempo”, en Dios, la muerte y el tiempo, Catedra, Madrid, 2005, p. 14 y 15.
240 Sartre, J.P. El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo IIL, p. 171.
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La respuesta que ofrece Sartre tiene pleno sentido si se piensa con profundidad. ;Pero

por qué se ha sugerido aqui que pueda haber una falta de sentido?

Por un lado, el para-si que es conciencia y realidad humana es definido como finito
porque es delimitado por la libertad. Pero al mismo tiempo, el para-si, la conciencia o
la realidad humana son libertad. Cualquiera sea el concepto que se tome se reduce a
ella. Y ello concluye en que es la libertad la que se limita a si misma. Luego, Sartre no
podia decir otra cosa que esta: “La libertad que es mi libertad permanece total e infinita;
no porque la muerte no la limite, sino porque la libertad no encuentra nunca ese
limite...”**! Asi era como Unico la libertad podia ser limite de si misma, como infinita,
como causa sui. Se ve como entonces lo infinito que es la libertad, limita en su sentido
de determinar, el acto del para-si. No habiendo necesidad de plantear a la muerte como

origen de la finitud.

No obstante, ese andlisis que se acaba de realizar es una interpretacion que,
lamentablemente, es deducida de las propias conclusiones del pensador existencialista,
el cual, al final de todo, por no reconocer a la muerte como origen de la finitud ha
culminado deslizando ideas que recuerdan mas a Spinoza y a Descartes de lo que él

mismo hubiera deseado.

Desde estos supuestos, pareciera que Sartre ha introducido una concepcion novedosa
del ser que implica su dialéctica con la nada del para-si. Pareciera que realiza una
descripcion de la realidad humana bastante ajustada a su desempefio en acto. Pero, el

caracter absoluto de esa descripcion y todos sus descubrimientos posteriores se basan

241 Tbidem., p. 173. Subrayado mio.
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en la autoridad y legitimidad inicial de la intencionalidad de la conciencia que hereda
de Edmund Husserl y en su concepto absoluto de libertad cercano a la sustancia de

Spinoza.

Este principio trae consigo el inconveniente de que siempre e inevitablemente, la
conciencia va a carenar en el ser. De que incluso hasta la nada, es nada consciente, o
nada hecha consciente. Por tanto, un concepto como el de muerte es el limite impensado
de la filosofia fenomenoldgica. Obviarlo, es lo mas fécil. Tratar de integrarlo lo mas
dificil. Recordemos una vez més a Lévinas: “La relacion con la muerte, mas antigua
que cualquier experiencia, no es una vision del ser o de la nada. La intencionalidad no

es el secreto de lo humano.”?*?

Ya en las conclusiones de su analisis Sartre resume: “;Qué es pues la muerte? No es
otra cosa mas que cierto aspecto de la facticidad y del ser-para-otro; es decir, no es
sino algo dado.””**Y mads adelante: “Mortal representa el ser presente que soy para-
otro, muerto representa el sentido futuro de mi para-si actual para-otro. Se trata, pues,

de un limite permanente a mis proyectos; y como tal, debe ser asumido ese limite.””>**

Al final de la obra Sartre piensa que la ontologia debe mostrar:

Que el en-si debe fundarse como para-si.

Que la conciencia es proyecto de fundarse o libertad absoluta.

(Fue esto suficiente? Evidentemente no. En las tltimas lineas, cuando todavia esta

distinguiendo entre ontologia y metafisica, cuando atn acota una que otra idea sobre la

242 1évinas, Emmanuel, Dios, la muerte y el tiempo, Ediciones Catedra, Madrid, 2005, p. 26.
243 Sartre, J.P., El ser y la nada, Editorial Iberoamericana, Buenos Aires, 1949, Tomo III, p. 172. Subrayado mio.
244 Ibidem, pp. 172-173. Subrayado mio.
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libertad, hace notar que la ontologia solo nos deja en la antesala del problema del para-
si.

“La ontologia, dice luego, no podria formular por si misma prescripciones morales. Se
ocupa unicamente de lo que es, y no es posible deducir imperativos de sus indicativos.
Deja entrever, sin embargo, lo que seria una ética que asumiera sus responsabilidades
frente a una realidad humana en situacion.”**

De esta manera, si la metafisica aborda la totalidad del ser desde el modo de la
posibilidad, y la ontologia el andlisis de las distintas manifestaciones de hecho de ese
ser, la ética vendria a alumbrar sobre la continuidad del para-si en ese mundo.

El psicoandlisis existencial ideado por Sartre, sumado a lo anterior, pretende ser una
descripcion moral de los diferentes proyectos del hombre. En varios momentos de sus
obras publicadas manifiesta mas de un interés en profundizar estas temdticas éticas, en
sus obras pdstumas dejo esbozado un texto sobre Moral y proyectos afines. Pero nunca
fue suficiente. Ademads, se cree que el caracter inacabado de estas obras no pasa de
ofrecer pistas, pero nunca lo que ¢l hubiera querido hacer.?#¢

Asi, el momento ontoldgico deja una gran interrogante abierta que Sartre intentara
solucionar poco a poco en textos y épocas posteriores.?*’ Aqui, culminard con una
promesa incumplida: “Todas esas interrogantes, que nos conducen a la reflexion pura
y no complice, solo pueden encontrar sus respuestas en el terreno moral.

Consagraremos a ello una obra proxima.”**8

245 Tbidem, p. 285.

246 El autor de El Ser y la Nada no publico en vida sus reflexiones acerca de la moral, que ocupan cientos de paginas
y aparecieron s6lo postumamente, editados por su hija adoptiva Arlette Elkhaim-Sartre en 1983. Estos escritos son
el producto de las reflexiones sartreanas acerca de la moral inmediatamente posteriores a la célebre conferencia £/
existencialismo es un humanismo, es decir, se extienden desde 1947 a 1948.

247 Por ejemplo, Critica de la Razén dialéctica, tomos 1y I1. Véase su prologo Cuestiones de Método.

248 Tbidem, p. 288.
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Dado lo anterior, para una correcta conceptualizacion de la relacion muerte y libertad

en la obra analizada hay que tener en cuenta lo siguiente:

La muerte no confiere individualidad alguna al para-si.

No puede ser esperada por el para-si.

No confiere sentido alguno a la vida del para-si.

Es, en todo caso, un fendmeno que entrega la vida del para-si al otro y viceversa.

No constituye la causa de la finitud del para-si

Todo lo cual puede ser resumido en palabras del propio pensador diciendo que:

“...la muerte no es en modo alguno estructura ontologica de mi ser, al menos en tanto
que es para-si; el otro es el mortal en su ser. No hay ningtin lugar para la muerte en el
ser-para-si; no puede ni esperarla, ni realizarla, ni proyectarse hacia ella; no es tampoco
el fundamento de su finitud y, de una manera general, no puede ni ser fundada desde
dentro como proyecto de la libertad originaria, ni ser recibida desde fuera como

cualidad por el para-si.”*

Y de esta forma se ve mas claro todo. Sartre, que ha intentado comprender los dos
modos del ser como en-si y para-si tomando la totalidad de la realidad humana, ha
llegado a conceptualizar una libertad que se encuentra en contradiccion con la muerte
ontolégicamente hablando. Todo lo cual provoca interrogantes éticas a las que nunca
va a responder. La libertad niega la muerte y a su vez, esta queda excluida de la libertad

que es el para-si.

24 Tbidem., p. 172.
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En su momento ya han sido comentados y criticados los argumentos sartreanos,
resaltando, ademas, que aunque el pensador francés intente constituir una filosofia de
caracter ético-ontologico y de fundar una nueva reflexion sobre la libertad y la
responsabilidad, ambas propuestas no son mas que vanos intentos que exponen la

manera en la que el existencialismo se ha negado a si mismo.
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Conclusiones

Tras un largo y exhaustivo recorrido por la obra estudiada se llegan a las siguientes

conclusiones:

Jean-Paul Sartre es un pensador que, si bien presenta diferencias sustanciales con su
tiempo, su vida y obra se inscriben en el movimiento de la filosofia contemporanea.
Hay aqui una relacién de continuidad y ruptura. Continuidad porque se encontraran en
¢l contenidos asumidos de la filosofia moderna como lo son el tema del Sujeto, la
validez del conocimiento objetivo, la libertad, la muerte, entre otras. Ahora, el abordaje
que emplea estd mucho mas cercano a un nuevo tipo de método que le da
preponderancia al cuestionamiento de ese Sujeto auto centrado, reflexivo, absoluto y
necesario. Y como derivacion, el conocimiento sera entendido desde una dimension
pre reflexiva.

Para muchos investigadores es discutible la pertinencia o no de definir el movimiento
filosofico francés contemporaneo. No obstante, se ha demostrado que este es necesario
para ubicar y al mismo tiempo restringir el circulo de influencias tedricas y
metodoldgicas que recibe Sartre. A estos efectos lo que se denomind como filosofia
francesa contemporanea constituye un saber que asume también el cuestionamiento al
Sujeto moderno desde una perspectiva de continuidad y ruptura. Una primera
diferencia notable entre el movimiento francés y el movimiento mas general
contemporaneo esta dada por la discusion y difusion frecuente de la fenomenologia de
Edmund Husserl y la ontologia de Martin Heidegger. Ademas de la trascendencia de

perspectivas psicoanaliticas, feministas, culturoldgicas, antropologicas, semioldgicas,
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entre otras. Todo lo cual quiere decir que hay una nueva forma de mirar el conocimiento
cientifico y filosofico, ahora més cercano a la vida, a la complejidad, a la diferencia y
alejado de un pensamiento de la identidad y la reflexion.

La filosofia de Jean-Paul Sartre es una filosofia de la libertad. Toda su obra, expresion
de la filosofia moderna, contemporanea y del movimiento filosofico francés, ha sido
remitida explicitamente a ese concepto. Lo cual permite una ordenacion filosofica de
su obra de acuerdo a los cambios, adiciones, debates o adherencias que provocan una
cierta transformacion en esa libertad.

Teniendo en cuanta lo anterior, la obra de Sartre es divida, filos6ficamente, en tres
momentos, el momento ontoldgico, el antropologico y el historico. Cada momento en
la obra de Sartre hay que verlo como una capa nueva que se le agrega a su devenir
creativo.

En todos estos momentos filoséficos se pueden encontrar reflexiones y acercamientos
al tema de la muerte, no obstante, es solo en el momento ontolégico, en la obra El ser
v la nada, que hay una mencion explicita para implementar una interpretacion critica a
su particular concepcion.

Independientemente del resultado de la obra El ser y la nada, hay en ella al menos la
intencion de pensar la filosofia desde un caracter ético-ontoldgico, no solo porque todo
gira en torno a la libertad, sino también porque el autor ha reconocido que el analisis
del ser en si mismo no lleva a nada.

El éxito de la reflexion ontologica y fenomenologica esta garantizado por el analisis
del ser-para-si. Este posee una serie de estructuras que lo definen, y de entre todas ellas

es la libertad la mas importante, la cual, a su vez, estd en relacion directa con el

169|Pagina



10.

concepto filosofico de intencionalidad. El origen de la reflexion sartreana, en definitiva,
esta en que el ser-para-si es una trascendencia constante hacia las cosas, es libertad, y
como no tiene esencia es nada. Asi quedan relacionados el ser-para-si, la nada y la
libertad.

Desde que han emergido el otro y el ser-para-otro, Sartre ha colocado una barrera
infranqueable tendiente a la supresion de toda relacion. Todo se entreteje en el ambito
del ser-para-si, haciendo de la responsabilidad una nocién vacia y de su ética una falsa
promesa. Hay que discrepar en este punto, no solo porque conlleve a una negacion de
sus propios postulados, sino también por las implicaciones en las que esto pueda derivar
politica y socialmente. En este punto se prefiere y se exige para los tiempos que corren
una ontologia que resulte en un mayor vinculo entre el ser que es la conciencia y el otro
frente a ella.

La facticidad y la situacion son necesarias para fundamentar la libertad. Sin aquella, la
libertad pierde autenticidad, y sin esta no tiene sentido hablar de las oposiciones que
emergen del mundo. No obstante, la muerte, que fue definida como una situacion
factica, queda renegada a ser simplemente el fin de la existencia del ser-para-si y por
extension a negar su libertad. Se pudiera pensar que es precisamente asi: toda muerte
niega la libertad. Pero solo si se adopta una postura cotidiana y reduccionista frente a
ella. Luego, Sartre adopta una posicion cotidiana y reduccionista frente a la muerte en
oposicion a Heidegger.

La muerte en Sartre es un hecho que no determina en nada la individualidad del ser-
para-si; un hecho que nadie puede esperar; no confiere sentido alguno a la vida; es un

fendmeno que posibilita que el otro sustraiga la vida al ser-para-si; y no constituye la
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11.

12.

13.

causa de la finitud del para-si. Todas estas caracteristicas fueron deducidas de la critica
que ¢l le realiz6 a Martin Heidegger.

Desde estos supuestos, pareciera que Sartre ha introducido una concepcion novedosa
del ser que implica su dialéctica con la nada del ser-para-si. Pareciera que realiza una
descripcion de la realidad humana bastante ajustada a su desempeiio en acto. Incluso
atractiva en un contexto historico en el que la nada y la libertad seducian bastante. Pero,
el caracter absoluto de esa descripcion y todos sus descubrimientos posteriores se basan
en la autoridad y legitimidad inicial de la intencionalidad de la conciencia que hereda
de Edmund Husserl y en su concepto absoluto de libertad cercano a la sustancia de
Spinoza como una libertad que es causa de si misma.

Como la libertad es su propio limite es que se define por absoluta. Al ser nada en el
ser-para-si, ella es lo tinico que es, incluso no siendo nada, ella es. Por tanto, es absoluta.
Segundo, como es causa de si misma es que se deduce su caracter auto referencial e
infinito. Es valido repetir lo que ¢l mismo ha dicho: “La libertad que es mi libertad
permanece total e infinita...”*>°Es también por ello que el otro no tiene nada que hacer
con el ser-para-si. La relacion se reduce a una especie de vinculo entre dos monadas,
dos libertades que solo pueden objetivarse y rivalizar por el mundo que ocupan.

Asi pues, la muerte en Sartre no es parte de las estructuras del ser-para-si porque este
queda definido como una libertad absoluta que encuentra sus raices en la
intencionalidad de Husserl atdndolo todo el tiempo al ser como presencia a si y no como

presencia por y a través del otro. Se trata de una ontologia de la presencia que omite,

230 Tbidem., p. 173. Subrayado mio.
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en el fondo, la nada real, la diferencia y la alteridad en pos de la infinitud, la auto

referencialidad y su carécter absoluto.

Se ha de reconocer que el tecnicismo propio de una investigacion, sumado a la logica
en la argumentacion, hacen olvidar el para qué se escribe o se piensa un problema. Para
el presente caso, a pesar del olvido momentaneo, solo se ha querido tomar a Sartre
como justificacion para pensar esa relacion problematica entre la libertad y la muerte.
Pero mas especificamente, para valorar la vision tradicional y simplificadora que esa

relacion implica.

Es decir, la de una libertad absoluta frente a la terrible muerte que “todo lo destruye a
su paso”. Si bien lo cotidiano nos muestra que algo de ello es asi, no es menos cierto
también que una y la otra se compenetran; la muerte, dandole sentido a la libertad y
esta, adquiriendo significacion frente a la otra. La tarea ética y ontologica que
encaminan las presentes lineas, es la de pensar nuestro ser desde esa dualidad, desde
ese doble limite escato-teleologico. El cual funda también actitudes ausentes del
panorama contemporaneo como lo son la responsabilidad, el cuidado y la preocupacion

pOr nosotros mismos.

La otra alternativa es la que ya tenemos; una libertad desmedida pero falsa que ofrece
recompensas banales, felicidad inauténtica, tecnologia de punta, posiciones de poder,
diversion constante, un mundo de ensuefios producido a la medida del consumidor y

una cultura autosuficiente y excluyente que solo aprovechan ciertos elegidos.

Por otra parte, también la muerte se da desde una contradiccion. La que hay entre el

tratamiento cada vez mas oculto de la muerte individual y la presencia cada vez mas
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publica como violencia y terror. Se trata de un proceso represivo que en la misma
medida que disimula al muerto, al enfermo, al loco, al anciano, al desvalido, promueve
una cultura de masas dispuesta a encadenar al sujeto a situaciones enajenantes y
opresivas. En nuestra cultura occidental, marcada por el consumo, todo parece ser

unicamente en relacion a ese tipo de vida banal y violenta.

Una libertad sin la aceptacion de la finitud es solo un gesto falso, una adicion plastica
al hilo de la existencia. Ante el miedo, los temores, la politica impuesta, la economia
absurda, la crisis de valores, la destruccion del ser, la inautenticidad de lo sensible...la

filosofia debe ser un discurso que nos ensefie a morir junto al otro.
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Recomendaciones

De acuerdo a la importancia que tiene la presente investigacion en los debates actuales
sobre la muerte y la libertad, el autor propone en primera instancia socializar los
resultados de la misma a través de la publicacion de aquellos acapites y secciones que
no hayan sido publicados aun, o integramente en formato de libro.

En segundo lugar, profundizar en la ensefianza de los debates actuales en el ambito de
la filosofia contempordnea, proponiendo la extension de las horas clases de la
asignatura de Pensamiento filosofico y social contemporaneo.

Tercero, promover la realizacion de coloquios, talleres y seminarios académicos sobre
filosofia contemporanea y areas afines en las que se inscriba el tema abordado.
Debido a que nuestro pais alin se mantiene ajeno a muchas de estas discusiones, ello
impone estimular un debate nacional sobre los fundamentos mismos de las ciencias y
saberes que abordan las tematicas relacionadas con la muerte, para asi lograr establecer

un didlogo interdisciplinar de saberes que confluyan en este tema.
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Anexos

Anexo 1: El carécter biologicista del hablar sobre la muerte

(Es acaso morir y muerte lo mismo? Obviamente no. De forma inmediata sabemos
que la muerte hace alusion a un estado de tiempo variable pero que solo puede
“venir” o “llegar” completamente luego de que el ser ha muerto. Esto nos lleva a

distinguir entre el proceso mediante el cual se muere y la muerte misma.

El problema humano y filoséfico de la muerte no puede confundirse con el problema
del morir. El término muerte indica con frecuencia, en el lenguaje de cada dia, los
ultimos momentos de la vida, incluso a veces el solo instante en que el ser humano
deja de vivir. Sin querer disminuir la importancia que revisten estos problemas del
momento exacto en que cesa la vida y del criterio para establecerlo, asi como todos
los problemas de orden psicoldgico y sociologico que acompanan a los ultimos
momentos de la vida, es preciso reconocer que todos ellos son secundarios al
problema humano y filos6fico que suscita la muerte: problema del amor y del sentido

ultimo de la vida.

El interés sobre un sentido u otro es variable en relacion al contexto. No obstante, si
nos adentramos en el campo de las ciencias encontraremos un terreno fértil en lo
referente al proceso de morir. Aqui, surge un nuevo problema en relacion a qué tipo

de ciencia particular deberia hablar en rigor o no.
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En el grupo de respuestas tranquilizadoras, estan las que se valen de modelos

cientificos, con un tipo de evidencia como el expuesto por Burnett desde la genética:

“Para quienes aun tengan cierta capacidad de asombro, puede resultar fascinante
mirar por el microscopio uno de sus propios leucocitos. Puede verse el nucleo central,
redondeado, y saber que en ese nucleo existen cadenas de ADN. Es literalmente
cierto que las moléculas disefiadas por ese ADN proceden en una secuencia inmortal,
que no se ha roto nunca, desde hace 3000 millones de afios, del microorganismo
unico, del cual el cédigo genético universal tomo su forma definitiva. En ese sentido,
la vida es inmortal, y sus etapas mas tempranas, cuando la reproduccion no era mas
que crecimiento y division en dos, no existia ninguna necesidad bioldgica inmediata

de la muerte.”>!

No hay consenso al respecto, pero vista desde el punto de vista cientifico no existe un

problema existencial de la muerte®>

, sino del dejar de vivir. Desde la biologia, la
neurofisiologia, la bioquimica o la medicina se interroga sobre las condiciones de
hecho que permiten la vida tal y como la conocemos. Bajo esta perspectiva, la muerte
puede ser interpretada como la detencion del proceso homeostatico, de las funciones
cerebrales en su totalidad o parcialmente, o la detencion de las funciones

cardiovasculares. Cualquiera de estas respuestas, implican un debate mucho mas

profundo. No obstante, hay algo comun a todas, sea la respuesta desde el nivel de

251 Burnett, M. The endurance of life: The implications of Genetics for Human Life, Cambridge University Press,
London, 1978. p. 7.

252 Pyede existir un problema juridico, médico, psicopatoldgico. Se piensa sobre todo en los casos que se discuten
hoy desde la bioética, la medicina y las ciencias juridicas. Pero no hay un problema de la muerte en si. Veremos
mas adelante como el tratamiento se centra mas en la funcionalidad desde la vida.
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organizacion de la vida que sea, sea desde la ciencia que sea, todas parten de

presuponer que la muerte es la extincion de la vida.

Lo primero que debemos entender con este tipo de andlisis es que, al contrario del
camino que toma la filosofia contemporanea, casi todos estos estudios deben mas,
salvo escasas excepciones, al &mbito de la teoria producida en el mundo filoséfico
anglosajon. Y como se sabe, el desarrollo de esta interpretacion debe mucho al tipo de
reflexion heredado del Circulo de Viena y las distintas variantes del positivismo y la

filosofia del lenguaje.

La historia de la filosofia analitica del siglo XX ha ido roturando una trayectoria en la
que la explicacion naturalista del significado ha cobrado cada vez mas entusiasmo.
Esto quiere decir, como requisito general segun el cual los fenomenos de
significacion son explicables, bien como realidad del orden fisico-natural, bien como
una realidad en continuidad con dicho orden. De ahi el compromiso irrestricto con
una metafisica que pacta con la lingiiistica, la semidtica, y la 16gica.>>*En consonancia
con lo anterior, encontramos una relacion directa entre los debates bioéticos o
bioldgicos sobre la muerte y la filosofia de corte analitico como presupuesto
epistemologico. Ahora bien, ;Como ver la muerte desde las perspectivas de corte

analitico-biologicista?

El impulso considerable que estos debates han tenido en los tltimos decenios en el
mundo de la filosofia anglosajona ha sido provocado por los recientes

descubrimientos cientificos y tecnologicos que hacen posible la suspension y/o

253 No es el momento de continuar por esta linea, pero para un analisis mas profundo sobre las diferencias y
semejanzas entre la perspectiva anglosajona y el pensamiento continental véase Sdez Rueda, Movimientos filosoficos
actuales.

189|Pagina



preservacion de la vida, el trasplante de 6rganos, asi como los debates generados por
un cambio de mentalidad en cuanto a temas como el aborto, la eutanasia o el suicidio.
En todos estos contextos la definicion de lo que es la vida es fundamental. ;Qué
criterios emplear para analizar pacientes en coma? ;Coémo considerar el aborto?
(Cuéndo la persona llega a la vida? Estas, son algunas de sus preguntas que, si bien se
expresan a nivel de la medicina, tienen repercusiones y al mismo tiempo,

fundamentos en otras ramas de las ciencias.?>*

Una idea que hay que tener clara de frente a estos debates, es que muchos —por no
decir que la mayoria- han sido motivados por discusiones a nivel de politicas publicas
y juridicas. El nivel conceptual es l6gicamente anterior al funcional. El segundo
requiere del primero. Sin embargo, el amplio alcance del segundo ha conllevado a

una preponderancia de los criterios biologico-funcionales por sobre los conceptuales.

Incluso, se pudiera pensar en contraargumentos desde la metafisica anglosajona,
donde, en efecto, se discurre a nivel conceptual sobre todo esto. Pero no deja de ser
llamativo que cuando se esta discutiendo sobre esos presupuestos, hay en ello una
fuerte dependencia a la muerte como cesacién de la vida. Un buen ejemplo de esto es
la famosa Termination Thesis (TT)?*’. La TT es empleada no solo para discurrir sobre
la definicién de muerte, sino también en debates éticos, la relacion cuerpo-mente

(mind-body), la definicion de lo que es la persona (person), la relacion con el tiempo,

254 Obviamente las respuestas a estas y otras problematicas exigen un desarrollo especifico en otro contexto, aqui
solo se quiere sefialar la relevancia que ha tenido la interpretacion biologicista.

255 “The Termination Thesis (or TT) is the view that people go out of existence when they die. Lots of philosophers
seem to believe it.” (Feldman, Fred. The Termination Thesis, Midwest Studies in Philosophy, XXIV, 2000, p. 98).
Por su parte, Cody Gilmore define la tesis de la siguiente manera: “Las cosas dejan de existir cuando mueren”.
(Gilmore, Cody. “When do things die?”, en Bradley & Feldman & Johansson (Ed.) The Oxford Handbook of
Philosophy of death, Oxford University Press, New York, 2015, p, 8)
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el lenguaje o sobre la inmortalidad. “En todo caso, parece claro que la TT juega cierto

papel en importantes debates metafisicos.”>¢

Las formas son variadas, pero todas se basan en un juicio condicional donde la
muerte es definida a partir del dejar de existir o el no estar ya presente. Creemos que,
ademas de recaer en analisis que solo abordan las estructuras de lenguaje y la
significacion, no se ofrece solucion alguna al problema de la muerte desde que queda
reducida a un hecho dado. En este caso, el “dejar de existir” o la no presencia son los
unicos hechos constatables, pero con los cuales surgen infinidad de debates
irresueltos: ;Cudndo se deja de existir? ;En qué nos convertimos cuando dejamos de

existir? ;De qué estamos hecho? Etc...?’

Segun Lupper, “la muerte es el final de la vida” (/ife’s ending). Asi pues, para
clarificar qué sea ella hay antes que decir algo sobre la vida. Esta idea lo lleva a
distinguir la muerte como “estado”, como “proceso de extincion” y como un “evento
momentaneo”. En esta ultima categoria el evento puede ser visto como un
“desenlace” o el final del proceso de morir; puede ser un “umbral”, es decir, el
instante en que la muerte es asegurada; y finalmente, una “muerte organica”, cuando

el organismo pierde la capacidad de funcionar como un todo. La muerte, en su sentido

256 Feldman, Fred. Ob. Cit. p. 99.
257 Para una detallada y pormenorizada exposicion del debate véase: Bradley & Feldman & Johansson (Ed.) The
Oxford Handbook of Philosophy of death, Oxford University Press, New York, 2015.
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global, seria la pérdida de nuestra capacidad de supervivencia usando procesos

vitales®s.

Como se ha dicho antes, la naturaleza de la vida es una de las presuposiciones de
estas interpretaciones. La estrategia mas simple para caracterizar la vida es
centrandose en una propiedad clave que puede ser la capacidad de reproduccion®’, la
capacidad evolutiva*®, el metabolismo o formas afines de autopoiesis, autonomia y

organizacion.?¢!

Si no es a través de una propiedad clave, puede también observarse una tendencia a
explicar el fendmeno de la vida —y su subsiguiente pérdida- a partir de un grupo de
ellas. Como lo hace Kiippers?®? sefialando como esenciales al metabolismo, la auto-
reproduccion y la mutabilidad. Maynard Smith en Problems of Biology?®® donde cita
dos, metabolismo y partes con funciones. O Tibor Ganti*** seguido por A. Bedau en
The nature of life’® al tratar de definir la vida con una lista relativamente larga que

intenta agrupar organismos vivos individuales y poblaciones de organismos que

258 Para Luper, ademas, hay una diferencia entre definir muerte y definir los criterios mediante los cuales podemos
detectarla. Y por momentos pareciera, decimos nosotros, que las interpretaciones que se adscriben al dmbito
cientifico contemporaneo, se reducen simplemente a sefialar o describir los hechos que nos permitan identificar una
muerte. Como se ha dicho mas arriba, casi siempre en esta tematica el caracter funcional opaca el debate categorial,
a expensas, creemos, de una identificacion directa entre vida orgdnica 'y existencia. Para mas detalles véase: Luper,
Steven.  “Death”, en  Stanford  Encyclopedia  of  Philosophy, Stanford University, 2014,
httm://plato.stanford.edu/entries/death#Bib. Consultado el 13 de febrero del 2016.

259 W. Poundstone con The Recursive Universe.

260 Mark A. Bedau en Can Biological Teleology Be Naturalized? y Carl Sagan con “Life,” publicado en
Encyclopedia Britannica.

201 H, Maturana & F. Varela con Autopoiesis: The Organization of the Living, R. Rosen en Life Itself: A
Comprehensive Inquiry into the Nature, Origin, and Fabrication of Life y Jorge M. Escobar con Autopoiesis and
Darwinism.

262 B, O. Kiippers en Molecular Theory of Evolution: Outline of a Physico-Chemical Theory of the Origin of Life.
263 Smith, Maynard. Problems of Biology, Oxford University Press. London. 1986.

264 Ganti, Tibor. “The Principles of Life”, en Bedau and Cleland (Eds.), The Nature of Life: Classical and
Contemporary Perspectives from Philosophy and Science. Cambridge University Press, Cambridge, pp. 102— 112.
2010.

265 A, Bedau, Mark. “The nature of life”, en Luper, Steven (Ed.) The Cambridge Companion to Life and Death,
Cambridge University Press, Kindle Edition, 2014.
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habitan el planeta y constituyen lo que Génti llama “mundo vivo” (living world).***La
idea de Bedau al respecto, es que no tiene que haber una lista de elementos necesarios
y suficientes para explicar la naturaleza de la vida. La vida esta definida por el
caracter grupal (cluster) de estas variables, donde algunas pueden ser aplicadas a

determinados organismos y otras no.”¢’

En otro plano del analisis, algunos autores sefialan la necesidad de diferenciar entre
persona (person) y ser humano (human being). Donde ser humano seria el
equivalente a pertenecer a la especie Homo Sapiens con un fuerte sesgo biologico y la
correspondiente muerte también. Y una persona, por su parte, quedaria definida
generalmente a partir de ciertas caracteristicas como la racionalidad, la conciencia, la
conciencia moral o la responsabilidad por las propias acciones.?*® Uno de los tantos
autores del &mbito de la bioética del mundo anglosajon, Engelhardt, explica

claramente sobre esto que:

“Por otra parte, no todos los seres humanos son personas. No todos los humanos son
conscientes, racionales, y capaces de concebir la posibilidad de culpar o elogiar. Los
fetos, los infantes, los retardados mentales y desesperanzados comatosos, ofrecen
ejemplos de seres humanos que no son personas (human nonpersons). Ellos son
miembros de la especie humana pero no entran y no pueden mantenerse en la

comunidad moral secular.”?%°

266 Las propiedades son holismo, mortalidad, informacion activa, control flexible, metabolismo, una fuerte
estabilidad, crecimiento y reproduccion, capacidad de evolucion.

267A. Bedau, Mark. “The Nature of life”, en Luper, Steven (Ed.) The Cambridge Companion to Life and Death,
Cambridge University Press, Kindle Edition, Kindle Locations 438-442.

268 Para una mejor definicién véase: Schumacher, Bernard. Death and Mortality in Contemporary Philosophy,
Cambridge University Press, Kindle Edition, 2010.

269 Engelhardt, Tristam. The Foundations of Bioethics, Oxford University Press, Oxford, 1996, pp. 138-139.
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Como se ve, esta distincion trae consigo otros tantos debates en torno a la relacion
entre la parte animal y la parte racional del individuo que recuerdan claramente la
dicotomia moderna sugerida en el problema psicofisico. Para algunos autores se
puede establecer una distincion entre persona y ser humano. Otros van mucho mas
alld y definen la persona, no solo por su capacidad racional sino ademas por la
capacidad que tengan de seguir, producir y hacer cumplir reglas morales. El campo de
posibilidades es muy amplio, y el objeto de esta breve descripcion es solo el de

distinguir qué es lo que no deseamos para nuestro andlisis sobre la muerte.

En primer lugar, el problema radica en la definicion de existencia a la cual se refiere
casi siempre de manera formal y sin un andlisis previo. En segundo lugar, se da una
reduccion a un tipo de existencia que se mueve en los marcos del lenguaje. Se impone
entonces otra pregunta: ;qué hay mas alla del lenguaje? ;Sobre qué base se constituye
la objetividad de las tesis planteadas por la mayoria de estos filosofos y cientificos?
Tenemos una respuesta, sobre los niveles bioldgicos y fisico-quimicos. De esta
manera, la existencia se asume en un sentido bien problematico, la mayoria de las
veces en identificacion con la nocidn de vida. Solo quedaria por decir que, a esta
perspectiva, se le puede hacer enfrentar una critica similar a la que Husserl le hizo al
psicologismo y al naturalismo de su época por no haber dado cuenta del significado
del hecho natural, por su caracter escéptico al solo hacer alusion a los casos
especificos, y por no poder dar cuenta tampoco de la verdadera existencia humana en

sentido ontoldgico:
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“Para nuestra indigencia vital —oimos decir- esta ciencia no tiene nada que decirnos.
Justamente, ella excluye por principio las preguntas que, en nuestros desdichados
tiempos, son candentes para los seres humanos abandonados a perturbaciones fatales:

las preguntas por el sentido o el sinsentido de toda existencia humana.””°

La definicion conceptual de la muerte depende en primera instancia de una filosofia
basada en una realidad concreta del ser que reconozca su corporalidad. Aqui no se ha
criticado esa vision con animo de desechar lo organico o las diversas perspectivas
disciplinares que puedan existir. Pero esto no puede significar una reduccion de la
persona al ambito de lo corporeo, como tampoco sugiere una reduccion al &mbito de
lo racional. Ambas instancias, lo corpdreo y lo racional, han de ser puestas en su justa
medida y pensadas desde la relacion. Asi pues, los analisis sobre la muerte que
asumen acriticamente estructuras categoriales, debieran tener en cuenta que eso que
llamamos hombre es una realidad concreta, organizada e interdependiente, y
cualquier definicion de muerte en la escala de organizacion de la “vida” no es mas

que una enumeracion que tiende al infinito.?”!

En otro sentido, Edgar Morin en su texto El hombre y la muerte se aproxima a
nuestro debate cuando en la misma introduccion de su investigacion dice que “La

muerte se situa exactamente en el umbral bio-antropologico. Es el rasgo mas humano,

270 Husserl, Edmund. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, Prometeo Libros, Buenos
Aires, 2008, p. 50.

271 Tomando esta idea como referencia, nos inclinamos mas por la interpretacion de Bernard Schumacher: “La
muerte de la persona ocurre con la destruccion de la capacidad del organismo humano de funcionar como un todo,
y no solo con la inhabilitacién del funcionamiento de una u otra de sus partes. En otras palabras, la muerte priva al
individuo de la habilidad de preservar su unidad y mantener unidos los elementos constitutivos que lo hacen un
organismo humano y personal. La distincion entre el cuerpo humano de una persona y el cadaver subyace en la
organizacion y funcionamiento de sus partes vitales, tomadas como un todo” (Schumacher, Bernard N. Death and
Mortality in Contemporary Philosophy, Cambridge University Press, Kindle Edition, 2010, p. 48)
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mas cultural del dntropos.”*’? En su momento, este investigador realizé un trabajo
exhaustivo que definié la muerte en relacion a la antropologia sin desconocer los
avances cientificos de la época. Es su parecer, que el hablar sobre la muerte ha estado
signado por una inmensa mitologia, se ha olvidado, se ha reprimido, se ha esquivado
u ocultado en el fondo de un resto de creencias. Y en definitiva, ella, o lo que
apreciamos de ella, es el testimonio més fidedigno de lo que nos distingue del resto de

los reinos animal, vegetal y mineral:

“Si se quiere salir de la machaconeria de la muerte, del ardiente suspiro que espera la
dulce revelacion religiosa, del manual de serena sabiduria, del “patetismo”, de la
meditacion metafisica en la que se exaltan los bienes trascendentes de la muerte o se
llora por sus males no menos trascendentes, si se quiere salir del mito, de la falsa

evidencia como del falso misterio, es preciso copernizar a la muerte.””

Copernizar la muerte significaria traerla al &mbito de la realidad humana integral,
pero para ello, no podemos quedarnos ni en lo cotidiano, ni conformarnos con analisis

que dejen intacto el aspecto de la existencia.

El saber que, historicamente, se ha interrogado por la existencia, ha sido la filosofia.
Solo en el pensar filosofico habremos de encontrar respuestas mas precisas a estas
problematicas analizadas que son las que van definiendo hasta el momento, el grave y

perenne problema de la muerte.

272 Morin, Edgar. Ob. Cit., p. 13.
273 Ibidem, p. 18.
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Anexo 2: Sartre y el debate ideoldgico sobre la Revolucion

cubana

Para una deconstruccion de “Ideologia y Revolucion™:

Los momentos de cambio conllevan a una aparente ausencia de referentes
ideoldgicos. Y solo son aparentes, porque cambiando, se dejan ver de alguna forma
las estructuras del pasado que pugnan con el proyecto de futuro. No nos
engafiemos, las ideologias siempre estan ahi, por mucho que se oculten, siempre
estan ahi. Expliquemos brevemente lo que entendemos primero por ideologia, y

luego, vayamos directo a la Revolucion.

En este punto, nos sentimos tan tentados como Slavoj Zizek a ver en lo ideolégico
un movimiento compuesto por tres instancias. Este esquema conceptual nos
permite descubrir, segiin el pensador, como lo no-ideologico pudiera devenir en
tal, y como confluyen y entrechocan las ideas por convertirse en Ideologia

dominante.

El primer momento hace alusién a un conjunto de doctrinas, conceptos, “destinado
a convencernos de su “verdad”, y sin embargo, al servicio de algiin interés de poder
inconfeso.”?”*Aqui hay incontables variaciones, pero se trata en ltima instancia de
la construccion de un orden “real”. Su efectividad radica en la invisibilidad de

quien la promueve o sostiene, ya exprese o no la realidad correspondiente.

274 Zizek, Slavoj. Ideologia un mapa de la cuestion. Centro Teérico-Cultural Criterios. Edicion Digital. La Habana.
S-f.p. 5.
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En segundo lugar, est4 la ideologia que se materializa a través de las practicas,
rituales e instituciones que le dan cabida®”®. El papel mediador entre el momento
abstracto y su efectividad en la sociedad, estriba en la reproduccion, no solamente
de la fuerza de trabajo, sino también de las reglas de sometimiento a través de los

Aparatos Ideologicos de Estado (AIE).

Esta ultima nocion, permite al investigador social percatarse de la naturalizacion
de la ideologia en instituciones como la escuela, la iglesia, la prensa, o la
universidad. Un buen ejemplo es la institucion familiar, encargada durante mucho
tiempo de reproducir el respeto al padre y a la monogamia. Por un lado y de manera
indirecta, esto aseguraba el respeto al patrén, y por el otro, una reproduccion
concentrada de la fuerza de trabajo. Como Marcuse ha demostrado, lo importante
no podia ser el sexo por el sexo, o la diseminacion del placer en disimiles zonas
erogenas.?’® Mas importante que el placer, era incentivar el respeto al trabajo, a las

ordenes, a no rebelarse en contra de la autoridad y a aceptar el control.

El tercer momento es para explicar el fendmeno de la dispersion contemporanea de
la ideologia. Ya no como falso discurso o como institucion. Ahora, es una “elusiva
red de actitudes y presupuestos implicitos, cuasi “espontaneos”, que constituyen
un momento irreductible de la reproduccion de las practicas “no ideoldgicas”

(econdémicas, legales, politicas, sexuales...).” 2”7 Ya no es un mecanismo

25Ver Althusser. Louis. Ideologia y Aparatos ideoldgicos de estado.

276 Para este andlisis véase: Marcuse, Herbert. Eros y civilizacién.

2777izek, Slavoj. Ideologia un mapa de la cuestion. Centro Teérico-Cultural Criterios. Edicién Digital. La Habana.
S-f. p. 10.
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homogéneo, como se habia visto, sino un cimulo de procedimientos y estrategias

que nos hacen pensar en una sociedad pos-ideoldgica, cuando en realidad no es asi.

Visto lo anterior, podemos entender por qué la ideologia se caracteriza por ser
inasible desde la vida cotidiana. Es al mismo tiempo un discurso o sistema de ideas;
en segundo lugar, puede exteriorizarse en los rituales propios de cualquier
institucion; y finalmente, es un conjunto de relaciones aparentemente dispersas.
Todo esto es expuesto por Zizek como parte de un mapeo de la cuestion ideologica
desde una perspectiva “logico-narrativa”. Ahora bien, el hecho de que haya sido
desde el aspecto sincronico, nos permite extrapolar la problematica hacia el
contexto cubano, y ver el comportamiento de la ideologia a través de un ejemplo
especifico: la visita de Sartre a Cuba. La causa principal de esta eleccion, ha sido
el debate que inauguré recién a un ano del triunfo, y que todavia hoy, permanece

sobre la mesa de discusiones: ;Qué Ideologia caracteriza a la revolucidén cubana?

El filésofo francés, llego a la isla por primera vez con Dolores, uno de sus amores
contingentes, durante el verano del afio 1949. No obstante, su visita mas importante
fue la segunda. “Lo que estamos haciendo le concierne: deberia venir a ver nuestra
revolucion en construccion”?’®, le dijo Carlos Franqui en Paris. De esa forma, el 22
de febrero de 1960, arribaria a nuestro pais el connotado personaje en una visita

que se extenderia hasta el 20 de marzo.

Teniendo en cuenta la relevancia de los cambios presentes, la historia de los tltimos

56 afos, y las perspectivas del futuro mas cercano, cabe la interrogante

28Cohen-Sola, A. Sartre: 1905-1980. Gallimard. France. 1999. p.660.

199|Pagina



nuevamente, deslizando ahora una mutacion que en su momento Jean-Paul Sartre
no realizd. No se trata de “Ideologia y Revolucidén” como definiera en su famoso
ensayo®”’. La conjuncién es signo de una cierta equivalencia y peca de imprecisa.
En vez de eso, aqui se apela a una mayor claridad al decir “Ideologia de la

Revolucion”.

La sustitucion de una conjuncion por la férmula preposicional es indicativa de un
olvido que puede ser sintetizado en una pregunta: ;jen qué situacion se encuentra la
Ideologia de la Revolucion cubana? Y no como se manejo en el momento de la
visita: “;puede hacerse una revolucion sin ideologia?”?%’ Esta segunda interrogante
deja entrever la negativa de Sartre a definir el proceso cubano hacia el ano 1960.

La tinica determinacién que manejo en ese contexto fue la del humanismo.

Todo proceso subversivo implica rupturas espaciales, en las costumbres, el lenguaje,
los mitos. Asi pues, la unica forma de hacer comprensible el cambio fue mediante una
operacion totalizadora que integrara las diversas tendencias, grupos, y partidos que
coexistian en la sociedad civil cubana. El humanismo fue, de manera natural, la
ideologia que permitié realizar la doble operacion de ruptura e integracion. A la
muerte, los males, el fraude, la corrupcion del pasado, se le oponia la vida del

hombre presente, la construccion de la nueva sociedad.

A lo dicho hasta aqui, solo hay que agregarle el problema de la relacion entre teoria

y practica. Si la ideologia es para Sartre ““un sistema de ideas tedricas y practicas,

279 Véase Sartre, I.-P. Ideologia y Revolucion.
280 Qartre, J.-P. “Ideologia y Revolucion”. En Sartre-Cuba-Sartre: Huracdn, surco, semillas. Tmagen
Contemporanea. La Habana. 2005. p. 5.
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cuyo conjunto debe, a un tiempo, fundarse sobre la experiencia, interpretarla, y

»281 evidentemente, se

superarla en la unidad de proyecciones racionales y técnicas
establece una dicotomia entre el hacer y el pensar. No importa que vincule los

aspectos practicos y teoricos, al final, es bastante contradictorio cuando dice que la

ideologia debe “fundarse sobre la experiencia”.

Entonces hay que preguntarse de nuevo: ;qué es lo determinante para el autor, la
practica o la teoria? Mas allé de la identidad que el filésofo francés maneja en todo
ese texto, se inclinara por decir que: “Es muy cierto que la practica crea la idea que
la aclara. Pero sabemos ahora que se trata de una practica concreta y particular, que

descubre y hace al hombre cubano en la accién.”*?

(Qué nos ha revelado esta breve deconstruccion de la conjuncién que une Ideologia
y Revolucion? Primero, un humanismo contradictorio en el sentido de que implica
un corte con el pasado, y al mismo tiempo un acto de vinculacion entre los
diferentes actores del cambio. El humanismo revolucionario y el sartreano
pudieron dialogar, esencialmente, porque todavia no habia un proceso de
radicalizacion asentado en la conciencia del sujeto. A inicios de 1960 ya hay
pruebas indicativas de una futura radicalizacion; pero todavia no era suficiente. El
primer eslabon de ese proceso fue el atentado al vapor La Coubre, justamente

durante la visita de Sartre.

281 Qartre, J.-P. “Ideologia y Revolucion”. En Sartre-Cuba —Sartre: Huracdn, surco, semilla. Tmagen
Contemporanea. La Habana. 2005. p. 5.
282fdem. p. 15. Subrayado mio.
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Segunda consecuencia: la tendencia a considerar de manera acritica la relacion
entre teoria y préctica. Esto es, querer encontrar las respuestas del problema en un
solo lado. Aunque Sartre opina que es la existencia concreta la que determina la
esencia, su concepcion sobre Cuba no deja de mostrarnos una paradoja: una nueva
naturaleza humana que tiene como determinacion principal “la accion™. Y lo peor
es que no logra precisar nada. Es un Sartre que se mueve de un lado a otro, atonito,

sin saber como definir ideoldgicamente lo que sucede en el devenir cotidiano.

La distincion entre el hacer y el pensar, suponen otros niveles de interpretacion,
sociales y epistemologicos, que se reproducen todavia hoy en los espacios donde
se debaten los destinos del pais. Mencionemos, por ejemplo, el caracter antindémico
de varios de los topicos que ocupan nuestra atencion: ;Se sale acaso de la crisis
productiva apelando a la conciencia del trabajador o al aspecto salarial? ;Puede acaso
la politica estatal mantener sus principios y hacer los cambios que la practica cotidiana
demanda? ;Estamos en situacion de ser criticos bajo un cierto compromiso? ;Como
pudiera el arte mantener un equilibrio entre las exigencias del mercado y la creacion

estética? ;Puede haber una reconciliacion nacional basada en la diferencia?

Tras cada una de estas interrogantes dicotomicas, se mantiene la pregunta no
explicitada sobre qué ideologia debe definir el debate nacional cubano: jaquella que
apela a la espontaneidad de la practica y a la confrontacion con la realidad externa; o
la que encuentra en la ideologia en-si, como sistema predeterminado de ideas, la

respuesta?

En el orden especificamente epistemoldgico, uno de los fundamentos a los que mas

se apela es a la tesis nimero 11 de Carlos Marx: “Los filé6sofos no han hecho mas
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que interpretar de diversos modos el mundo, pero de lo que se trata es de
transformarlo.”***Reinterpretando esta idea, durante algin tiempo se pretendid
definir un concepto de practica que implicara la produccion de la vida material
como independiente y determinante respecto a la produccion de la vida espiritual.
Y junto a esta operacion, prevaleci6 ademas una ideologia del dia a dia, de la
dependencia a la confrontacion, de la anulacion de la diferencia, y de la

homogeneizacion de actitudes e intereses.

Ahora solo se intentard tomar el discurso humanista que une a Sartre y la joven
Revoluciéon cubana del ano 1960, para explicar, a titulo de hipotesis, que esa
separacion es artificial. Debemos afrontar el hecho de que no hay solucién en la
teoria o en la practica como espacios independientes uno del otro. Es mas, hay que
afrontar un tipo de sociedad donde la ideologia implique que es tan importante un
concepto o un valor, como la produccion de bienes materiales; y que ambos se
determinan mutuamente. Se trata de defender un esquema donde el didlogo sea lo
determinante. Esencia y armazon del debate ideologico sobre la Revolucion

cubana.

LY por qué Sartre en Cuba?

283 Marx, C. “Tesis sobre Feuerbach”. En Marx, C. y Engels, F. La ideologia alemana. Editora Politica. La Habana.
1979. p. 635.
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Con una rapida ojeada a la prensa, veremos que Sartre ya estaba en la isla para cuando
el semanario Lunes de Revolucion —suplemento del 6rgano oficial del Movimiento 26

de Julio— anuncio6 su llegada el 22 de febrero de 1960.

En términos de la redaccidn, €l era “una de las mentes mas lucidas” de aquel momento
“y un hombre volcado sobre los problemas del siglo con una mente 16gica y un método
seguro”?**. No obstante, su lucidez no era razon suficiente para confiarle la tarea de

pensar la Revolucion. Cabe entonces preguntar: jPor qué Sartre?

El fil6sofo habia sido utilizado como referencia y publicado en las paginas de la Revista
Cubana de Filosofia®® dirigida por Humberto Pifiera Llera. Fuera de ahi, el
conocimiento que se tenia era bastante pobre y tendencioso. Virgilio Pifiera ironiza con
ello cuando dice en el nimero dedicado a Sartre en Lunes de Revolucion: “...le diré
exactamente lo que conozco: sé que usted afirma que la existencia precede a la esencia;
que el hombre elige, que el hombre es una pasion inutil. Acaso haya leido dos o tres
cosas mas.”?%®Sin embargo, aunque no se pueda hablar de un existencialismo a la
cubana, si podemos decir que hubo condiciones teéricas para que su recepcion no

resultara una sorpresa.

En la publicacién dirigida por Humberto Pifiera, hay ejemplos de esto ultimo; solo que
el contenido mismo no tributaba en casi nada al debate politico nacional. Sobre el

intelectual, dice Pifiera que es un individuo:

284 «Sartre a la vista”. En Lunes de Revolucion. Nimero 48: 22 de febrero de 1960. La Habana. p. 18.

285 Esta fue una publicacion editada por la Direccion Nacional de Cultura del Ministerio de Educacion de Cuba de
1946 a 1958. Contd con 18 niimeros agrupados en cuatro volumenes, dos directores, y una miopia politica increible.
Las tematicas principales se distribuyeron entre el existencialismo, la fenomenologia, la filosofia moderna y el
pensamiento cubano del siglo XIX. Y entre los autores, Heidegger y Sartre se advierten literal y conceptualmente
como las mayores influencias.

286 «Dislogo imaginario”. En Lunes de Revolucion. Nimero 51: 21 de marzo de 1960. La Habana. p. 38.
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“...que se propone como meta su propia soledad, pues no hay otro modo de realizar el
destino que le esta reservado. Soledad que le permite ensimismarse, es decir,
concentrarse hasta lograr la densidad méxima de si mismo, para lo cual es indispensable

que el hombre se desaltere, vale decir que deje de ser los otros, los deméas.”?%

Esta es una curiosa lectura del intelectual y de Sartre que cambiard inmediatamente

después de enero de 1959.

Una vision sincronica de la Cuba pre revolucionaria nos hace advertir que también en
la literatura hay un distanciamiento entre compromiso social y practica estética. Por
eso compartimos la opinion de Retamar cuando define a la generacion literaria de las

décadas del 40 y el 50:

“La imaginacion esta obligada a suplir todo lo que la historia misma no puede entregar.
La creacion se mueve entre la nostalgia de un pasado armonioso (Eliseo Diego), la
vision grotesca de un presente absurdo (Virgilio Pifiera) y el frenesi de la imaginacion

(José Lezama Lima).”?®

La ausencia de una literatura comprometida fue una de las causas importantes de la
existencia, luego del triunfo revolucionario, de un grupo de jévenes caracterizados por
el sentimiento de culpabilidad. Hecho que, al mismo tiempo, influy6 sobre el activismo
que protagonizaban desde las paginas del suplemento cultural Lunes de Revolucion:
“Ahora la Revolucion ha roto todas las barreras y le ha permitido al intelectual, al

artista, al escritor, integrarse en la vida nacional de la que estaban alienados. Creemos

287 Pifiera Llera, H. “El destino del intelectual en el mundo presente”. En Revista Cubana de Filosofia (1946-1958).
Numero 14: Julio-Septiembre de 1956. La Habana. p. 11.

288 Fernandez Retamar, R. “Hacia una intelectualidad revolucionaria en Cuba”. En Ensayo de otro mundo. Instituto
del Libro. La Habana. 1967. P. 165.
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—y queremos- que este papel sea el vehiculo o mas bien el camino- de esa deseada

vuelta a nosotros.”?%°

La culpabilidad serd un componente importante para entender las proyecciones y
omisiones de la historia cultural cubana hasta nuestros dias. El propio Che hacia el afio
1965 senalaba que: “...la culpabilidad de muchos de nuestros intelectuales y artistas
reside en su pecado original; no son auténticamente revolucionarios.”*° Mas adelante,
ese proceso tiene en el caso Padilla un ejemplo paradigmatico, entre otros procesos que
nos ensefiaron que el problema no siempre estuvo del lado del intelectual, sino también

de los criterios empleados para definir al “auténtico revolucionario”.

Aunque este es un problema que no podemos solucionar en dos lineas, solo se quisiera
agregar que la “alienacion” durante el proceso de liberacion nacional, queda redimida
por ese sentimiento de culpa, proporcional a la inactividad prerrevolucionaria del
sujeto. Al mismo tiempo, el intelectual no deja de ser una individualidad avida de
ambiciones. Y de ahi la dificultad en pensar la historia de la nacion, sobre todo después
del triunfo. En ello se conjugan esfuerzos personales, motivos simbdlicos y discursos

politicos. Para entenderlo, es necesario un empefo mas profundo que el presente.

Los de Lunes... se catalogaron como “grupo de amigos” en el primer nimero,
reconocian que no tenian una definida filosofia politica, aunque no rechazaban la
dialéctica materialista, el psicoanalisis o el existencialismo. Coherentemente con esta

negativa, en el numero 3 expresan:

289 “Una posicién”. En Lunes de Revolucion. Numero 1: 23 de marzo de 1959. La Habana. p.2.

290 Guevara, Ernesto. “El socialismo y el hombre en Cuba”. En Ernesto Che Guevara, obras 1957-1967. Casa de
las Américas. La Habana. 1970. p. 380.
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“(...) no somos comunistas. Para poder decir también que no somos anticomunistas.
Somos, eso si, intelectuales, artistas, escritores de izquierda —tan de izquierda que a
veces vemos al comunismo pasar por el lado y situarse a la derecha en muchas

cuestiones de arte y de literatura.”?"!

Toda esa amalgama de expectativas incumplidas, culpa, heroismo y proyeccion de
futuro, fue lo que comenz6 a tomar cuerpo en los mas de 100 000 ejemplares que salian

semanalmente.

Con un breve repaso por las paginas que median entre la inauguracion del semanario y
la visita de Sartre, encontraremos por ejemplo, a un increible Sergio Rigol
interrogandose sobre si la filosofia de Heidegger conduce al fascismo o no.2?Otro texto
traducido por el mismo autor, Los intelectuales de izquierda en Francia®®3, donde se
describe la adhesion de Sartre al comunismo soviético, sus criticas y distanciamientos
posteriores. Se debe recordar también la polémica en torno a la poesia revolucionaria
con textos enriquecedores de Heberto Padilla, Virgilio Pifiera, Anton Arrufat y Pablo
Armando Fernandez. O el trabajo de Carlos Franqui, Cultura y Revolucion, en el que
se identifican las necesidades culturales y las tareas especificas para resolverlas: “la
creacion de la editorial del libro cubano”, “invitar a grandes escritores”, “hacer

traducciones a los mas importantes idiomas de obras cubanas”, y finalmente la

291 «“Una posicion: Haciendo lo que es necesario hacer”. En Lunes de Revolucién. Namero 3: 6 de Abril de 1959. La
Habana. p. 3.

292 yer Rigol, S. “Filosofia y politica: El caso Heidegger”. En Lunes de Revolucién. Namero 1: 23 marzo de 1959.
La Habana. p.6 y 7.

293 “Los intelectuales de izquierda en Francia”. En Lunes de Revolucién. Nimero 12: 1 de junio de 1959. La Habana.
p. 1.
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proteccion economica del artista. “El objetivo es que el creador no se convierta en un

burdcrata; pero que tampoco tenga que emplear su tiempo en otra profesion.”?**

Durante el mes de octubre de 1959, se suceden acciones terroristas contra la poblacion
civil cubana y la respuesta no se hace esperar. En el nimero del 9 de noviembre, Jaime
Saruski en un mismo escrito apela al criterio sartreano del compromiso social y cita a

un Fidel Castro muy parecido al de Palabras a los intelectuales.**

Sartre aparecera de nuevo en el ntimero 41 como firmante del Manifiesto de los
intelectuales franceses en apoyo de la Revolucion. Y posteriormente, sale un articulo
suyo titulado A/bert Camus dedicado a la muerte del connotado escritor francés en el
nimero del 18 de enero de 1960. De todas las menciones previas a su arribo, se ha
dejado para el final la mas importante. El escrito en cuestion se titula Sartre y los
tiempos modernos y es un fragmento de la presentacion que hizo cuando aparecio el

primer nimero de Les Temps Modernes.

El texto, no rompe con el sentido que se le venian dando a sus tesis en la revista; el
escritor debe asumir con valor y lucidez su época. Ambos, estan hechos el uno para el
otro, no hay alternativa. Este pacto significa que: “...no hay sino una realidad primaria
e indiscernible, la realidad humana, y no vacilamos en tomar partido por todos aquellos
que quieren cambiar tanto la condicion social del hombre como la concepcion que este

tiene de si mismo.”?°® La mencion reiterada de este tipo de ideas en Lunes, hace pensar

294 Franqui, C. “Cultura y revolucién”. En Lunes de Revolucién. Numero 19: 26 de julio de 1959. La Habana. p. 13.
295 Saruski, J. “Esta hora decisiva”. En Lunes de Revolucion. Namero 34: 9 de noviembre de 1959. La Habana. p.
15.

296 Sartre, J.-P. “Sartre y los Tiempos Modernos”. En Lunes de Revolucién. Nimero 3: 6 de Abril de 1959. La
Habana. p. 12.
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que aunque no tomen partido por ninguna ideologia precisa, son ellos los que estan

creando al Sartre cubano en la misma medida en que se reinventan como intelectuales.

Lunes va componiendo la imagen Sartre desde dos dimensiones. Por un lado, en la
mencion indirecta y los debates de los que se han dado un breve ejemplo mas arriba.
En este sentido, hay que relacionar en un mismo discurso todo lo que se discute sobre
el intelectual, su relacion con la Revolucion, la politica, el arte y la literatura

revolucionaria. Por otro lado, por el recurso de la cita y la mencion exacta del pensador.

Es valido aclarar que entre lo preciso y lo impreciso en la construccion de una imagen
no hay un vacio infranqueable. Para el caso que nos ocupa, entre la mencion directa y
el manejo de tematicas un poco mas alejadas, hay todo un puente de relaciones
circunstanciales, contingentes, pero también necesarias; un tejido capilar que
pudiéramos nombrar discurso Sartre-Cuba. Que, visto de manera inmediata, es un
componente ideologico. Por ser literalmente sistema de ideas, por constituirse al pasar
de los afios en una institucion valorativa (en un punto de referencia de lo positivo o

negativo) y en un conjunto de saberes mas o menos dispersos.

Se llega, pues, a la interesante conclusion de que aunque solo se trata de un encuentro
entre Sartre y los intelectuales, es esencialmente un proceso creativo. Donde el fildsofo
se constituye en paradigma devolviendo la imagen de la Revolucion, organizada y
coherente en torno al humanismo. Esto es, que la funcionalidad de Sartre en la isla no
viene dada por su existencialismo, su fenomenologia o literatura. Estas, son piezas de
un rompecabezas mucho mas grande que es reorganizado ideoldgicamente bajo el
humanismo, para que el sujeto a secas pueda auto-constituirse como sujeto

revolucionario.
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Fijémonos, por ejemplo, en la idea que sobre el humanismo se reproduce en este
contexto. Es la de un hombre “totalmente comprometido y totalmente libre. Y es a pesar
de ello que debe liberarse a este hombre libre, ensanchando sus posibilidades de
eleccion.”?’Hay tres ideas que resaltan: totalidad, libertad y posibilidad. Estos tres
componentes nos llevan de nuevo a un plano sistémico, donde el sujeto puede encontrar

los elementos necesarios para reconocerse como sujeto de su realidad.

Un dialogo para la Revolucion

Los principales textos que escribi6 el filosofo francés sobre Cuba son tres: Ideologia y
Revolucion y Sartre conversa con los intelectuales cubanos en la casa de “Lunes”,
publicados en la revista Lunes de Revolucion; y el libro Huracan sobre el azucar,

publicado en la revista France-Soir del 28 de junio al 15 de julio de 1960.

Asi, es como entiende el funcionamiento del engranaje de la Revolucién, de sus
heroicidades, pero también del dramatismo de los cambios:

“...una sociedad se quiebra los huesos a martillazos, demuele sus estructuras, trastorna
sus instituciones, transforma el régimen de la propiedad y redistribuye sus bienes (...)
y, en el mismo instante de la destruccién mas radical, intenta reconstruir, darse,
mediante injertos d6seos, un nuevo esqueleto. El remedio resulta extremo y, con

frecuencia, hay que imponerlo por la violencia.”**®

27 fdem.
298 Sartre, J.-P. “Ideologia y Revolucion”. En Sartre-Cuba —Sartre: Huracdn, surco, semilla. Tmagen
Contemporanea. La Habana. 2005. p.48.
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Las revoluciones no son idilios y al periodo romantico le sigue otro de radicalizacion
en el que se definen las fuerzas del cambio. Podemos decir que en el caso cubano, este
proceso de radicalizacion tuvo en la explosion del vapor La Coubre su momento de
mayor terror. Después vendrian tiempos peores, pero hasta la fecha, este es el evento

mas violento.

La primera explosion de aquel 4 de marzo de 1960 ocurri6 a las 3 y 10 minutos de la
tarde, y desde ese instante, comenzaron las nuevas interrogantes: ;Como no decir algo
diferente sobre el hombre ante el hecho inefable de que el Otro puede constituirse en
enemigo a muerte? ;Como no decir algo distinto sobre el humanismo si la violencia
nos atrapa en una escalada que puede destruir lo que somos y hemos creado? Sartre,
por su parte, conmovido escribe: “Cuando estallé La Coubre, descubri el rostro oculto
de todas las revoluciones, su rostro de sombras: la amenaza extranjera sentida en la

angustia. Y descubri la angustia cubana porque, de pronto, la comparti.”?%’

Una vez que la Revolucion es a muerte y que, paraddjicamente, el humanismo implica
su contrario, hay que tomar partido. ;Pero qué se va a hacer si en el discurso de la
prensa cubana, entre la intelectualidad, entre los lideres politicos y en la comunidad
internacional la otra opcion es el “comunismo soviético” sobre el cual pesaban

acusaciones debido a los gulags y a la intervencion en Hungria (1956)?

En ello radica la relevancia de la pregunta que le hacen a Sartre en el encuentro con
estudiantes: ;Es posible una revolucion sin ideologia? O en otros términos, y mas alla

del humanismo: ;Cual es la ideologia de la Revoluciéon cubana a la altura de marzo de

2% Ibidem. p.164.
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1960 si ya no basta con un humanismo abstracto? Esta interrogante le servird como pie
forzado para escribir Ideologia y Revolucion. Articulo que saldré publicado el 21 de

marzo de 1960.

Ante la interrogante y el miedo a retroceder en lo realizado, se levantan alternativas:
“;Socialismo? ;Economia liberal? Muchas mentes se interrogan: estan convencidos de
buena fe que una Revolucion debe saber a donde va.*°’Sin embargo, para Sartre, la
revolucidn francesa fue ciega. “Y, tras los espejismos de un rigor inflexible, jcuantas
vacilaciones, cuantos errores, cuantos retrocesos se produjeron durante los primeros

afios de la Revolucion Rusa!’?°!

Siguiendo el texto se puede precisar que la ceguera de toda revolucion puede hallarse
en la presuncion de querer definir a priori su contenido ideoldgico. Pero en el caso de
Cuba, esto no es asi. Aqui, los acontecimientos son los que dictan el contenido de la
Revolucion. Estas “improvisaciones”, no son mas que “una técnica defensiva: la
Revolucion cubana debe adaptarse constantemente a las maniobras enemigas. ;Acaso

las medidas de contra-golpe dardn nacimiento a una contra-ideologia?’”**?

Cuenta que fue tras el atentado que se percatd de que la fuerza interna de la Revolucion,
su radicalizacion, provenia de los ataques externos. Fidel era el vocero del pueblo, y a
un ataque mas intenso, expresaba una definicion mas profunda exigida por las masas.
El logro del proyecto depende de esta dindmica en la vida concreta. No hay

construccion posible si se proclama solamente desde el discurso politico ajeno a nuestra

300 Sartre, J.-P. “Ideologia y revolucion”. En Lunes de Revolucién. Nimero 51: 21 de marzo de 1960. La Habana.

p.5.
301 {dem.

392 Ibidem. p. 6.
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actividad humana. Eso es lo que refuerzan los numerosos ejemplos historicos que Sartre
menciona sobre Cuba, especialmente cuando habla de la Reforma Agraria como

ejemplo de un auténtico humanismo. Al final dice:

“...se ha visto como una préctica licida ha cambiado en Cuba hasta la nocién misma
del hombre. Se ha visto también como los problemas humanos abstractos (honestidad,
soberania) conducen a los hombres concretos de la producciéon, de las estructuras
sociales, y como esos problemas constituyen el aspecto practico y material de una
problematica humana y humanista. E/ método de pensamiento aparece aqui muy claro:

no separar jamas las exigencias de la produccién y las exigencias del hombre.”>%

Como se ha visto, la complementacion Sartre-Cuba no es casual. Desde el punto de
vista aparente, el humanismo fue una nocién lo suficientemente general como para
lograr una identificacion entre los intelectuales revolucionarios y Jean-Paul Sartre.
Comparten ambos la valoracion del proyecto futuro, la libertad de eleccion como
transformacion de la vida, la asuncion de la totalidad circunstancial en la que se vive y
el desapego hacia posturas mas dogmaticas como el marxismo-leninismo de factura

soviética.

Esto nos lleva a diferenciar entre Sartre y la representacion que se tiene de ¢l. La
paradoja es que, siendo un participante “foraneo” del debate ideoldgico, fue a la vez,
un elemento interno en la recomposicion ideologica que se venia llevando a cabo. No

porque haya participado, de hecho, en los debates, sino por haberse constituido en

303 Ibidem. p.9. Subrayado mio.
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discurso. De ahi su miopia ideoldgica con Cuba, estaba a la vez demasiado cerca y

demasiado lejos.

No obstante, si pensamos mejor lo que describe el filosofo, nos damos cuenta de que
se dirige a una antinomia teorica con fuertes implicaciones en la vida politica. Esto es,
que confiar el aspecto ideoldgico a las imposiciones practicas conlleva a un modelo de
sociedad donde la contingencia se impone. Pero, por otro lado, asumir una ideologia
prefabricada —como bien ha explicado- conlleva a una imposicion ajena a los
verdaderos intereses de la sociedad en cuestion. Si por un lado el problema es la

inconstancia, por el otro, lo es el dogmatismo.

Ademas de esta antinomia, surge otra interrogante, irobnicamente desde el presente en
que se escriben estas lineas. Si la legitimidad de ese humanismo proviene de que la
ideologia es siempre una construccién por re-accion, auto-radicalizacion o por las
exigencias que surgen en la confrontacion con el Otro: ;Qué hacer cuando la situacion
cambia y el Otro —sea el que sea- ya no entabla una lucha a muerte? ;Por qué seguir un
esquema de supervivencia donde la violencia contra el Otro, o desde el Otro, se

convierte en presupuesto de toda relacion humana?

En un momento de su obra, declara ante Jean-Claude Garot de la revista Le Point que
un intelectual para €l es: “...alguien que es fiel a un conjunto politico y social, pero que
no cesa de discutirlo (...) Si hay fidelidad sin discusion, eso no sirve: no se es un

hombre libre***M4s alla de si se trata del intelectual o no, la importancia que le cede a

304 Qartre, J.-P. “La tmica manera de aprender es discutir”. En Sartre, J.-P. La Ndusea y ensayos. Editorial Arte y
Literatura. La Habana. 2005. p. 345.
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la libertad es valida para todo hombre. Esta, no es una nocion tranquilizadora o idilica.

El ser libre implica, necesariamente, tener que asumir a los otros.

Y llevado al campo de la politica, el sujeto es verdaderamente libre cuando elige frente
al Otro, cuando puede existir en un sistema que propicia la critica y el compromiso.
Sobre la base de lo anterior, en el encuentro sostenido con intelectuales cubanos dice:
“Lo que yo llamo hoy dia un “escritor critico™, “comprometido” es aquel que hablando,

tal como se ha hecho desde hace mucho tiempo, conoce ya la verdad de lo que hace,

porque critica no para hacer un lirismo loco, sino para llegar a una verdad.”%

Pero esa verdad en ocasiones se ve limitada por el Estado, organismo que pudiera
regular las formas de transformacion de la realidad. La consecuencia de esa regulacion
es que se pudiera caer en el fenomeno de la “auto-censura” o en “que cada uno vaya
después de hacer una reverencia, de quitarse el sombrero ante los representantes del

gobierno, en la direccion que él prefiere.”3%

Repasando el recorrido que hemos hecho, solo se puede encontrar una salida en la
consideracion de un modelo humanista no abstracto; esto es, que permita el ejercicio
de la critica y el compromiso irrestricto hacia las circunstancias que nos rodean. Y en
cualquier direccidon que sea necesario. Estas condiciones, a las que hemos llegado de la

mano de Sartre, describen lo que llamamos didlogo.

No se trata de hablar por hablar, sino de superar al Otro y de que ¢l me supere en la

misma medida. “No es otra cosa que mi vida real, es decir, el movimiento totalizador

305 Sartre, J.-P. “Una entrevista con los escritores cubanos”. En Sartre-Cuba-Sartre: Huracan, surco, semillas.
Imagen Contemporanea. La Habana. 2005. p. 25.
306 Ibidem. p.28.
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que recoge a mi projimo, a mi mismo y a cuanto nos rodea en la unidad sintética de una
objetivacion que se estd haciendo.”**’Este ya no es un tipo de humanismo abstracto,
dogmatico o contingente. Solo desde el ejercicio del didlogo intercultural, de la
confrontacion de valores politicos heterogéneos, del derrumbe de las xenofobias y los
racismos, de la convivencia de posturas estéticas y éticas diversas, es que se pudiera
hablar de didlogo en el sentido estricto del término. Solo asi, descubrimos lo falso que
es pensar en la dicotomia entre teoria y practica o incluso, un didlogo con el Otro que

solo sea a muerte.

Se ha mencionado la palabra muerte, pero no se ha explicado qué debemos entender
por morir. “Hay aqui un final que siempre tiene la ambigiiedad de una partida sin
retorno, de un llegar a su fin, pero también de la conmocidn (;es realmente posible que

esté muerto?) de la no-respuesta y de mi responsabilidad’%.

Siguiendo al filosofo Emmanuel Lévinas, la muerte como silencio absoluto,
“ambigiiedad” o “partida sin retorno” es siempre la de un Otro, fisica o simbolicamente.
Y por esto ultimo es también ausencia de ser, ruptura y violencia contra la actividad
real de los sujetos, quiebre de la relacion con el mundo circundante; es signo de la no
palabra o de la alienacion social del hombre. Cualquier interpretacion que tomemos,
trasciende lo meramente especulativo y se inscribe en zonas sensibles a la sociedad
cubana. Asi pues, el peligro a morir, en el sentido en que aqui se ha interpretado, es la
condicion de posibilidad de una sociedad que reasuma la responsabilidad y la

compulsion por un nuevo tipo de didlogo.

397 Qartre, J.-P. Critica de la razén dialéctica. Editorial Losada. Buenos Aires. 1963. p. 134.
398 I ¢vinas, Emmanuel. Totalidad e Infinito. Ediciones Sigueme. Salamanca. 2002. p. 3.
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Cuba debe darse nuevos nombres. Reinventar el vocabulario social, cultural y
economico desde cero. Y para ello, la visualizacion del debate ideoldgico constituira
un marco de referencia de vital importancia. Porque solo en los limites de lo ideologico

entenderemos de qué estamos hablando... ;o por qué estamos cambiando?

En este proceso de busqueda se deben evitar los extremos representados con la figura
de la muerte: la burocracia, el servilismo, la inautenticidad, el silencio, la hipocresia y
el verticalismo. En apretada referencia, no se puede olvidar al Che cuando decia: “No
debemos crear asalariados dociles al pensamiento oficial ni “becarios” que vivan al
amparo del presupuesto, ejerciendo una libertad entre comillas.” * Desde esta
perspectiva, la distincion “real” entre teoria y practica, junto a todos los prejuicios que
esta despierta, es superflua. Se trata del didlogo como hecho total y definitorio del

individuo en su vida...como un canto a la diferencia y no a la identidad.

Para ello no partimos de cero y en el propio Marti, Varela, Luz y Caballero entre otros,
esta la salida. No solo en cuanto a su contenido, sino ademas en cuanto a su forma.

Tal alusion quiere recalcar el sentido pedagdgico de todas sus reflexiones. La
pedagogia como mediacion entre el proyecto de nacion y la sociedad que debe
entenderlos, construirlos y percibirlos. No es menos cierto que la escuela como
institucion también sufre de una crisis por ausencia de didlogo, pero es valido destacar
que no se hace referencia a la escuela en términos estrechos. La escuela debe salir a las
calles y encontrarse de nuevo con lo comun, sin conformar elementos a priori o

predeterminados.

309 Guevara, Ernesto. “El socialismo y el hombre en Cuba”. En Ernesto Che Guevara, obras 1957-1967. Casa de
las Américas. La Habana. 1970. p. 380.
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Dar escuela debe significar dar protagonismo, escuchar y dialogar bajo las bases del
respeto y la tolerancia. Es la tarea de crear un hombre universal —al modo martiano-
que se defina como cubano fuera de todo determinismo espacial —adentro o afuera. Es
subvertir los valores que dan preponderancia a un pasado triunfalista en pos de un
futuro incierto, instaurando un presente en constante cambio que otorgue igual
importancia a la memoria histérica y a un proyecto de construccion nacional. Es echar
abajo los miedos y los prejuicios que ya no tienen sentido y que fueron construidos en
otras épocas.

Educando desde un arte critico, con un lenguaje preciso, cercano a las problematicas
comunes si bien no debe hacer dejacion tampoco de su abstraccion. También significa
ensefiar a ser ciudadano, como defender nuestros deberes y derechos.

En resumen, recordar a Sartre significa exigir para estos nuevos tiempos una sociedad
que ensanche las libertades de eleccion del sujeto; que abra el espectro de su vida
material y espiritual en un didlogo honesto y claro con toda la realidad. Significa exigir
una vida que no tenga que refugiarse en valores, ideologias, y consignas para que sea
auténtica; un espacio donde la existencia se anteponga a la esencia; y una nacioén que

tome como rasero la critica de sus ciudadanos comprometidos.
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