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INTRODUCCION.

Era la primera ocasién que vestinmos de blanco y también la primera visita al
foronse para una leccién prdcticn. Aquella amign tan gquerida habia pasade por todo el
equipo, estacioné su carrito frente a las puertas del edificio y empezamos a descender..
Silencio, el corazén nos palpitaba, nos vefamos y sonrefamos nervicsos, Abrimos la puerta
de cristal y un caracteristico olor a formol nos recibié. Pasillos frfos ¥ vacfos caminamos,
de pronto una puerta aparecié: ahf serin con seguridad ef anfiteatro asignado para la clase.
Sélo enmudecimos al ver la equivocacién: era una sala mds, un anfiteatro mds, aélo habfg. i
caddveres regados por todos partes, unos apilados en el piso, otros sobre camillas, que mds
da, sélo estaban ahf, deacompuestos, desfiguradoes, ennegrecidos.

Dura es la memoria al entregarme aquellas imédgenes con todo su realismo, era
repugnante, lo es. Y la duda comenzé a invadirme, a perseguirme en el tiempo: 4QuS es,
entonces, el hombre? ;Qué significado podfa tener una vida, si en la muerte todo se
desmorona?, ;Es ese el inico fin posible?. Qué terrible, ;Quién puede soportar una realidad
asf?. Qué pasarfa cuando llegara mi turno o, lo que es peor, cuando lo fuera para mis seres
mds queridos...

Pasé cl tiempo. Abandoné aquella carrera e inicié Filosofia con nuevos brfos y

-esperanzas. Como verdadera luz iluminé mi existencia y en el tinico momento en el que yo
podria resolver aquella experiencia era realizando este trabajo.

La ambicién, en contenido, era muy amplia. Consulté maestros, incluso, uno de ellos
sostenia un curso en torno a este tema, en el Claustro de Sor Juana Inés de la Cruz.
Llegaron las sugerencias, los tftulos bibliogrdficos, inclusive, hasta los chascarrillas .
estudiantiles. Por fin, mi hoy director de tesis, comprendié mi busqueda.

Duro fue el camine en su fase investigadora, pues, la bibliografia del autor estd
agotada desde la déeada de los sesentas, desde entonces, no se ha vuelto a editar au obra,
permaneciendo agotada. Esta fase fue interesante: Visitas a una librerfa del Centro
Histérico, donde compré los tltimos vestigios que albergaban de este autor, en una tienda
de libros de segunda rescaté algin otro, un amigo maestro me presté otro mds, fotocopian
de alguien que contaba con un libro de mi interés; y el libro base lo encontré en la
biblioteca de mi Alma Parens. Todo esto me ayuds a resolver el problema. Quepa decir de
paso, que ni la biblioteca de la Facultad de Filosofia de la UNAM, ni la Biblioteca Central
de la UNAM, ni {a biblioteca del Instituto de Investigaciones Filoséficas de la UNAM,

cuentan con un sélo volumen de este autor.
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Acto seguido, la fase organizadora, procedf a leer, obtener notas, para entonces
abrirme paso a la fase expositiva que es el documentb de tesis en el que pude encontrar

la verdad a mis dudas afigjas y que tanto me aquejaban.

ol 1l

ioné mi pr ¥y hoy he aprendido a mirar la vida con otros ojos, con la
ilusién de que vane no ha de ser, confiada en que estoy un poco s preparada para
cuando llegue el momento de la prueba, tanto para mi como para mis seres méds queridos,
disponiéndome con humildad a la dimensién social que conlleva este preblema filoséfico
de la muerte y la inmortalidad.

E1l desglose de la obra toma como punto de partida un anilisis antropolégico, pues
del tipo de hombre que obtengamos se podrd argumentar la muerte y la posibilidad de ta
inmortalidad. Ademsds d esclarecer si le pertenece, a este problema, la perpetuidad

histérica o un nihilismo.



CAPITULO I

MICHELE FEDERICO SCIACCA

SU TIEMPO Y SU OBRA



1. BIOGRAFIA

Corre el afio de 1908. En Giarre, provincia de Catania (Sicilia), nace el 12 de julio
Michele Federico Sciacea, de una antigua y destacada familia del lugar y de fuertes acentos
tradicionales.

Realiza estudios secundarios para pasar luego al Liceo Cldsico.

De sus primeras influencias estdn la de A. Aliotta con quien estudié en Ndpoles, y -
de otra farma. Los Didlogos de Platén. De su primera formacién intelectual estd su aficién
a las letras y a la literatura italiana de donde su autor preferido es D’Annunzio; a partir
de €él, toma rumbo a las novelas francesas de la segunda mitad del siglo XIX y a la obra
de Federico Nietzsche. Esta influencia primaria hace exclamar a Sciacca: "Nietzsche y
D’Annunzio consolidaron en mf el convencimiento de que el problema central de la filosoffa
es el del hombre...." 1

1926: Su problema fue Kant,

Con Fichte tiene una nueva vineulacidn con el idealismo, pues, lo lleva al idealismo
Trascendental.

En la misma Universidad de Ndpoles se encuentra con Croce y Gentile. El primero
o desilusiona; en cambio, con el segundo, encuentra el sistema Idealista mds coherente y
satisfactorio. Esta influencia gentiliana se enriquece con el estudio del empirismo.

Otra influencia la recibe de los escritores Pirandello y Dostoiewsky, en este altimo
descubre el problema del dolor y del alma, llegando, Sciacca, a la conclusién de que el dnico
que ha podido revelar lo positivo del dolor ha sido el cristinnisme.

Su disertacién de Licenciatura se titula: "La filosofia de Thomas Reid".

Al terminar la universidad inicia una lectura sistemdtica de clésicos, que va desde
Platén hasta Kant. Custro afios de trabajo culminaron en una serie de escritos sobre
problemas particulares de filosofia antigua, medieval y moderna publicados en diversas
revistas y posteriormente recogidas en dos volimenes.

1935: Gentile le sugiere preparar para su coleccién una edicién de "Los principios
de la Ciencias Moral" y de la "Historia comparada y critica de los sistemas en torno al
Principio de la Moral”, esto lo lleva a estudiar a Rosmini quien pasé a ser su pensador
junto con San Agustin. Asf, el primer esquema de filosoffa moral, bajo la influencia
inmediata de Rosmini fue: "Teoria y Prdctica de la Voluntad".

1939: Vuelve a I Iglesia. Ante este acontecimiento afirma Sciacca: "Debo
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principalmente a Rosmini mi conversién intelectual; a la gracia de Dios, la del corazén™2
2. Pepsamiento y obra de M.F. Scfacca.

Incansable profesor fue M. F. Sciacca. Desde 1938 a 1947 permanccié en la
Universidad de Pavia y desde 1948 en la Universidad de Génova.

1946: Funda la revista "Giornale di Metafisica™.

Su pensamiento ha ido de un perfodo actualista e idealista a un espiritualismo
cristiano que el mismo Sciacca ha llamado "Filosofia dell'integralité” o idealismo realista
de rafz agustiniano-resminiano.

Elmismo Sciacea ha puntualizado los aspectos mds significativos de su pensamiento
cristiano-catélico, a saber:

a) "Toda investigacién y toda forma de actividad espiritual es una profesién de

vida moral.”

b) "La moral es sintesis de teoria y prictica”. ..

e) "Hay junto a la teorfa y la prdctica de [a voluntad una teorfa o prictica de

la razén, la razén no debe ser un pure formalisme ni un inmediato
sensualismo”,

d) "La moral auténtica no debe atender séla a la prictica de [a voluntad y

convertirse en moral material.”

‘&) "Hay que rechazar el egofsmo de la razén y de la voluntad aun mds que el

de los sentidos”.

0 "Hay que tener en cuenta la integridad de la persona humana”

8 "Es preciso reconocer el principio de la creacién del que se deriva la facultad

de conocerse como crintura y de reconocer al Creador."

h) "La filosoffa no es conquista de la actividad cread del Yo t dental
sino conquista del sentido de la creacidn a través de la conciencia del ser
creado.”

i) "La virtud metafisica de la moralidad es la humildad".

3 "La vida moral es ser para el Ser”.

k) "Semcjante metafisica de los principios del espiritu y de Ia moralidad puede

dar origen a una apologética”.3

El mds importante de estos puntos es el g) que el mismo Sciacea expresa como el
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"sentido de la criatura® o "senso creaturale®. Este concepto es el que permite que la criatura
conciba su existencia comno un "don de existir" esta realidad afecta la concepeién ontolégica
de Ia existencia humana, tanto como su moralidad, ademss de apuntar a la existencia del ,
Ser realisimo que envuelve esa existencia.
Sus obras son:
1634 -Studi sulla Filosofia Antica.
1936 -Studi sulla Filosofia Medioevale e Moderna.
La Filosofia di Tommaso Reid, con un'appendice sui
rapporti con Galluppi e Rosmini.
1936 -Linee d’uno spiritualismo critico.
1938 -La Filosofia morale di Antonio Rosmini.
La Metafisica di Platone, I: Il problema cosmologico.
La Dialettica delle idee nel "Parmenide” e nel
"sofista”.
Teoria e practica della volontd.
Manuale di storia della Filosofia.
1941 -1l secolo XX, 2 vols.
Problemi di Filosofia.
La Filosofia Italiana.
" Il problema educativo nella storia della pedagogia.
1944 -1l problema di dio e della religione nella Filosofia
contemporanes
Pascal,
1946 -1l mio Itinerario a Cristo.
La filosofia oggi.
Lettere dalla campagna.
1948 -La filosofia italiana nell’etd del Risorgimento.
La chiesa e la civitd moderna.
1949 -S. Agostino, 1. La vita e 'opera. L'itinerario della
mente.
Il pensiero modernao.
1950 -Filosofia e metafisica.
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L'interioritd oggetiva, en Opere Complete.
1952 -In spirito e veritd.
1954 -L'ora di Cristo.
1956 -L'uomo, questo "squilibrato”: saggio sulla condizione
umana.
Atto ed essere.
1967 -Come si vince a Waterloo.
1968 -Interpretazioni Rosminiane.
Morte ed Immortalitd.
1959 -La Clessidra.
1961 -18665 -Dall'attualisma allo spiritualismo critico, 2 vols.
1965 -La libertd e il tempo.
1970 -L'oscuramento dell'intelligenza.

Obras preparadas para su publicacién en Espaiiol:

1967 -Fenomenologfa del hombre contemperineo.
1968 -Perspectivas de nuestro tiempo.

Herejfas y verdades de nuestros tiempo.
1959 -Qué es la inmortalidad.

Qué es el idealismo.
1960 -Qué es e! humanismo.

1962 -Qué s el espiritualismo contemporineo



CAPITULO II

ANTROPOLOGIA O ESTRUCTURA DE LA

CONDICION HUMANA.
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1. La expericncia del ser en ¢l existir.

Para comprender la filosofin de M. F. Sciacca en torno al sentido de la muerte y el -
valor de la inmortalidad es necesario que expongamos su teoria antropolégica para dar
respuesta a la muerte y la posible justificacién de la inmortalidad, ambas se fundamentan
tanto en el ser como en la naturaleza pensante del hombre.

Puesto que el hombre estd dotado de inteligencia, razén y voluntad lo convierte en
sujeto espiritual. Esta inteligencia, razén y voluntad a su vez, no existe sin una norma, ley
o principio abjetivo. Hay que aclarar que esta norma, ley o principio objetivo son, en cuanto
tal, objeto de la inteligencia; se ha de entender el término objefo como lo inteligible o la
iden, opuesto a los entes renles que son los sujetos. Asf, la actividad espiritual requierede
un sujeto inteligente que es el existente, sujeto espiritual, que razona, comprende y quiere
conforme a un principio objetivo para actuar moralmente.

Esta realidad es Ia que obliga explicar y justificar a] hombre como persona e
individuo en tanto que es. El cuestionamiento sobre la existencia del hombre y de Iln-
realidad de las cosas no es tema nuevo; por esta razén se hace necesario tomar como punto

“de partida las posiciones mds criticas, exigentes y negativas.

La primera de estas corrientes es la que intenta reducir a los seres o la realidad a

un conjunto de impresiones, es la sucesidn, despliegue o yuxtaposicién de imédgenes del

mundo. Pero las impresi y representaci s6lo son de la conciencia que a su vez es

un conjunto de impresiones y repr . Aqui se da la confusién entre la conciencia
v el conjunte de impresiones, en esencia, son lo mismo. De otra maners, ol espectador no
puede ser representacién. Sciacea lo explica asf: "Una realidad gue fuera {ntegrameante
pura representaci6n o conjunto de impresiones no seria ni una cosa ni la otra, porque no
serfan ni éstas ni aquéllas, pues todas ellas requieren un sujete no reductible a las
mismas" 4. Por otro lado, lo que el hombre conoce no es tinicamente pura impresién. Esto
se traduce a que el ser no puede ser reducido a un conjunto de experiencins subjetivas. Es
el intento de disolver el ser en lo fenoménico, en el mero experimentar,

La verdad de toda csta corriente, estd en el sentido contrario: toda experiencia
presupone e implica el ser; concretamente, en el ente-hombre es el ego gquien soporta la
experiencia de la vida, el sujeto de toda experiencia. Esto clarifica el error de algunas

posiciones filoséficas: por un lado, los que afirman la posibilidad de la experiencia sin el
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ser porque la experiencia no lo es del ser; y por el otro, que el ser es el problema Ifmite de
la experiencia misma al ser un obsticulo para captar la totalidad de Ia experiencia. Este
es el sentir del concepto critico de Locke, Hume y Kant. E! problema se encierra en un
dogmatismo porque tiene su origen en la concepeién de un ser fucra de la experiencia y de
la concepeién de experiencia dogmitica como experiencia de tedo, excepto del ser. Lo cierto
es que Yo Soy desde dentro de mi propio ser y desde dentro del ser. Siacca explaya esta
idea cuando afirma: "Yo Soy significa yo soy participacién del ser "5

La erftica de la experiencia ataca el concepto del ser (diferente a la idea del ser o
ser objetivo) que signifiea poner el ser en el limite, como un contenido por conocer, como
un més all§. El racionalismo y el idealismo trascendental resuclven el problema en el
conocimiento légico, en la idea del ser como la matriz de todos los conceptos; mientras que
el empirismo lo lleva a la experiencia de seres en el ser. El pensamiento moderno ha hecho
eritica del concepto del ser que no es concepto; la verdad es que ha hecho autocritica, o sea, -
critica de la concepcién errénea que ha forjado ya que lo ha querido ver como objeto
exterior y no como el objeto constitutivo del pensar y como interior n él. Ante esta explica
Siacea: "En otras palabras, es la idea del ser la que hace posible el acto de juzgar
(actividad de la razén) y, por lo tanto, ella es la madre de todos los conceptos, sin ser
concepto ella misma: hay conceptos de los entes particulares, no hay concepto sino Iden del
ser”.6 Con esto el concepto del ser en universal es igunl al ser que debe ser juzgado o lo
que es lo mismo: conocido; de aquf surge el paralogismo del pensamiento critico: se trata
de entender el ser en universal pero como algo que no puede ser juzgado, sino que es
principio de inteligibilidad, primer momento del acto de pensar a partir del cusl se puede
juzgar una cosa, se pueden hacer conceptos de entes reales. Conocer es juzgar y tiene su
principio en el pensar, su objeto interior en el sor que es al constitutivo en el acto de

pensar. Pensamiento 1§gico cuyo fundamento es el p iento ontolégico. Sci io dice

asi: "Si el ser en universal fuese un cognoscible o un contenido real, ;con qué principio
podrfa conocerse a fin do tener un concepto de 617 Con ninguno; por lo tanto, no hay’
coneepto del ser".7 La judicabilidad del ser presupone el ser como idea a partir del cual,
es posible farmular todo concepto. La idea del ser o intuicidn fundamental del ser es la que
hace posible la gnoseologfa o el juicio sobre la experiencia.

En la experiencia de los seres, el Ser queda absorbido en la existencia y con ello lo

sume en la problematicidad, en lo particular, en la historicidad, en la contingenecia, se



13
vuelve irrecuperable. El ser se pierde con la existencia de éste existonte que por esencia
es, sencillamente porque tiene existencia. Este tener és una pertenencia a algo, de lo con-
trario no existe. Asf, lener exige un ser que tiene: es una esencia existente porque es al .
mismo tiempo esencia y existencia.

Tanto el idealismo inmanentista, que afirma que el hombre ea Dios, como el
existencialisme que le sumerge en la nada, afirman lo que no es el hombre. No asf el
descubrir, mediante la situacién existencial, mi ser en la intuicién del ser univera{zl;
existente anclado en el sor que lo compromete. Sciacca acepta las posiciones criticas del
pensamiento moderno y contemporineo pero exige la suposicién de Ia primalidad del ser.
De otra forma: no hay critica radical de la experiencia sin la clara coneiencia de que no hay
critica y filoseffa de la experiencia sin ontelogia.

Con todo io anterior {legamos a la unidad existente que es el yo: singular esencia
espiritual encarnada que perdura en el tiempo, pues se trata de una in-sistencia en el ser.’
La permanencia es doble: naturalmente compuesto de espiritu y cuerpo y a través de todo
cambio que se produce en el tiempo. Scincea, ante este Gltimo, distingue el devenir como
propio do las cosas, del desarrollo que es propio do los espfritus; asf, el hombre: "Pasa por
lo que deviene, permanece por lo que se desarrolla®.8 Al fin de la vida, cada yo, es su
desarrollo espiritual, En consecuencia, el yo debe dar testimonio de sf mismo, penctrdndo-
se, su discurso como existente debe ser onfoldgico: pronunciamiento sobre el ser. De tal
forma 'que cuando expresa su ser, estd en totalidad dentro del discurso, es su sorbo, es
testimonio de sf ante sf mismo, es Yo Soy: palabra de su ser y de su existir; no girar en
torne a su ser como mera descripcién existencial como quien describe un fenémeno, es
quedarse en el aguf estoy. Apetencia de sf, ¢s apetencia del ser; no renegarse es no renegar,
ser fiel al propio ser es serlo al Ser, pues, es una exigencia ontolégica. Sciacca lo dice asf:
"Con el Yo soy se arroja la afirmacién de m{ mismo y de Quien me hn hecho y me hace

ser".9

2. El toe Consti de la P i

La unidad, la indivisibilidad y la incomunicabilidad son las caracterfsticas del

individuo, el cual es un ente real. Si es ente subsistente es, ademads, substancia. Nada le
falta para ser este o aquel individuo, posee lo que necesita su naturaleza: ni mds, ni

menos. Sin embargo, el individue no es necesarinmente sujeto, aunque todo syjeto si es
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individuo.

De aquf, el segundo elemento. Sujeto es un individuo senciente: contiene en sf un
principio activo, causa de sf mismo en el orden natural, por esto, aunque es absolutamente
no es absoluto. Asf, el hombre es individuo y sujeto bajo estas caracteristicas, sin embargo,
para ser syjetv humano exige la inteligencia o intuicién de la verdad primera, es decir, el
ser como iden. En consecuencia, el sujeto humano es animal espiritual. Senciente significa
que es capaz de sentir y sentirse, o lo que es igual, de tener sensaciones y sentimiento; la
inteligencia lo lleva a captar Ia verdad; la razén lo lleva a unir lo sentido con lo intuido;
la voluntad le deja actuar conforme a una normas; asf, el sujeto humano es una unidad
substancial convergiendo en el Ser; con esto na sélo es portador de valores sino, también,
un valor.

Cuando este sujeto humanoc se descubre como alguien que siente, entiende, quiere,
se reconoce como linico, entonces, ha descubierto su Yo: conciencia de sf mismo en cuanto
ente activo. Ante esto, y paralelamente, aparece el ti, Seiacea dice al respecto: "El ti es’
el Yo 'de un sujeto pronunciado por otro sujeto™. 10 En altima instancia, quien me
permite reconocer el yo es la Idea del ser en universal.

El cuarto elemento: 1a Persona, propio del sujeto espiritual. Es individuo; sujeto, que
por ser intelectivo se transforma en s ujeto humanoe; por su conciencia, conocimiento de sf,
y para los demds es yo, en fin, la persona humana agota el ente mds elevado, noble y
completo, principio active independiente o auténomo. Sin embargo, todos estos elementos
obligan al hombre a descubrirse en sf y por sf mismo, a constituirse persona y a orientarse
a un fin superior,

Sciacea comenta de la Légica de Rosmini que sélo existe ln persona y los entes
sentidos por ella. De esto se desprende la 'pertenencia’ de tode aquello que no es persona,

lo cual debe usar correctamente; este uso significa no violar el orden de los seres. La

pert ia, que es p ién, también ha de entenderse como unsa simpatfa o tendencin
amorosa hacia el ente. Queda aclarar que no se trata de poseer, utilizar o servirse de una
persona; esta negacién a pertenecer al mundo, le obliga a encontrar su fin ultimo ’
transcendiendo a éste. Esto hace que la persona sea para otra, el yo para un tu, mi tu. La
persona se hace: cuando se promueve &l otro, cuando es para el otre, cuando hago causa
mfa su propia causa; se trata de una relacisn de reciprocidad y comunién. De otra forma:

la verdad realizada e iluminada en la accién. Por analogia, la comunién con el otro nos
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lleva a encontrar la comunién con la Persona absoluta, con Dios, & quien hay que amar
incondicionaimente. :

Es importante mostrar ln distincién y complementariedad del individuo y la
persona.

Animal espiritual ha sido la definicién, anteriormente explicada de hombre. Doble
su principio: en lo animal encierra el instinto vital, el sensitivo y el humano; en el
espiritual, el principio de vida inteligente, racional, volitivo y libre. Sin embargp, el hombro
es la unidad individual-personal, de vida animal y vida espiritual constituyéndolo como
ente armdnico. La separacién de ambos principios rompen con la persona, de tal manera
que, cuando los instintos animales acttian aisladamente son actos naturales, no personales,
contrarios a ella {la persona) aunque sf son nuestros, son los actos de un hombre en contra
de lo humano; esto no niega su esencia, pues, puede desconocer su orden poro no
destruirlo. La clave se encuentra en la sujeccién de la razdn, que al conocer la verdad, su
voluntad acta conforme a la norma, el individuo se subordina a la persona. De otra forma,
la vida animal se subordina a la espirituel, sin crer en excesos de esclavitud de un lado
a otro.

- Desde la perspectiva moral, el individuo funda su actuar en el principio subjetivo’
conforme a sus instintes, constituido por ia razén ética que es multiple; en cambio, la
persona, actia conforme a la porma libremente aceptada y que estd constituida por la
inteligéncin moral y que es una sola; luego, es principio objetivo. Se trata, pues, de
armonizar en la unidad del syjeto humano al individuo y a la persona, la razén ética y In
inteligencia moral, sin que se estorben en su desarrollo, y asf alcanzar el equilibrio. Por
esto dice Sciacca: "El vinculo entre la moralidad y persona es estrechfsimo: no hay
moralidad sine en un individuo dotado de inteligencia y voluntad; pero la inteligencia y la
voluntad en el individuo constituyen la persona; entonces la moralidad del individuo estd
en relacién directa con la adhesién a la norma y ésta es su persona actual. La inmoralidad
es una ofensa que el individuo hace a su persona y a las ajonas.”"11 De forma sucinta:
la persona cs el individuo bajo las 6rdenes de la libertad.

En la estructura y comprensién del hombre, juegn un papel importante el sentirse
a 8f mismo. (Cudles son las caracterfaticas de este proceso? Veamos. Todo existente tiende
@ sentirse como este cuerpo-este espiritu. Sciacea la conceptualiza como una atestacién, es

decir, tener la capacidad de sentirse a s{ mismo, tanto en el munda de cosas y vivientes.



16
No duda de estas presencias, al contrario, acepta la suya propia y la de los demds. Esto le
pide establecer una comunicacién, en la cual, al tender hacia los demis, los entiende y lo

obligan a extenderse, brindarse, prestar atencién, acr tarse. Bn la ldsti la

intentio no significé Gnicamente ln representacidén subjetiva, sino que se amplié sp |
significado al de tensién y esfuerzo como una concentracién de la atencién, el deseo de
conocer, penetrar, adentrarse. El existente eso busca: empeiar todas las posibilidades de
su entendimiento y de su voluntad para penetrarse y penetrar. Sciacca dice al respecto:

s3dad

"Ne es curi es una revelacion de nuestra naturaleza de espiritus: si el existente en

intentio quiere decir que ha sido creado para la comprehensio de su ser y de los demds
seres hacia los que tiende."12

El sentirse del existente no es un examinarse, sino la condicién necesaria para que
so dé el examen. La intensién a entrar dentre oblign a leerse, a recogerse tocando la
integridad de su existir. Entenderme es poseerme con la mente, intuir mi singular existir.

La primera atestacién estd en lo concreto con que el existente se conoce como ser
que es, siente, piensa, quiere. Esto lo lleva a ser genuine y sincero, viviendo la coneretez
de su concreto existir, siendo un acto de amor de si hacia si en su vida integral. Sciacca
comenta: "No le estd permitido pensar en abstracto, como 8i no poseyera sentidos ni

voluntad; ni sentir como si la hubiesen negado pensamiento y voluntad, ni querer como si -

no le pert i los tidos y los p ientos."13

Si algo hay de diffcil para todo hombre, es el vivir con la conciencia clara de ser
hombre. Por esto, profesar y confesar el propio ser, es asumir la responsabilidad de sf. La
clave estd en la segunda, a lo Scincea dice: "La confesién es siempre penosa: requiere

- esfuerzo, superacién: es una acto de valor, una conquista”.14 El peligro de profesarse
es, precisamente, recobrarse en la confesién reconociendo lo que ne se ha hecho, con el fin
de recobrar el ser. Pero cuando se opaca la conciencia de sf, se nubla el dolor de la culpa
desapareciendo la confesién, la profesién de hombre o el testimonio de sf, degrada en un
mero oficio y con ello disminuye el amor fundamental. Se trata pues, de una lucha por la

sinceridad, puerta de la verdandera vida, lucha de toda una vida y de la vida de cada unao.

3. La Persona Humans: su valor y su capacidad
realizadora de valores

El hembre, por ser tal, es ya un valor; de aquf se sigue que los actos humanos sean’
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realmente existenciales y que expresen y realicen lo humano que hay en el hombre, Esto

exige asumir la existencia tal y como es y con ello auténtica, genuina, enteramente. Surge

entonces, la disyuncién: o sélo existe el valor de la nada en donde el hombre no puede-
aspirar traspasar los [{mites de lo finito; o al admitir los valeres hay que admitir que estos

tienden a su realizacién absoluta en donde el hombre se siente impulsado a traspasar lo-
finito, buscande su actualizacion mds alld de lo finite y lo inmanente. Por eao Sciacea

afirma: "La sola presencia del valor es referencia s lo Infinito y a la Trascendencia, es

indicio y testimonie, que se vuelve cadn vez mds explicito y cerrado, del Valor absolute.

Luego la sola presencin de los valores da una orientacién y un sentido transtemporal y

transfinito a nuestra existencia”.15 Asi{, el valor de la existencia nos remite a la

existencin y expresién de valores, por cuanto hay de persona en todo hombre siendo propio

de los valores objetivos la interioridad o la experiencia vivida,

Este problema, desde la perspectiva de una condicién normal del hombre, nos
remite a admitir en él su finitud que implica lo infinito, su contingencia realizadora de
valores absolutos que él no crea, pero que al realizarlos se realiza como persona. Esto exige
admitir un punto de partida que nos da el admitir como fundamental a la existencia, a las

situaciones, por esta razén es posible afirmar con Sciacea: "Ciertamente, el obrar del

hombre no puede prescindir de las situaciones y, entre tantas posibilidades, éste se decid

a la accién que corresponde a la situacién dada en aquella circunstancia”.16 Aclaremos:’
no quiere decir que el hombre se acomode a la situacién, sine que dada una situacién,

busca adaptarse con base en la norma y libertad de su actuar; de otre forma , es la

situacién la que se adecua al espiritu. No eabe aqui la posibilidad de sacrificio de los bienes

finitos ante el Bien infinito; su equilibrio sc da en la aspiracién del Bien realizados en el

conocimiento y volicién de los bienes finitos a lo largo de la prueba de ln vida y de la

formacién y transformacién de la persona. Con esto, la vida cobra importancia al buscar

su plena realizacién en sf misma y aspirar a la plenitud total.

Con todo esto, volvemos al punto inicial. El hombre que es existencia de valores
debe realizar integral y siempre insuficientemente todos los valores, para esto ha de
asumirse entero, con toda su humanidad. Asf concluyamos con Seiacea:"El problema no es
el de vencer nuestros limites, sino el de marchar, todos nosotros, al frente de nosotros
mismo”.17 De otra forma, se trata del dominio de nosotros mismos tocando nuestra

propia existencia, llevdndonaes a la unidad espiritual y con ello a nuestro ser persona
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integramente.

El hombre es un ser que se muestra como individual, es una persona, ln cual a su
vez poseo personalidad. As{ podemos afirmar que dos principios hacen que la multiplicidad
de la naturaleza, en sus manifestaciones, pueda ser unificada en el hombre; estos aon:la
individualidad y la personalidad como un devenir del individuo y como un desarrollo de la

persona resy ente. No seg dos, sf diferentes y de implicacién que se corresponde.

La individualidad se define como el conjunto de actos naturales o humanos. En sf
mismos, no son personales. Su transformacion se da con la intervencién de la actividad
espiritual, De esta tltima afirmacién se sigue una doble alternativa: por un lado, de la

intervencién del espiritu no se sigue necesariamente la transformacién de la vida instintiva

-~

en el hombre. Por el otro, una verdad tra; que a su vez puede darse en dos
sentidos: .
a) El individuo prevalece sobre la persona (vida instintiva sobre vida espiritunl).A
Con esto, el instinto se vuelve egoismo. La personalidad que se forma es una personalidad
inmoral. El individua asume el valor de personal negdndose la personalidad moral,
sencillamente, porque la individualidad es la personalidad. Sin embargo, vana es esta
problemitica cuando se la compara con la separacién en que se puede caer de la razén y

la voluntad con respecto a la norma y la inteligencia. La degradacién es mayor que la que

puede causar el instinto. Hay una perturbacién en el orden total del hombre. La misma
vida instintiva sec deforma, perdiendo su espontaneidad natural al someterse a un orden
que no le pertenece, la corrompe.

b) La prevalencia de la vida espiritual sebre in instintiva. Los actos instintivos
ahora son personales y asf forman parte de la personalidad aunque, hay que aclarar, no
la constituyen por sf svlos. De esta formn, la individualidad pasn a ser con {a personalidad
una unidad arménica. Su sometimiento va acorde con el orden natural del hombre, sin
romper con su propio orden. Esto forma ia personalidad y una individualidad morales y n.
su vez arménicamente original al hombre normal. Hao de entenderse por normalidad la
exigencia que se da en la actividad para ser realizada apegads n su orden y reconocida en
dicho orden. De otra forma, se trata de colocar cada cosa en su lugar, de lo que se sigue
que el instinto recupere su naturalidad y su orden, de la misma manera que los recobra
la razén y la voluntad. Sucintamente, garantiza cl desarrcllo normal del individuo

t formdndolo en colaborador de !a persona, en su integralidad. Sciacea dice al respecto:
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"Individuo y persona se atinan y estén presentes en la presencia del hombre que, entero,
se sacrifica porque en este ncto quiere vivir entero a fin de atestiguar el valor, En esto
consiste la integralidad del acto espiritual®”.18 Quepa la aclaracién de que el problema.
no solamente aleanza un nivel abstracto sino en la dialéctica concreta y viviente, pues, el
s6lo hecho de plantearse con toda claridad de conciencia implica la persona, expresa un
alto grado de personalidad.

Esta individualidad y esta persanalidad requieren de foctores que obran en su
constitucién, Esto es, el hombre nace persona e individuo, pero es él mismo quien ha de
forjar su individualidad ¥ su pemsonalidad ya que ha nocido con teda la potencinlidad para
ser este individuo y esta persona gracias a las actividades que lo constituyen tal. Sin’
embargo ne hay que olvidar que el hombre podrd hacerse esfe individuo y esta persona a
partir de su libertad. Individualidad y personalidad se complementan, la primera tiende
a formar la segunda y ésta eleva a la anterior. .

Para esto; es necesario mencionar la importancia de las Circunstancias y las
Situaciones. Le son dadas al hombre sin que pueda evitarlo, pues, no existe originalidad

algunn fitera del tiempo y del espacio. No puede evitarlas porque contribuyen a su

for i6n de individualidad. Hay circunstancias que no puede modificar como el lugar de
nacimiento o ser hijo de determinados padres, y hay otras que sf puede cambiar como son
el cardcter, el ambiente educativo o la profesién, a pesar de esto, también es modificado.
Con esto, la individualidad forma la personalidad y ésta le inyecta mayor relieve a la otra.

Hay que hacer notar que el mdvil de estas circunstancias y situaciones pasan a ser
personalmente asuntos a la {uz de los valores que expresan.

Uno de los elementos individualizantes fundamentales es el Cardcter, el cual:
recibimos, es nuestra naturalidad, individualiza los instintes, quien se queda tinicamente
en esta dimensién es sélo individuo, pues se ha hecho a su cardcter natural, se es segin
el cardcter. A lo que ha de tender el hombre es hacer un cardcter, que significa plegarlo a
la norma y lograr el triunfo de la accién continua, de la razén y de la voluntad, es decir,
es el dominio del cardeter; no su exclusién. Se trata, en tiltima instancia, de tomar posesién
de nosotros mismos. Hay que recordnr que el cardcter se refleja en el cuerpe, en los
sentimientos. Su madurez se funda en la familia come una circunstancia més que fortifica
la personalidad. Una limitante de esta madurez la da el sistema politico, el social, el

econémico que nos reduce a funciones, cuyo valor estd en Ia cantidad que puede aportar.
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A todo esto, Scincea expresa : "En cambio, la defensa de la persona exige que el hombre
haga un trabajo especifico sin volverse una “especificacién”, y también el mds elemental
sentido comiin nos ensefia que la personalidad de un hombre no consiste en el cargo que
ocupa, cualquiera que éste sea, ni en el sueldo o salario que percibe".19

Los hechoa de la per lided se caracterizan por ser pertenencia y manifestacién

de ella misma. Asf, el diplom4tico, que le gusta imaginarse diferente de como es, acaba por
representar un personaje, de donde termina por asimilarse su persona. Su cura queda
enmarcada en la verdadera comunicacién con los demds: en la vocacién, que siempre se
manifiesta, Unifica al hombre, lo estimula, orienta sus actos a un fin al querer encarnar
su valor, que es lo que le da el significado al acto. De otra forma: el significado del acto
estd en la objetividad del valor que lo sustenta, no en el sujeto que lo realiza. :

Todo acto humano cuenta con dos elementos: a) uno visible dado en los ademanes,
gestos, lenguaje; b} otro, invisible que se manifiesta en el interior y que es el valor que
unifica los actos y los vuelve testimonio del hombre. ’

Con esto, podemos definir la personalidad diciendo que es unidad de los actos
sustantivados por el valor. La conocemos por intuicién sintética en donde el conocimiento
es dado como unidad concreta de nctos realizados por el valor que encarnan y expresan.

Como conclusién de a for i6n de la f lidad se sigue que: a) procede sintéticamente

y por inclusién dialéctica, cada nueve acto rehace la personalidad, torndndola mis
expresiva del valor que encarna, y, b) esta formacién procede por continua iniciativa,
siendo siempre original.
De lo expuesto, resultan dos preguntas:
Primera. ;Qué significa comprender, tanto la propia persona como la ajena?
Comprender es abrazar, apretar en integridad y totalidad aquello que se pretende
comprender; también es el acto de entender el principic que la hace uno. o
Comprender a nosotros mismos es abrazarnos como individuos y como personas,
conociendo el motor que nos empuja a desarrollar nuestra personalidad en nuestra
individualidad que se va agotando en fines parciales. Sencillamente, es saber cudl es
nuestro cometido a cumplir. Sciacea lo expresa al decir: "Comprenderse es describir la
propia vocacién y empefiarse en su actuacidn: es conocer nuestro verdaders nombre,
nuestra persona verdadera y actualizarla, es decir, hacerla, haciéndose de esa manera una

personalidad”.20 Por vocacién hay que entender la estructura del ser humano basada
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en un principio. Vuelve Sciacca a decir: "Comprenderse a sf mismo (como comprender a

otra persona) significa, por lo tanto, descubrir la propia voeacién y actuarla actuando con

ella nuestra propia personalidad; sélo asf nos abr a nosotros mi (y a los demds "

d

como p ), nos ent en lo que somos y no en lo que parecemos ser (o parecen
ser los demds).21 Ahora, toda vocacién particular extrae su aigniﬁcacién parcial de la
vocacién absoluta, del Valor absoluto. Mds se comprende a un hombre, cuanto mids se le
reconoce, 8¢ le respeta, se le ama como aquella persena con aquella personalidad.

Por otro lado, Sciacea expresa: "Comprenderse significa también promoverse en la
propia personalidad tinica, encarnada en una individualidad iinica conforme a las normas
que regulan las actividades que componen una y otra. Luego, comprenderse significa
realizar {a propia libertad y ser en todo acto lo que uno es; de la misma manera,
comprender a otro significa reconocerlo en su personalidad énica, como otro, y amarle como
otro, es decir, respetar toda su libertad de ser cabalmente sf mismo; y precisamente por
reconocerlo en lo que es, se lo ama y, amdndolo, se le ayuda a realizar su nombre, a ser
cada vez mds sf mismo (el otro), su vocacién o su personalidad ".22 Lo mismo sucede
cuando el otro nos reconoce,

Mi identidad es mi propia personalidad. Esto significa saber ser siempre idénticos
a nosotros mismos conforme a nuestra vocacién y asf{ desarvollar la personalidad y
hacernos persona. Es un concepto existencial Ia llamada identidad personal, por esta razén
nunca podremos expresarnos y comprendernos absolutamente. Sin embargo, aunque es
limitado, el hombre estd obligado a asumir su propia vocacién en el interior del ser que es
su interioridad profunda, con esto é] es iniciativa y libertad para actuar su persona y su
persenalidad, siendo, entonces, propia identidad pero siempre con respecto a las demds
personas, no s86lo en relacién sino en comunidn.

Pero, cuando alguien se ha instalado en el personaje, no sélo se encuentra en.
oposicién de af mismo, sino también en contra de los demds. De otra forma: no reconocer
la propia persona, es ser incapaz de recenocer !a njena. El se reconoce como individuo, por
eso ve & los demss como tal. No se comprende, luego, tampoco a los demds. Ante esto
Sciacea propone una actitud diferente de los demass hacia €1, por eso afirma: "Sin embargo,
los demsds deben ayudarle a que se comprenda, es decir, reconocerlo (amarlo) como persona
a pesar de que €l se conduzea como individuo, de manera que pueda hallar de nuevo su

vocacién, hacerse presente como persona en su individualidad, a fin de que esta vuelva a
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ser “significante”, la transparencia de su ser y no la pantalla opaca que la oculta o la

cortina metdlica que la cierra ".23 Sencillamente, se ha de volver a la norma o al orden

al ser, buscando todas las formas ed ivas que relaci 1 & los hombres y los relacione
a un nivel espiritual en el que se der de forma intermedia los valores. No hay que olvidar
que esta vuelta a la comprensién implica la reciprocidad. Todo esto parece llevarnos a la
contradiccién, pues, toda persona comprendida serd mds de lo que comprendemos de elia:
a pesar de esto, siempre serd deaconocida ante mi. Esto explica, por qué el amor esta
siempre preocupado.

La otra pregunta dice asf:

Segunda, ;jEl hombre persigue solamente finalidades parciales o todos se coordinan
¥ unifican en una finalidad total, absoluta y final? .

Esta finalidad total es ia vocacién: gufa, estimulo, gobierno de nuestra persona. Por
esto podemos afirmar que todos los hombres como individuos y como personas alcanzan
finalidades parciales; pere el orden humanoc las proyecta y unifica en una finalidad
superior que es una vecacién universal y natural, siempre actual. Si esto es verdad ha de
encontrase en toda voeacién, siendo para cada una est(mulo, orientacién y guia; luego, serd
la verdadera vecacidn, por esta razén constituye nuestra persona profunda, principio de
gobierno en el hombre y quien realiza nuestra personalidad plena. En fin, esta vocacién
siempre fresca y actual se nos representn como vocacién del Ser, del Absoluto. Por
consecuencia, la persona se realiza en cuanto que es capaz de dar una respuesta a su
voeacién fundamental del Ser, que es su fin y principio. De aquf, la aparicién de las
vocaciones particulares enmarcadas en la personalidad que es, precisamente, respuesta
particular al Ser, expresada en un modo personal de ser y con la armonfa en su
sentimiento, su pensamiento y su voluntad. Sciacca lo resume perfectamente cuando
afirma: "La personalidad de un hombre -su nombre auténtice- es su personal ser para ol
Ser".24

Lo que coloca al hombre por encima de toda la creacién es su vacacién fundamental
de Ser. Eatd en el mundo, pero no estd hecho para el mundo. Esto obliga a concluir que
somos criaturas de Dios y hemos de tender a El como nuestro fin supremo que es. Ahora,
la existencia concreta del hombre concreto exige que el yo inferior sea rescatado en ei yo
de valor; éste a su vez se promueve 8 sf mismo en la promeocién del otro, que es el ti.

Principio de unién es el amor que se transforma en comunién propiciando la promecién de
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los demas. Asf, puedo afirmar con certeza que amo al otro cuando ame su causa, y en tanto

que es suya y ia hago mfa, déndome a su causa,

4. Persona y Sociedad.

Dos o mds personmss constituyen el nosotros espiritual, concepto que debe ser
distinguido del de persona colectiva. Las personas existen en comunién, los individuos en
colectividad. Es un error hablar de las personas colectivas pues son impersonales, equivale
a sugerir que se ame el Estado, lo que no es nada ficil. La razén es sencilla: la adhesién
a la persona colectiva coloca en la necesidad de pesesién, no asi, en la exigencia de la
entrega. Fomenta la satisfaccién del egoismo, se sirve a la institucién con la finalidad de
servirse de ella. Es posible amar a la persona colectiva, sin embargo, se la ama para sf, no
para ella porque nos proporciona seguridad, bienestar, ete. Es posible, a pesar de todo, que
se le ame para las demds pero en cuanto que son individuos porque se hace mds ficil
nleanzar el equilibrio en el egofsmo el cual es mds fdcil satisfacer en conjunto.

A una conclusién llega Sciacca: "Por lo tanto, esperar un proceso espiritual y moral
originade sélo por el Estado y la politica es esperar lo imposible".25 Ciertamente, es la
persona moral la que ha de mejorar la vida bio-social-politica y no lo contrario. La razén:
es interior todo progreso espiritual; es exterior, la politica y el Estado. Ante esto, con toda
certeza y claridad afirma Federico Sciacca: "Aquellos que sostienen que los hombres
puedeﬁ mejorarse moraimente mediante la vida social identificada con la vida del Estado
o politica, se refieren en realidad al individuo y no a la persona humana, identifican el
mejoramiento con el equilibrio de los egoismos satisfechos en un egofsmo colectivo y no con
la superacién de los mismos: confunden razén ética e inteligencia moral®26 Amarse
como individuo a s{ mismo, provoca el apego a la persona colectiva haciéndose funcién de
ella. Desaparece el yo y el otro, se alvida y disuelve el nosotros, con esto, formamos parte.
de una institucién como dos tales a la cual servimos y buscamos que nos sirva. Es lo que
hace Marx, colectiviza lo incolectivizable: la persona humana. El secreto estd en reconocer
que los dones del espfritu no busca recompensas, de tal manera que recompensarlos
materialmente es una ofensa.

Quepa una distincién: primero, entre la conciencia colectiva del nosotros inferior que
sélo responde y satisface necesidades vitales, surgiendo de los instintos; inclusive, aun

entre la masa desconocida estallan estos instintos vitales, buscando proteccién, defensa,
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satisfaccidn. Cuantitativo es su criterio de valuacién, Por esto, la conciencia colectiva
desaparece al erradicarse la necesidad que la ha provoeade. Y, segunde, con la conciencia
comunionista del nosotros de valor, jamds cesa, entre mds da, mds compacta e indisoluble
se vuelve, y siempre, en el don del amor. La comunién de las conciencias se da a través del
nosotros personal, su ley es el amor. Siendo el nosotros personal a quien rescata el nosotros
funcional.

Sin embargo, lograremos el equilibrie. El hombre también es cuerpo, tiene
necesidades vitales, y el justo dereche a satisfacerlns porque es derecho a la vida. La
sociedad humana tiene un doble aspecto: uno natural y otro espiritual. Esto causa que el
problema tome otro enfoque: no se trata de esclavizar la materia al espiritu, ni de negar
andrquicamente cualquier forma de sociedad como quien sataniza cualquier mspecto

materinl tratando de afirmar que el hombre es mds perfecto en esta vida si careciera de

cuerpo, E! secreto estd en di r nuestros en eliminar cuanto de antisocial

-
hay en la sociedad, llenar de contenido moral hasta los actos mds elementales de In vida
biolégica, buscando agotar la prueba de nuestra existencia en el testimonio de los valores.
Por consecuencia, la vida colectivizada no es un mal por sf misma; como tampoco
1a libre iniciativa personal es un bien por af misma. Tanto una, como la otra pueden ser
para bien, si sus componentes se asocian para satisfacer necesidades vitales y valores
espirituales. Cualquier forma de sociedad es util al hombre en su procese de hacerse
persona, porquae la finalidad de la sociedad es la persona; sin embargo, esto no significa que
yo utilice a la sociednd para mi propio servicio, para sacarle todas las ventajas, para
servirme de los demds, para mi propio bienestar. Al contrario, se trata de servir a la
sociedad, de promover a la persona, y asf, hacerme yo mismo persona. Sea, pues, la’
finalidad de toda persona la sociedad de la que forma parte. Con esto, todo acto moral, que
es personal, es un acto social, en el que unidos como socios se actian los valores que nos

transcienden como individuos y como personas.

8. Cuerpo y Espiritu.
Hay una perfecta dualidad en el hombre: au cuerpo y su espfritu. Es un espiritu en
un cuerpo, es persona en un individuo. Asumir esta verdad, es cumplir con fidelidad la
estructura de su ser. Sciacca afirma: "El hombre es inteligencia y lumbre de razén,

intuicién y discurse y voluntad, pero también sangre, misculos, nervios, huesos."27
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Por eso cunlquier movimiento expresa un p iento, un sentimieato. Por esta razén, no
es posible despreciar el cuerpo. Ha de ser sostén de }a vida espiritual. Sin embargo, para
que el hombre no caign en el peor de los egofsmos, necesario es que cubra sus necesidades”
vitales, que las personas colectivas promuevan la posibilidad de que la justicia cumpla su
cometido conforme a la norma. '

As{, el cuerpo es condicién necesarin para la experiencia de la vida y abrirse a la
experiencia de la muerte. Poro para alcanzar esto es necesario aceptar, gozar, sufrir como
homnbre, como lo que se es. Desear ser autosuficiente es representar la farsa de la sabiduria
que equivale a estancarse, desprecinr, encerrase, obstinarse. Contrariamente a la
verdadera sabidurfa que equivale a decir sf al hombre. El cuerpo nos recuerda lo débiles
y miserables que somos, el espfritu recuerda la grandeza y nobleza del hombre. Esto nos
obliga a concluir que no hay derecho a protestar contra nuestra naturaleza ni a ir contra
ella. De lo contrario, negar al hombre es negar a Dios.

El hombre, ese pequeifioc munde creado, en el que confluyen todos los elementos de
1a vida, tedos ellos colaboran fntimamente sin yuxtaponerse, sin sacrificarse. Cuerpo y
espiritu se presuponen. Para hablar del hombre concreto es importante armonizar la vid-n )
del sentido, la vida corpérea, los valores vitales, los vulores espirituales. Por eso Sciacca
escribe: "El cuerpo mueve al espiritu, el espfritu mueve al cuerpo: no hay movimiento del
espfritu que no se comunique al cuerpe, que lo advierte inmediatamente y lo manifiesta
a través de sensaciones internas y expresiones externas: no hay sensacién consciente que
no comprometa también al espfritu y no le imprima movimiento ".28 Importancia cobra
la memoria y la imaginacién. Lo primera por evocar con fuerza las sensaciones pasadas
haciéndolas tan vivas e intensas como las que se siento en el estado actual. La segunda,
capaz de volver mds intensas y vivas esas sensaciones. Grado tienen las sensaciones: ante
1a sensacién violenta parece dilatarse la vida; ante la sensacién delicada el espfritu es
atento y sutil, dulzura y amargura se juntan.

Sin embargo, antes de la distincién del cuerpo y del espfritu, por debajo de toda
sensacién estd el ’sentimiento primario total’ que es el sentimiento inmediato que todo
hombre posee de su totalidad, de sf mismo entero. De este sentimiento se desprenden los .
elementos que constituyen al hombre y que forman su estructura ontolégica, es decir, los
componentes fundamentales de )a vida espiritual y corpérea. Es lo vivido, este sentimiento.

Es el sintetismo primitivo. Es esa inmediatez que tiene el sujeto consigo mismo: es vida
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directa, aquella de la que t conci i ue podemos controlar, dirigir. Consecuencia
» 8q q »quep g1

de ésta, es ia vida refleja, que en el mamento es vivida pero no conocida.

En la descripcién metafisica del hombre, Scincca enfatiza un principie bdsico que
¢l denomina: sentimiento fundamental corpéreo. Esle principio basico es tomado de la
terminologfa rosminiana, y es la relacién inmediata y originaria que siente el sujeto de su
esplritu en unién con su cuerpo.

Podemos analizar este principio, osi, resulta que es:

a) Sentimiento, porque es la percepeién natural y primitiva de mi cuerpo,

b) Fundamental, porque es el presupuesto del que dependen les sentimiontos

fundamentales, secundarios. .

b.1) Primario, porque es anterior a cualquier sensacién particular, sin este

sentimiento no hay sensaciones.

b.2} Interior porque sentir el propio cuerpo como prepio es adjudicarse la propiedad

del propio cuerpo.

¢) Corpéreo, porque el cuerpo es sentido coma consintiendo con nuestro espiritu. Es

un sentir inmediato, primitivo, constante, necesario, igual, franco, entero en el que

mi cuerpo y mi espfritu estdn en paz.

Sciacea sintetiza en claras palabras este sentimiento: "En este primer acto, en que
todo mi cuerpo y mi espfritu estdn presentes, yo existe para mf mismo,no como frenfe a
mi, sino para mf mismo como dentro de m{ mismo; soy este mi cuerpo -que fntegra,
constante, necesaria e igualmente poseo- y este mi espiritu que lo siente por tacte natural
interior. Es mi estado ontolégico™.29
El sentimiento fundamental es pura potencialidad psiquica de sentir, que es sentir
interior y de mi cuerpo. Esta es la sensibilidad fundamental, El sentirse unido a su cuerpo
es un acto espiritual. Por otro lado, es el movimiento natural del sentir el que nos lleva
“hacia afuera; esto hace que sintamos que se nos escapa el consentimiento del cuerpo con
el espiritu, torndndose problematico.
El estado simple del hombre es In integralidad de s{ mismo. Sin embargo, la vida
refleja (opuesto al sentimiento fundamental primitivo) opacn esta reanlidad ontolégica
entrado en conflicto el cuerpo y el espfritu. La solucién al problema estd en vivir en

conformidad con el existir fundamental, es decir, vivir conscientemente la vida refleja en
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conformidad con In vida dirccta (que es la paz del cuerpo y del espiritu, esencia de la vida
integral). ’

El hombre no estd encerrade en su estado ontolégico inicial, el cuerpo es’
comunicacién inmediata con otros cuerpos. Esto es, hay un sintetismo originario que es ¢l
sentir. Todo sentir es siempre una relacién con elementos y con otros hombres. Por esto,
tanto el sintetismo del sentimiento fundamental como el sintetismo de todos los elementos
del mundo forman la experiencia vital de todo lo creado, es apertura al mundo en su
totalidad. Ahora, el munde es una estructura en cuanto que es una interrelacién de
clementos; pero esta estructura sélo tendrd significado en la medida en que se conozea el
significado del hombre; este se obtiene de lo que descubre el hombre en su propin
estructura. Asf, ha de encontrar equilibrio y armonfa en el contacto con el mundo. Realidad
verdaderamente dificil, sin embargo, ha de luchar por vivir reconquistando la sensacién
de sf para sf en toda sensacidn particular, hn de buscar conservar la armonfn y el
equilibrio, la paz consigo mismo y con las cosas.

Por otro lado, el sentir fundamental también es advertir, sentir es sentirse como
advertencia primera. Contradictorio serfa que primero advirtiera sensaciones externas y
después la sensacién de mf mismo.

Quepa la distincién entre:

a) Sensacién sentida y no advertida, lo que significa una earencia de conciencia de

.sf.

b) Sensacién sentida y advertida, hay conciencia de 8i que se halla en sentir

advertido.

¢) Sensacién entendida o percibida intelectivamente, que es conaciencia de sf que

se da en el sentir entendido.

El sentimiento fundamental, cuando es un sentir sui generis nos remite a una doble
alternativa:

A) Cuando admitimes que es sentir corpus meum, se concluye que:
1) el cuerpo es -instrumento que permite la actuacién de otro cuerpo desde el
exterior

2) la sensacién es la captacién de la accién posterior, se recibe la accién de un
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agente en los sentidos

B) Cuando es sentir per corpus:

1) mi cuerpo no es instrumento

2) la sensacién no es traducible en un date, aélo se posee este sentir

3) hay una advertencia de unidad entre cuerpo y eapiritu; por esta razén, el
concepto de encarnacién del espiritu no es separablo del de en-espiritualizacién del

cuerpo.

Asf, el sentimiento fundamental es el primer principio individuslizante y ln fuente
de la subjetividad. .

Lo anterior permite & Sciacca otro elemento clave en la estructura ontolégica del
hombre y de su filosofia con los efectos consecuentes en relacién a la muerte y la inmortali-
dad. Este elemento es la Intuicién fundamental del ente e Inteleccién fundamental del Yo
en tanto ente. Veamos en que consiste,

Cierto es gque el hombre estd compuesto ontolégicamente por el sentimiento
fundamental corpéreo, sin embargo, aspira & aleanzar un fin que trascienda el orden
natural. El percatarse que hay algo mds, se lo da el sentimiento total primitivo. Hay una
tensi6n hacia una finalidad sobrenatural. Esto exige una advertencia: el hombre en cuanto
esplritu encarnado tiene implicita la nocién del ser, pero ne es derivacién de ella. Todo lo
contrario. Al afirmar yo soy, se implica ya haber poseido esa nocién. De otra forma, si el
hombre pudiera crear la idea del ser, también seria creador de su existir y de todo lo
creado, en pocas palabras, el hombreserfa el Ser. Federico Sciacca afirma con certero juicio
lo anterior: "La intuicién originaria no es del ser-desde-el-pensamiento, sino del ser dade
al pensamiento en cuando Idea y por la cual el pensamiento es pensamiento”.30 La-
nocién del ser que es intufdo es quien permite que el pensamiento piense, asf, el
pensamiento es porque es el ser. Se trata, entonces, de un jidealismo ontolégico. Con todo
esto, es posible deducir los principios constitutivos del hombre: por un lado, el sentimiento
fundamental que le permite advertirse unido a su cuerpo; por otro, la intuicién del ser
ideal mediante la cual obtiene la intuicién del ente en su infinitud. Sciacea clarifica su
tesis: "El cantenido o el objelo interno del pensamiento es ln Idea: pensamiento e Idea son

inseparables, acto de intuicién inmediata; he aqul lo que llamamos sentimiento
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fundamental intelectiva o intuicién fundamental del ser, que, conjuntamente con el
sentimiento corpéreo, constituye la eriginaria estructura ontolégica del hombre".31

Esta realidad es una sintesis ontolégica. Es sfntesis, por el pensamiento. Es -
ontoldgica porque se constituye de dos maneras: primera, e} acto del pensamiento que es
subjetivo y segunda, por el objeto intuido o Idea que es objetivo y es p:"oducto del objeto de
Ia experiencia interior. Dicho de otra forma, la intuicién de la Idea es primaria.

Aquf algunas consideraciones:

a) El hombre es, ontolégicamente, desequilibrado; de condicién humana dramdtica. Esto
se lo da la fuerza limitante de su cuerpo que es limitante y fuerza ilimitada de su
capacidad de pensar, querer y sentir. Es encuentro de tiempo y eternidad. Es condicién
humana, sintesis primaria de finito e infinito, al mismo tiempo.

b) El hombre es colequie de s{, consigo mismo y con los demds seres (hombres, animales,
cosas), Se comunica mediante el cuerpo con todos los demds cuerpos. Existe interdependen-
cia mediante la idea del ser. Comian denominador en todos les entes pensantes, de tal
manera gue se comunica como hombre integro con hombres fntegros.

c) No pensar el ser, es no pensar. Ei pensamiento no puede no pensar el ser; intentar lo
contrario, es contradictorio. Esto se compruebn de la siguiente manera: Negar el ser, es ya
una afirmacién del ser. No se puede dudar del ser, porque es negar del pensar mismo.
Negar la presencia del ser es negar lo que hay de divino en el hombre, luego, dudar de”
Dios.

d} La idea del ser nbre el pensamiento al infinito. De esto se deduce el imperativo del

pensamiento: es necesario reconocer el ser, no discutirlo.

e) Puesto que el hombre es un ser desequilibrado, tiende por un esfuerzo dindmico a

adecuar su finitud al sentimiento fundamental del ser infinito.

f) De ln interdependencia de los seves. Se da la existencia del mundo porque las conciencias

existen, han de vivir estas en el mundo y el mundo es para que vivan en él,

Dos consecuencias se derivan de lo anterior. La primera es el hecho de que el
hombre sea persona, lo que es por su capacidad de pensar el ser en toda su extensién, De
esta verdad se deriva una doble afirmacién del ser, a saber:

Primero, el supremo principio que constituye a ln persona es la intuicién
fundamental del ser. De nqu{ se deduce que puede aepirar a Ia total plenitud de su ser,

Segundo, el hombre sabe que es, y lo sabe por el ser intelectivo, razén por la cual
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puede reconocer el Ser infinito en toda su plenitud.

Sintetizando con el filésofo Sciacca: "Por lo tanto, el hombre es un ente finito
constitucionalmente trans-puesto, puesto mds alld de toda situacién y de la situacién
primaria de ser en el mundo, sélo actuando por el Infinite y no sélo en su vida intelectiva,
sino también en la vida sensible, emocional y voluntaria, hasta el punto de que la
participacién del ser lo envuelve por entero y otorga a todo acto suyoc unn aspiracién
infinita, que transciende siempre ol lfmite do cualquier realizacién afslada y de su
conjunto®.32 Es decir, sSlo al pensar el ser infinito y por él, es posible conocer seres
finitos.

En la segunda consecuencia es indispensable sefialar que el hombre es su capacidad
de pensar, de querer, etc., y sus actos en conjunto son el contenido finito de actividad
infinita. o

A partir de esto, el concepto de persona humana precisa su significado metafisico.
Asf, el hombre es: s{ mismo; el hombre que es; ser su destinacién ¢ futuro absoluto (que
como tal, se convierte en posibilidad imposible). Es irreductible esta realidad a una
destinacién histérica de eada hombre, como fin en s{ misma. Exclamemos con Sciacea:
"1Toda la historia, como historia de hechos ¥ porlo tanto de eventos determinados y finitos,
no explica y no cumple la destinacién de un soloe hombre;".33 Se enmarca mids alld de
la historia, su cumplimiento es superhistérice. Sciacen lo expresa asf: "En el hombre estd
presente el ser como Idea, que hace que piense, juzgue y quiera; cuando piensa, siente,
conoce y quiere (ama) conforme al orden del ser, se une al Ser absoluto o Dios; en este
amor se dispone a su finalidad absoluta. La participacién del ser es su coordinacién con
Dics.” 34

La participacién del ser infinito hace del hombre un preblema y de su vida un
drama, siendo para cada hombre diferente y vivo, singular, para sf mismo y que ha de
resolver por sf sélo, concretamente, viviéndolo; y esto lo ha de hacer en el mundo, el cual
tiene que explicar y justificar su realidad, como también se llega a Dios desde su
interioridad porque el hombre es testimenio de Dies, es quien explica el mundo y es quien
Jjustifica la realidad del mundo. La luz que permite que el hombre vea esto con claridad y
certeza es la idea del ser. Esta tendencia es acto de amor, es ir hacia su fin.

Cuando el ente pensante dice yo soy adquiere conciencia contempordnea de la

intuicion fundamental del ser, es decir, del ser-idea; se realiza la compresencia del
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existente finito, de la conciencia de sf o autoconciencia con la intuicién del ente idea
infinito. Asf, la intuicién del ser es la interioridad abjeiiva. Esta encrucijada, entre ia que

se encuentra el hombre, de finito e infinito es lo que lo hace ser desequilibrado.

La inteleccién fund tal es do se hace explicita pars mi la intuicién
fundamental del ser ideal; este acto intelectivo es concreto, interior, conatante, necesario
y su punto de partida estd en el yo soy. Con la inteleccién fundamental se presenta esa
inicial libertad en el que la cosa quiere ser como se lo indica su naturaleza, de tal manera
que Sciacca afirma: "El hombre se siente tan inherente y arraigado a su ser, que el
pensamiento de poderlo cambiar o substituir se identifica con el de su muerte*.35 Mds
adelante expresa clarfsimamente Federico Scincea: "Sélo la intuicién fundamental permite
que el yo se capte como presencia en sf mismo, como sujete y no como cosa, como una vida
¥ no come panorama, como una viviente existenciz y no como una representacién."36
As{, esta presencia mfa, insustituible e irrepetible, es I atestacién de mi existencia, es mi
acto primario, la rafz ontolégica de mi existencia como el mdximo esfuerzo de concrecién,

En conclusién, y tomando 1a misma palabra de Sciacea: "El primer acto intelectivo

es la inteleccién fundamental de 1a Idea por el sujeto inteligente".37

8. Razdn, Inteligencia, Eapfirito.

En la antropologia de Michele Federico Sciacca es importante distinguirentre lo que
esla rn‘zén, la inteligencia y el espfritu. Asf, la razdén, mediante la conciencia inmediata,
todo cuanto ha vivido lo transforma en problema, en objeto que puede enjuiciar. Es la
razén la que busea solucionar el problema y de una forma universal. Sin embargo, presenta
un Ifmite en doble sentido: a) lo que no se juzga en Ias cosas creadas y dentro del propio
orden natural, y, b) lo que no se juzga por pertenecer a otro orden natural que transciende
las posibilidades de la razén. Quepa la aclarncién de que cualquier solucién serd siempre
parcial, limitada. Por esta realidad es fecundadora de nuevas verdades, siempro abiertas .
a algo mds.

La razén, por naturaleza, tiene tres limites:

1) No puede negar la verdad de aquello que no puede juzgar por el hecho de que no se
trata de un conocimiento racional o por tratarse de un saber mis rico y complejo.
2) La razén no puede agotar toda la verdad.

3) Reconocer que hay problemas cuya solucién transciende el orden racional o natural.
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Federico Sciacca concluye con estas adecuadas palabras: "Una razén que pretende
reasolverio todo y no conoce sus limites es ya una razén que ha perdido el sentido de la
racionalidad y de la racionabilidad".38

La razén es problematizante, ya que no me deja vivir tranquilamente, sino que me
oblign a transcribirlo todo en términos racionales o de juicio, me coloca frente a mi. Me
permite describir o esencial del mundo y transcribirle en conceptos alecanzando la
universalidad.

Sin embargo, quepa la aclaracién de que la unidad espiritual que es el hombre no
se rompe por un lado en inteligencia y por otro en razén: son complemento. La razén es
cosmoldgica, hace juicios sobre las cosas, construye conceptos; en eambio, la inteligencia
es metafisica, su objeto es la intuicién de la verdad primera, y por este motivo es teolégica,
es intuicién del ser que viene del Ser. Por todo esto, el hombre es certeza (opuesto a ja’
razén, para quien el hombre es problema). La inteligencia es la idea vitalizada, es un
tender, es una atraccién, se mueve por el desco de ngradecimiento, vive en la hondura,
eacarba en sf para construirse; en términos de Sciacca afirmamos: "La inteligencia es
trascendencia: ¢l ser finito se capta sobrepasdndose, pues se capta en la intuicién del ser
infinito".39

Ahora, inteligencia y razén no pueden separarse, por el contrario se presuponen y
se complementan, pues, mi ser inlegro es espiritu, es decir, unidad de sentimiento, razén,
inteligencia y voluntad; as{, como espiritu, soy mi totalidad en un cuerpo.

La inteligencia conlleva una implicacién en el ser y la singularidad del yo. En
efecto ¢l hombre, todo hombre es una unidad viviente constituida por dos formas del ser:
a) la del ente ideal que es infinito y umniversal y b) la del existente que cs finito y
particular.

En torno al conocimiento, Sciacca afirma: "La capacidad de conacer no se agota en
la intuicién fundamental que el sujeto tiene de sf en cuanto existente, sino que esté.
abierta, mediante la razén, ¢l conocimiento de todos los entes reales o de los contenidos de
experiencia".40 Asf, el sujeto no agota su conocimiento en lo real finito, sino que, por
naturaleza, estd impulsado hacia el Ser ebsoluto.

El espfritu en su dinamismo posee una doble trascendencia: a) como existente finito
tiende a ser objetive, y, b) como existente pensante tiende mediante la inteligencia a la

basqueda del Ser espiritual nbsoluto. Se trata en pocas palabras, de transformar en
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nuestro ser oquello que tenemos; as{, sobresalen dos actitudes en la unidad de cada
hombre: el conocimiento del mundo (que no puede eludir), y la exigencia esencial que tiene
al internarse en las rafces de su ser, ¢l cual se eleva hacia el Ser.

Esto nos lleva a afirmar que el existente es un conereto, no hay una esencia tiniea
mds que o nivel de abstracto, pues, cada esencia es creada, se crea un alma tnica, una
esencin que es esta esencin y existe como esta esencia. La universalidad de la forma no es
un abstracto, sino en lo concreto del acto creador, Y asf lo expresa Sciacea: "La creacién es
procedimiento de concretizacién y no de absiraceién; y no en el sentido de revestir el
modelo con ciertas facciones en una determinada cantidad, sino en el de que la esencia es
existente en el acto de crear™.41

Cuando se afirma yo soy se afirma el ser y se testimonia la imposibilidad de haberse
crendo por sf mismo. As{ dice Sciacca: “Todo ser es si mismo, pere nadie es por sf’
mismo".42 Por esto, tener conciencia de &f, es tener conciencia del propio ser y del Ser
que excede. Dar prueba de s{ es al mismo tiempo dar testimonio del Otro, y esto se logra
en la medida en que se capta a s{ mismo, en la medida en que se interioriza ddndose una
dependencia atestiguada por el yo pero querida por el Otro al crearme, al existir, Tomando

“las mismas palabras de Sciacen podemos decir: "La conciencia de sf es conciencia de ser
crintura, ente querido, dependiente: el sentidade la creaturalidad es connatural al hombre.
Acaso nada sea mds nuestro que este sentido; nos es mds interior de lo gue nosotros somos
a nosofros mismos: en efecto, es nuestra profundidad ontolégica."43

Sin embargo, sélo una cafda, una pérdida, una traccién, la deformacién del propic
ser pucde hacer perder nl hombre su sentido creatural; de otra forma, ca la razén
desgarrada de la inteligencia la que pene en peligro nuestra dependencia del Ser, nos
remite a un dominio de la creacién y una sed de poderfo, con cllo: la falsa ilusién de la
autosuficiencia que es |a negacidn del ser.

A la manera de Sciacca salvamos ésta deformacién: "Sentido de creaturalidad
significa saber por inteligencia y conocer por razén que el ser de todo ente es suyo, mis
le ha sido dado por el Otro: todo ente es un signo, una indicacidn del ser, y, en cuante
signo, es testimonio eficaz del mismo. En el sentido de dependencia crentural, el yo, en
cuanto este ser, es espera del Ser, espera activa".44

Esta creaturalidad exige la comunicacién con nesotros mismos y con los demds, es

un acto de amor mediante la cual los espiritus se interrogan en torno a la verdad. Todos
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los seres deben su existencia a un acto de amor y libertad porque es quien afianza la
unided de los seres, permite el sentirse criatura y los enlaza con el Creador. Muy
claramente escribe Sciacca: "El yo estd 1lamado a interrogarse sobre su ser y a decir quién
es".45 Por esto el yo estd llamado a decirse, a declarar lo que es ontolégicamente en el
pensamiento y Ia accidn, a constituirse, a sentirse en armonfa con su ser, de tal manera
que cuando opta por lo falso, por lo opuesto a su ser cae en la deshonestidad fundamental.
De aquf la importancia de atestigunr el ser: testimonio de sf, y a partir de esto, testimonio
del Otro que es de quien viene el propio ser.

La libertad nace cuando la crintura reconoce su dependencia con el Ser, pues esta
opcidn exige de la voluntad, de la decisién y por ende de la tibertad. Gran ayuda es la de
la razén que faverece la eleccidn sin determinarla, pues se acoge con la totalidad de
nosotros mismos, con la plenitud de nosotros.

En relacién a lo que se sefalaba, Sciacen habla del antinomismo accidental y la-
unidad esencial de los seres. Para comprender este temu, hay que afirmar que el existente
no es un equilibrio de elementos, al contrario, es lucha constante, perenne a alcanzar el
equilibrio. Ante esto certeramente afirma Sciacea: "Todo hombre intenta ser todo el hombre
que puede ser, sin lograr serlo entera o plenamente”.46

En todo hombre hay una realidad constitutiva en su naturaleza: la divisién y la
oposicién y sin embargo hay una armonfa fundamental en sf. Sciacca lo expresa de la
siguiente manera: "Hay en todo hombre la certeza arraigada de que la vida posee una
profundidad donde las antinomias, las divisiones, los contrastes se aplacan y donde el
espiritu logra su paz".47 Una extrafia dualidad bafia todos nuestros actos: por una parte,
urgentes en el tiempo, y por la otra, tan inttiles en la eternidad. Pero es sélamente, en la
plenitud del espfritu en donde el hombre se descubre como el ser que es, en su profunda
intimidad se palpa a sf mismo y descubre que es lo tinice que lo llena, que lo envuelve
enteramente, que lo colma. La dindmica del espfritu estd movida por la aspiracién funda-
mental hacia el Ser verdadero o Verdad, trascendida por el pensamiento y convergencia *
de toda aspiracién.

Una actitud debe guiarnos en !a vida: la indiferencia; de tal manera que podemos
d

pegarnos con serenidad de nuestros actos, sean dolores o dichas. Es esta actitud la que
nos permite una mixima disponibilidad para el Ser (lo tinico necesario y esencial). Dicho

de otra manera: soberbinmente autosuficientes, auténomos, disponibles enteramente para
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el Ser, con absoluta dependencia del Ser que es la verdadera y auténtica autonomfa,

vivienda mente nuestra ién fundamental, proyectados siempre a lo eterno.

Esto no significa negar el tiempo, por el contrario, lo presupone como medio y camino a la .
eternidad. Transcribiendo al mismo Sciacca decimos: "Quien vive en in consistencia del ser
no tiene motivos para aficionarse, preferir o echar de menos nada de lo que acontece en el
tiempo, aunque todo hombre constituye a sf mismo y se forja la conciencia de eternidad en
la contingencia y en la transitoriedad temporales que le son necesarins".48 )

;Pero, cémo conoce el hombre esto? Por la razdn, que es ln verdad explfcita derls
inteligencin. Por la razén se conoce lo que sabe la inteligencia, pero no lo agota, pues la
inteligencia sabe mucho mds de lo que puede alcanzar a conocer la razén; es decir, la
sobrepasa (aunque se alimente del sentido de creaturalidad), pues el ser es muche mds que
un simple concepto.

Anteriormente habiames afirmado la contradiccién en el existente. Sin embargo, en
el fondo es incontradictorio; veamos, puesto que el existente tione que enfrentarse a infi-
nitas posibilidades, al optar por una, y puesto que no puede agotar la totalidad, la
contradiceién desaparece porque elegir una opcidn es elegir una exigencia de infinito.
Sciacca lo expresa de esta manera: "La multiplicidad nos dispersa, la incoherencia nos
cansa y nos desorienta. No hay sujeto particular, cosa o persona, que nos pueda satisfacer.
La serie de las cosas conocidas o queridas se prolonga hatia al infinito sobre el hilo
siempre tenso de la esperanza que urge. ".49 Asf, nuestra existencin dispersa y disipada .
es lo gue nos obliga a buscar Ia unidad, el equilibrio, ia verdad que con movimiento se da
en la dialéctica hacia la Verdad.

Tiene el miamo arigen la antinomia de la posesion y la tensién, de tal forma que
toda tensién se orienta hacia una posesién. Quien mueve esta tendencia es la voluntad, su
debilitamiento es una derrota en estz antinomia, pues, toda accién siempre se propone
aleanzar un fin, de aqu{, que seamos aspiracién a tode, y por lo tanto, esta aspiracién
alimenta una infinita energfa de tensién.

Otro origen de esta antinomia es el sfatus siempre actual y siempre incontradictorio
del existente: su finitud y su natural aspiracién a la infinitud, siendo asf: coherencia
fundamental del ser finito que sigue su vocacién al ser infinito (convergencin del estado
existencial y de su posible estado).
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7. El Yo y los demsis.

Todo recién llegado a este mundo tiene el deber de insertase en la sociedad como
persona, pues es una sociedad de personas y para quien dcbe llevar su iributo personal.
Sin embargp, la sociedad tiene un deber inicial: debe considerar al recién llegado conio
persona, como eapfritu y por lo tanto educarle y respetarlo, pues la finalidad de In-
sociedad es que el hombre sea hombre. Se entra a la sociedad como deudor, pero mi deuda
s6lo serd vdlida en la medida en que esa sociedad humana me acoge, me educa, favorece
mi ser y mi perfeccionamiento espiritual; en el caso contrario, tengo todo el derecho y el
deber de openerme a un tipo de sociedad que buseca otra forma de asociacién indigna de los
hombres. Sciacca distingue tres tipos de sociedad segin se obedezea a la ley del
ser,veamos: "En una sociedad en que los hombres obedecen a la ley de su ser, impera la
paz fecunda, mientras en aquella donde se opone a esa ley reina la guerra destructora; en
aquelia en que se yuxtaponen rige la tolerancia, que es siempro un estado transitoerio, que
vacilard en un sentido o en otro".60 La paz tiene por fundamento la justicia amorosa
¥ el amor justo; su perversién: el egofsmo. Entre el yo y los otros existe un doble problema:
el de la comunicacién y el de la comunién. Los demis por el hecho de serlo, son también
sujeto, el otro, un yo, persona; de aquf que la comunicacién es triunfo del amor. Amar al
otre es reconacerlo como persona, la iiltima finalidad es amarlos sin pedir nada a cambio,
pero esto exige de mi que yo me ame como la persona que soy, sélo entonces podré’
reconocer al otro como persona.

‘Toda esta realidad implica la solidaridad moral lo cual significa que cada término
de la relacién ha de permanccer siempre él mismo siendo distinto de los demds, pero
siempre con una apertursa a la interpenetracién entre las personas, a lo que Sciacea afirma:
"La interpenetracin entre las personas es al mismo tiempo la distincién entre ellas:
unidad en que yo, ti y €l nos unimos sin confundirnos. Por esto siempre nos encontramos
nuevamente yo y tt y él".51 Asf la primera disposicién es siempre hacia nosotres
mismos, que de inmediato se torna, se abre al otro, sencillamente porque es movida por
la ley del ser. En la misma medida en que me acepte y quiera como soy, en esa misma
medida seré capaz de abrirme a los demds, Con esta base, podemos ahora afirmar que la
sociedad humana no es un mero conglomerada regido por la simpatfa o el eapricho, sino
que es un orden cuyo designio es una Mente creadora.

Por lo dicho, para Sciacca el hombre es un ser gque se quiere. La vida, para que
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verdaderamente inicie, ha de cimentarse en un acto voluntario que significa querer mi
vida, eso me hace ser un principio principiado, es decir, que ademds soy querido por una
Voluntad que no es In mia. Se trata de e! ya del Otro y gracias a él puedo querer mi chora.’
Sciacca lo expresa de esta manera: "Yo me quiero ahora porque ya he sido querido: el.
haber sido querido es ia condicién de mi actual quererme y por ello es todo el significado
de mi vida".62 Y el aceptar vivir, es accptar colaborar con Aquel que me brindé y
sostiene mi vida, que me puso en el tiempo; esto me coloca como un ser con destino del cual
soy responsable y exige mi libertad pare llegar a un después, mis alld de todo tiempo.
Poseo una situacién nietafisica: mi aliora temporal me coloca entre un principio y
un fin que son absolutos. También poseo un Primer Principio de mi existencia: yo existo
porque Otro ha queride que yo esté en la vida, en esta verdad encuentro mi consistir: el
ya (del Otro) es la consistencia de mi afiora. Esto me hace ser un ser que remite al Ser, por
esto mi despuds sigue la direccidn de Aquel por el cual soy al haber sido pensado por el
Pensamiento, por la Inteligencia Absoluta.
Sin embargo, en el mundo no soy tinico, mi relacién se da con el Otro y con los
demsds, de donde se sigue que ésta Gltima es medio para alcanzar un fin comun: ¢l Otro,
'pnr quien somos todos. Por esto, la tnica fidelidad que me debo y la que exige mi ser es
la de ser hombre. e
Scincea habla, en su antropologia, de la Naturalidad y Transnaturalidad. Hemos de
entender por finalidad sobrenatural el Amor absoluto a Dios, porque él es el Ser y su
esencia transciende a toda la creacién. Por otro lado, con las mismas palabras de Sciacea
clarificamos el término ¢ransnetural: "Lo que decimos es algo muy distinto: La naturaleza
humana, constitufda entolégicamente por un elemento (natural ya que es esencial a ella)
que le da infinita capacidad de sentir, de pensar y de querer y puesto que en el orden de
la naturaleza no hay nada que pueda ser el objete adecuado a esta capacidad {que, por lo
tanto, debiera ser objeto infinito y absoluto de su amor infinito), estd impulsada, en cuanto
naturaleza humana, a trascender el orden natural y, por lo tante, en este sentido, es
naturalmente-trans-natural”.63 Asf que, reducir al hombre a una pura naturalidad es
mera absiraccién pues estd fuera de su estado, sin ubicacién, sin finalidad. En pocas
palabras: por naturaleza (y es la verdadera), el hombre se encuentra en estado de
transnaturalidad. Esta verdad nos coloca en la tristeza, compaiiera de profundidad, y sin

embargo, s6lo en ella encontramos la mds humana felicidad del hombre.



CAPITULO 111

LA MUERTE
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1. La Muertie: Aspectos Psicolégicos y Metafislicos.

En este apartado

psicolégico y metafisico provoca el hecho de la muerte, segin Michele Federico Sciacea.

dremos las pri les ideas que desde el punto de vista

P F

Uno de los problemas humanos y que pertenecen de una manera esencial al hombre,
es el de la muerte. Este es el sentir de Michele Federico Sciacca cuando intenta situarnoes
en la realidad de ésta: "La muerte es un problema humane y tinicamente del hombre, una
pertenencia esencial suya desde la ¢afda de Adédn".54 Por esto no es posible entender,’
profundizar y aclarar el problema de la muerte, si no se busca entender, pmfundizar‘y
aclarar el problema de la vida.

Soy yo, inmerso en mi vida, gquien necesarinmente, debe llevar a efecto el acto de
morir. Para que alguien pueda morir es necesario que viva. En esta accién de vivir se da
un constante acercamiento a la muerte, siendo en este movimiento vida-muerte en el que
se me exige una vivencia cada vez mds fuorte, dada en la renuncia, buscando lo mejor, y
esto mejor se da en el existir.

{Cudl ha sido, en general, el tratamientoa de este tema? Podriamos decir que no
llega mds alld de un aniilisis moral o de comentarios en funcién de une aceptacién de ésta
bajo una postura ascética o edificante, con la que el hombre sabe que tiene que enfrentar
alghin dia, sin llegar al fundamento metafisico que sostengn el sentido real y profundo de
morir.

"Algunos han conjurado contra la muerte, come en un exorcismo se conjura contra
un ser maligno, con el fin de hacerla salir de la realidad. Esto s ya una concepcién de la ’
muerte frente o la cual hay reacciones psicoldgicas diferentes. La primera de estas
reacciones se da al concebir la muerte como una anulacién total o privacién de la vida,
siendo ésta lo que mis nos interesa en este mundo. De tal forma, que rechazar Ia muerte
es entenderla como aniquiladora de !a vida, y negarla es como intentar alargar un poco
mis el momento de la pena capital que ha de llegar tarde o temprano. Por otra parte, si
la nada es el destino de nuestro ser, entonces es una contradiccién el apegarnos sin medida

a la vida, porque es apego a la nada, para pasar con la muerte a la nada.

Una da r ién psicolégica tiene como base el instinto animal con el cual se
pierde el valor de la muerte, la vida y la existencia. Se trata de un nivel de instinto muy

lejano atin de la conciencia humana,

Finalmente, Ia tercera reaccién a la que nos enfrenta Sci : "Puede simboli
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més o menos distintamente, ese sentimiento de temor que produce un salto en el
vacio™.55 Es la incertidumbre o preocupacisn por ese después que nos espera al morir,
siendo el motive que nos inclina a aplazar el tiempo de esc Gltimo momento.

En cada una de esta reacciones psicolégicas, y en otras mis, se arrastran posiciones
metafisicas que los fundamentan; asi, en la primera reaccién, la respalda una metafisica
materialista o naturnlista, esto es, el hombre, que es viviente y espiritual, es mortal, pero
se trata de la muerte de todo el hombre, entero, El autor de Muerte e Inmortalidad, lo
resume diciendo: "En otros términos, segiin esta concepcién, todos y cada uno de los
hombres son un miterto viviente y ia muerte el simple desaparecer de esa ilusién llamada
vida que se reproducird en otros muertos vivientes para que la muerte, a través de
nosotros, tengan vida ecternn".56

Con respecto a la segunda reaccidn psicoldgiea, la posicidn es mis elemental, pues
se da en un plano meramente animal: la repugnancia a la muerte es el movimiente
inmediato del instinto. No es el resultado de una reflexién en donde muerte y vida son

actos de iencia: el tos intr al acto de existir.

Por 1iltimo, la tercera reaccién, es la expectative en la ignorancia, se teme a la
muerte porque se desconoce el después, y esta duda me lleva a buscar un aplazamiento,
una nueva oportunidad, un poco mds de tiempo.

Con todo lo anterior surge un estado de inseguridad, que es doble:

a) La inseguridad de Ia inmortalidad de mi espiritu. Esta duda plantea el problema de la
muerte paralelamente al problema de la inmortalidad personal.

b) La inseguridad del destino que me espera. Aan cuando admitiera la inmortalidad
persenal, surge de nuevo el temor a esa ignorancia del destino que no aguarda, de tal
forma que el problema de la muerte siempre estd matizadn de un sentido de misterio y
preocupacién. "Por lo tanto, la solucién filosélica del problema del sentido de la muerte en
sf (que es también el sentide de la existencia), que abre el hombre al misterio de lo
uitraterrenal, envuelve de una manera intrinseca la instancia religiosa” 57 asi concluye
Sciacea. Esto significa que la solucién del problema metafisico de la inmortalidad persenal
del espiritu, no es y no puede ser fin en si misma, implica un asidero ulterior y definitivo
que no se encuentra ni en la filosoffa ni en e! hombre, sino mds bien en la dimensién
religiosa.

Sin embargo, es lfcito afirmar que a actitud humana frente a la muerte es una
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cuestién de sentimiento o de situaciones de hecho, y aunque ambas puedan coneurrir no
son determinantes. :

Con esto Federico Sciacea marca el fundamento de su preocupacién por la muerte-
que es, también, preocupacién por la vida, de tal forma que negarlo, es negar la condicién
humana. Por esto se hace necesario ¢ importante el vinculo dinléctico -que se analizard
miés adelante- de vida-muerte-existencia, el cual no es accidental,

Si es verdad que la muerte es contraria a la vida natural, no se puede afirmar que
sea contrarin de ln existencia espiritual, cuya inmortalidad es su condicién esencial. Por
esto, una existencia que no contemple, aungue sea por un momento, a la muerte, cae en
lo inauténtico, lo falso, lo sofisticado, lo instintiva.

Para entender la seriedad de In muerte, hay que hacer evidente dos actitudes que
es posible tener: una, es la del desprecio que no es otra cosa més que pose, vanidad, uh -
llamar la atencién para que se hable de uno; y la otra, es la de una aceptacién consciente
en donde hay un grade de valoracién y una postura mds seria. Esta actitud, permite a su
vez, una doble manern de vivenciarla: a la luz del cristianismo o a la luz del estoicismo.

En el cristianismo se da un saber desear ia muerte, ya que ésta constituye uno de

“los pilares fundamentales de su doctrina, de tal forma que en la relacién més fuerte con
Dios, como es la mfstica, aparece la necesidad de morir para llegar a la unién perfecta con
el Amado siendo la Gnica manera de dejar esta cdrcel que constituye el cuerpo. No sienda
asf Ja actitud estéica, que consiste en sopertar la muerte impasiblemente, con la dureza
e inmobilidad de una roca: profunda virtud humana, profundamente humana {y nada més!.

Varias son las formas de desvalorizar a la muerte y nl problema filoséfico, lo cierto
es que en todas estas posturas subyace un eacepticismo velado o manifiesto. Otra forma

de desprecio lo sostiene, ha concluido Sciacca: "la tesis idealista (y también plotiniana,

avarrofsta y espinoziana) que ja pensar como si no fuviéramos que morir, porque de
todas formas el pensamiento es eterno, contiene una afirmacién errénea: el pensnf-,'
pensando o no pensande en la muerte, nada cambia."58

Michele Federico Sciacea descubre en la muerte cinco caracter(sticas. Procedemos
a describir cada una de ellas:

Es césmica. Estd en cada instante de nuestra vida, de tal forma que la vamos
viviendo a cada momento, porque cualquiera de ellos puede ser el Gltimo. Nos acompafia

siempre, deade el amanecer hasta el ocaso, estd en nuestros suefios y proyectos, en fin, en
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nuestra vida. Afirmando con Sciacca decimos que: "La muecrte estd sobre nosotros, sobre
todu nuestra vida, sobre nuestros proyectos y obras, incluso sobre aquellas que ereemos
inmortales; abraza al hombre y a las cosas todas. En este sentido es césmica, no sélo
porque es universal sino también porque es el orden del universo®.59

Esta trdgica presencia me inunda en la busqueda de su sentido. Quiero deshacer
el absurdo de la vida buseando que no sea absurda. De tal forma que para salvar esta
situacion, aparece su segunda caracterfstica en donde la muerte es perentoria, esto le
pertenece por su fatalidad. Es una experiencia inevitable de la que nadie puede librarse,

no admite del H nir daci Este problema filoséfico de la muerte como

perentoria me coloca frente a la nada o frente a la eternidad.

La muerte es incontradictoria, tiene su base légica en el principio de no-contradic-
cién. No hay escepticismoe que pueda contra ella, de tal forma que, tode me es incierto,
menos el morir. Esta es la epoché ante la duda y es uno de los argumentos contra cl mismo
escepticismo. Absurdamente, ante la desesperacién, ésta es la certidumbre absoluta y su
aGltimo refugio. Asi, nleanzar el sentido de la vida es alcanzar ol sentido de la muerte y
viceversa.

Otra caracterfstica es que es dogmdtica. No es refutable y sf es igual para todos, Es
evidente frente al cuerpo que muere y también engaiiosa frente sl espiritu de quien no me
es tan evidente su inmortalidad.

Por ultimo, la muerte es criterio de valoracién porque al pensar en ella nos sitaa
en el justo valor de las cosas, diluye la desproporcién ddndole a cada cosa su lugar. Una
vez mds, noa coloca unte la eternidad o la nonda.

A la par del autor italiano podemos decir: "Asf, pues, la muerte es césmica, sin
contradiccién, axiomitica, perentoria, dogmdtica; igual para todos; norma de valoracién,
restablecimiento de las proporciones y, por tanto, de lo esencial".60

Aunque la muerte sea todo lo anterior, segiin Sciacca, no es posible negar que su.
origen no sea sélo natural, concierne también a la relacién del hombre con Dios pues es
palabra pronunciada por El. La filosoffa, & quien no le incumbe el misterio, no tiene reparo
en admitirlo asf, pues no la contradice: "La Revelacién nos ensefia que la muerte es una
palabra pronunciada por Dios, la advertencia de respetar una prohibicién: Si i comnieres
de este fruto, morirds®.61 (Gen. 2,17). Es la desobediencia y la cafda la forma como entra

en la naturaleza del hombre la muerte y le es esencial, es decir, es una consecuencia del
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pecado.

Scincca resume lo anteriormente expuesto al afirmar que: “aceptarla, cada uno la
suya, en la tatalidad e integralidad de sus miltiples sentidos (vital y existencial, moral y.
ontolégico, providencial y penitencial, transformador), es cumplir por entero el acto
supremo de la existencia, aquel que nos coloca en otra condicién més all4 de la vida y el
pecado ¥ nes conforma con la voluntad divina: es entrar en el Ser".62

La entrada a la vida se da por la puerta del nacimiente y su salida por la muerte.
Son ambos instantes de la vida para cade ser. Esta realidad es la que nos coloca ante la

disyuncién que puede regir nuestra existencia:

1. O aceptar que sélo existe muerte de lo corporal, cumpliéndose la vida (comin
denominador de los vegetales y animales y, por lo tanto, del hombre también), pero-
prevaleciendo el espiritu a una nueva formsa de existencia que es espiritual.

2. O aceptar que el hombre muere todo, es decir, su cuerpo y su espfritu.

La tentativa de solucién requiere, para la primera postura, la dialéctica vida-muerte on
la que ambos son actos interiores, le pertenece al suyjeto que cjecuta el acto de morir, por
1o que puede afirmar: es mfo, me pertenece porque es cumplido por mf. Con esto vuelve a
cuestionarse si muere también el espfritu a quien le pertenece al acto de morir, ya que es
&l quién pone la conciencia y cumple este Gltimo acto de morir. De esto es posible concluir
junto con Sciacca: "Los scres que noe sabe que mueren, no mueren, perecen".63 Siendo
el hombre el (nico ser que muere.

Ahora, si ¢l hombre muere jsa da con verdad la inmortalidad personal? Ontolégica-
mente hemos de admitir que muere solamente el que vive, y no es contradictorio ncépmr
que se pueda sobre-existir a la muerte. Razones: Ia muerte es una privacién de la vida. La
existencia es una positividad y ésta puede durse sin esta o aquella privacién. Por esto, no’
es contradictorio que a la muerte corporal del hombre éste pueda sobrevivir en una nueva
forms de existencia. Esto toma su sentido cuando se admite que I existencia no es, sin la
vida; la muerte, para que exista depende de la existencia de la vida, pero la existencia es
pensamiento o espfritu, esto no muere. Con Scincca podemos decir: "Resumiendo, Ia
implicacién metafisica existencia-vida-muerte comporta una dialéctica no en un sentido

unfvoco: para que exista la muerte es necesaria la vida del existente en el mundo, pero no
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es univocamente necesaria la relacién inversa (para que exista ln vida del existente en
necesaria la muerte), admitiendo que, en el estado actual del hombre, la muerte es una
experiencia inevitable y serfa absurdo que no muricse".64

De todo esto se desprende una verdad en doble sentido:

1. Serfa contradictorio que un mortal no muriera.
2. En el hombre, {inito y contingente, existe la presencia de lo infinito y necesario. Por esto,
sélo muriendo alcanza la plenitud y su perfeccién.

A la muerte, a esa muerte frente a la que reaccionamos, a la que le buscamos
implicaciones metaflsicas, o la que vamos descubriendo poco a poco durante nuestra vida,
le gusta disfrazarse. Tres formas buscan ocultarla, apartarla de su verdad. Asf se da, en
primer lugar, en ia guerra. Su mévil es e} fanatismo sediento de homicidio. Su fundamento
estd en una vida concebida como unilateral y materialista, tan degradante como la que
toma por norma absoluta el instinto animal. Es ficil descubrir un mérite cargado de
medallas y reconacimiento al valor cuando lo Gnico que hay detrds de ello es un odio

drado en el homb:

por el ansia de poder. Dirigida por unos cuantos, para beneficio
de unos cuantos. Demagogia bafiada en la honra a la Patrin, la Paz, la Soberania y la
Justicia.

Un segundo desfiguro lo ocupa la bella muerte. Sofiada, anhelada, buscada, cantada
por los romdnticos. Poesfa y retérica encaminada a desfigurar la verdad de la muerte.
Doble es la problemitica que surge de este disfraz: por un lado, la poética, y por el otro,

el probl delad posicién del cuerpo.

Poética y retéricamente se busca presentar la muerte como bella, cuando sélo es
bello el acto de morir que es existencial. Este planteamiento sélo cabe en cuanto estd
relacionada con la vida, que es en donde se puede colocar, cuestionar y ubicar la belleza
o fealdad. Es durante ésta (la vida) en donde se {orja el acto dltimo y mds existencial que
puede experimentar cada hombre. La vida marca la pauta de esas expresiones metafisicas
que van cargando de color el Gitime momento, matices que obligan, en esta vida terrenal,
a ser vivida en profundidad, verdad y conciencia. Es esta realidad la que otorgn el titule
de bella o fea a la muerte. El mismo Sciacca lo confirma cuando expresa: "La muerte no
es belia ni fea; es In muerte. Su belleza o fealdad es preparada por toda la vida y por ello
es siempre la vida la que es fea o es bella; y es ésta, si es bella y buena, la que hace que

el acto de morir sea bello y bueno®.65 Asf, segiin se haya vivido, tendrd que clausurarse.
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Aparece el problema de la descomposicién del cuerpo. Dos puntos de vista la
sostienen: por un lado, es consecuencia de nuestra miserin. Se puede admitir la
conservacién del caddver por via natural o sobrenatural, pero no da derecho a exigiria. -
Aceptar la corrupcién corporal es adquirir conciencia de que todo lo que vive se cample en
el tiempo. Por otra parte, y desde el punto de vista cristiano, la muerte, es consecuencia
del pecado y la putrefaccién del cuerpo, es su purificacién. La Edad Media ha sido Ia época
en que mis énfesis se le hf; dado a esta realidad del caddver. Su fin era doble: religioso,
para no olvidarnos de Dios y moralista como un freno a la sensualidad, de tal forma que
pensar un cuerpo en descomposicién, cuando en vida fue bello, permitin vencer con mds
facilidad la tentacién.

El tercer disfraz y en oposicién al anterior, se da en a negacicn a la verdad de la
muerte. Asf lo afirma Federico Sciacea al escribir: "El que la maldice no se da cuenta, ade-
mds, de que capitula frente a ella, se confiesa muerto antes de morir porque sobreentiende
la negacién de la inmortalidad personal del espiritu; por eso maldice a la muerte yue lo
priva de la vida corporal”.66 Y aquf estd el problema, negar la inmortalidad personal
es cambiar lo contingente que es el apego a una vida terrenal por lo necesario. Es asumir

" un materialismo puro.

Cabe distinguir le repulsa psicolégica ante esta realidad entre el anciano y el joven.
El primero, asume con mds facilidad esta verdad a causa de una vitalidad debilitada, no _
asf con el segundo que su instinto vital es mds fuerte.

De todo esto cabe hacer cinco ndvertencins:

Primera: Se ha de considerar &l hombre como una unidad substancial formada de
cuerpo y espfritu. Se trata de dos procesos indivisibles, de tal forma que el acto de morir
acompaiia paralelamente al desarrollo de la conciencia y al proceso vital.

Segunda: Otro acto interior de este hombre co-substancial es el tiempo. Es la
experiencia de su existencia y por ello le pertenece esencialmente.

Tercera: La muerte es un acto interior, as{ lo confirma la experiencia que se tiene
de ella y la conciencia de que se tiene que morir, por esto es esencial y necesaria.

Cuarta: Lo anterior me sitia ante dos realidades de la muerte. Por un lado, cuando
se trata de una experiencia del hecho de la muerte ajena, del caddver del otro que se
convierte en observable, en espectdculo. De otra forma: el muerto es objete de estudio de

la ciencia. Pero cuando es objeto de estudio de ln filosofia se transforma en reflexién
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interior. Entonces entiende la muerte como un ncto que me ncompaiia siempre para
cumplirse en cualquier momento.

Quinto: Finalmente, de lo anterior se siguc la experiencia de Ia inmortalidad .
personal del espiritu, en esta vida y mds alld de esta vida.

Como conclusién, y de manera sucinta, en torno a estas cinco advertencins, diré con
el autor de Muerte e Inmortelidad que: " La inmortialidad, pues, es inherente a nuestra
existencia en el tiempo y de eliz, como de la muerte, tenemos experiencia intrinseca".67
Todo el esfuerzo del hombre de hoy ve con miras a olvidarse de la muerte. Occidente ha
preferido lo terrenal olviddndose de In existencia celestial. Ante esta panordmica real,
Scincca hace In pregunta: *;Cudntos, ademds de vivir, existen?; quiero decir, jcudntos,
ademds de vivir como animales, existen también como hombres? La vida ha dominado a
la existencia, la tierra al cielo, el tiempo (entendido empiricamente) a la eternidad, el
cuerpo al espiritu, la muerte ha sido condenada al destierro, la inmortalidad no ofrece ya
atractivo”.68

El hombre moderno quiere vivir alejado del terror ontoldgico que es el saber que hay
que morir, la realidad es que vive como si nunea tuviera que morir. Vivir en presencia de
la muerte es actuar sabiendo que voy a morir, que se trata del acto por excelencia y.
absoluto que puede hacerse presente para su realizacién en cualquier instante y lugar.
Vivir de cara a la muerte es vivir en profundidad y con proyecto mids alld de esta vida.

Otra preocupncién del autor de Muerte e Inmortalidad estd en el rechazo de la
muerte de la conciencia dando pie a un sentido de la vida como titil cayendo en la actividad
prictica y el enriquecimiento puramente econémico. Aqui salta su hipétesis: el hombre
moderno ha cafdo en estn categoria de la materinlidad porque ha perdido el sentide de
muerte e inmortalidad, o se entrega cada vez mds al mundo en relacién directa, que pierde
su fe religiosa y su inmortalidad. Scincca cree que la causa es la pérdida de la {e religiosa.
Romper con Dios ha significado levantar el {dolo del progreso en un mundo en el que sélo
cabe el hombre por el hombre y con el hombre, La razén es muy senciila: se ha perdido de
vista el punto de fuga en el que el hacer el mundo no equivale deshacerse de Dios y
viceversa. Esto es, del amor a Dios no se sigue el desprecio al mundo. Andlogamente a esta
postura, Sciacca también afirma: "Si me acerco a Ja muerte alejo el interés por la utilidad
y 8i me acerco a la vida y la vivo en su pura animalidad, alcjo la idea de la muerte”.69° -

Se trata de reconocer aquf un olvido de Dios, In muerte y la inmortalidad a causa
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de un activismo mntizado de accién 1til, trabajo productivo, ganancia, aumento de riqueza
y negocios: "Es lo que ocurre" -dice Sciacca- "en el Occidente que go llama libre y
depositario de valores humanos y cristianos, ashora insensibilizado por la actividad.
econémica a los valores vitales y a la contemplacién y alegria de Dios y del mundo".70
Y no asf como un empuje vital con base en esos valores vitales como son la alegr{n de vivir
o el trabajo libre y voluntario.

Todo vuelve a su realidnd cunndo la muerte se hace pr te en la jenci

devuelve In esperanza al hombre confiando en la inmortalidad y en una existencia mejor.
Pero cuando se olvida de esto, el progreso se levanta como el inacabable, arrollanda al
hombre en su infinito avance bafiado de lucro, utilidad y bisnestar, en fin, esta es su
superficialidad metafisica.

En cambio, vivir en la profundidad metafisica es existir pensando en la muerte que
no implica contradiccidon con el mundo de los negocios. Se trata de un compromiso hasta
el fin de la vida que es ¢l momento de la prueba de la existencia. No se trata de angustia
vitel sine de inquietud espiritual, inquietud ante el misterio del mds alld do la vida,
inquietud que se transforma en terror para el cuerpo y en temor para el espfritu. Pero ante
esto la actitud ha de ser de aceptacion de la muerte, vivir en su presencia y dispuestos a
moorir, se trata de vencer a la muerte no de perderle el miedo que es connatural, Viviren
presencia de este miedo es ser fuerte en una fundada esperanza.

"Aceptar la muerte equivale a recobrar el verdadero significado vital y existencial.
Sciacca lo clarifica cuando afirma: "Vivir pensando en la muerte, como posibilidad de una
existencia inmortal, es vivir segin nuestra condicién humana, empefiades en modifiear el
mundo y en favorecernos Gtilmente a nosotros mismos y 4 los demds, a fin de que la vida.
sea mds util para los fines de la existencia y sirva para realizar los valores en los ql.;e. a
través de ella, el hombre construye y se ordena a sf mismo como cuerpo y como
espiritu."71

2. Concepciones sobre la Muerie.
Esta parte analizard, de una {ormsa sucinta, cuatro concepciones de la muerte que
el autor de Muerte e Inmortalidad toma de Spinoza, el Naturalismo Romaéntico,
Schopenhauer y Hegel. En todos ellos entendido como un concepto naturalista y cada uno

marcado en su propia linea de pensamiento.
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A) Spinoza: su concepto naturalista de muerte

en uns transposicién intelectualista.

P

P Yy su tr posicién intelectualista es el primere de este cuarteto. Su

pensamiento gira en torno del panteismo. Hemos de entender a estos ateos como los mds
asiduos buscadores de Dios; de un Dios que es absoluto, pero ademds impersonal. De este
Ser, y desde toda la eternidad, ha emanado todo el orden universal. E! hombre también
es producto de su emanacién, por lo que es engendrado y no creado. El mismo Sciacea lo
define asf: "Engendrado qujere decir que son un preducto de la naturaleza, de su misma
esencia”.72

Se trata de un hombre que es un modo finito de la extensién, la cual es el atributo
infinito. Su existencia material es desde siempre, pero de distinta manera, con otra
individualidad. Asf, el hombre se define por una determinacién mecdnica y contingente,
en donde esta necesidad mecdnica es el motor que da origen a cualquier formacién
contingente. De esto es posible decir que el individuo es: .

a) una relacién global y constante de las partes corporales de que estd compuesto,
b) posee una esencia y causalidad propias y
c) tiene la tendencia para conservarse en su propia singularidad.

Esta triple realidad lo coloca en una dialéctica en conflicte. Esto es, las causas
externas tienden a absorber y disclver todo, por un lado; por el otro, hay la tendencia a
conservar la individualidad gracias a la espontaneidad de permanceer indefinidamente en
una determinada forma, que lo determina un cuerpe organizado. Con esta base, Sciacea
afirma: "En este conflicto (hecho también de adaptaciones defensivas) entre ¢l mode finito
y la extensién infinita, su muerte es una necesidad inmanente".73 De tal forma que la
existencia temporal de los individuos que son los que conforman la naturnleza, estén
sujetos al cambio y a las viscisitudes que lo modifica. Es la muerte una de las muchas
modificaciones de la esencia, y digo una de las muchas porque cualquier cambio en el
individuo es muerte, sin ser necesariamente caddver. Basta un cambio en la esencin para
que sea muerte. El caddver, es una contingencia mds.

Ademids de esta existencia temporal estd la existencia esencial que es inmutable,

Existe un para entre el p iento y ln extensién de tal forma que el alma es la

idea del cuerpo. Asf, percibe su esencia eterna intuitiva como idea. Dice Sciacca al respecto:
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"Pero Dios no es sélo la causa de la existencia, lo es también de la esencia de este o aquel
cuerpo humano, que, por lo tanto, se tiene que concebir necesariamente por medio de la
misma esencia de Dios: in Deo ¢ datur io idea, quae hujus et illius-

corporis humani essentiam sub aefernitatis specie exprimit®. 74

Por el paralclismo psicofisico hay una relacién directa entre la alegria que causan
las afecciones externas al cuerpo que incrementan su poder, y 1o tristeza al darse su
disminucién. Este segundo estado es el del cuerpo, porque es sélo un modo finito de la
extensién con relacién a las causas externas que son infinitas. De aqui, el autor de Muerte
e Inmortalidad llegn a una doble conclusisn:

a) La contradiccién que hay entre el deseo de conservar el cuerpo y el saber que es
imposible llevarlo a cabo, cayende en la pasién o esclavitud.

b} El apegarse a su determinacidn que estd sujeta a ia modificacién y viscisitud de una -
existencia temporal. Esto es lo que hay de negativo en su esencia. Quien expresa la
negatividad de la determinacién o el no-ser de nuestro ser es la formido mortis. Pero es ia
libertad y la sabidurfa quienes permiten la contemplacién de la plenitud del ser, pues son
el puente yue coloca al individuo en la unidad de la Substancia divina.

Hay que aclarar que no existe ninguna relacién o inscripcién entre el hombre
singular y la unidad de la Substancia divina. De tal forma que: "Lo que Spinoza llama
experiencia de mi eternidad es sélo experiencia de la Eternidad en ese modo finito y
tmnseﬁnte que soy yo"75, afirma Sciacca. Solamente existen los modos contingentes
como individuos extendidoes, la forma puede cambiar, no asf la Necesidad, prueba de ello
es la imposibilidad de destruccién de la mente humana con relacién a la destruccién del
cuerpo que es quien da la duracién en el tiempo. Algo hay que se entiende con necesidad
eterna que participa de la esencia de Dios y pertenece a la esencia de la mente. Esto es un
ser impersonal que tiene existencin antes de expresarse en un cuerpo. Junto con Sciacea
puedo decir: "Resumiendo, la diferencia entre la vida en el tiempo y la muerte consiste en ~
esto: en el tiempo yo existo segiin el modo, después de 1a muerte, sin que la esencia haya
sido mfnimamente tocada, existo segiin la substancia, es decir, en la eternidad, donde no
hay lugar para los modos ni para el tiempo™.76

En Spinoza hay que hacer distinciones claras para aleanzar a entender el sentido
tltimo de la vida. Por un lado, salva la personalidad del aima humana. Por otro, habla de

almas singulares eternas. Aquf esta la primera aclaracién que surge de lo antes afirmado:
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no es lo mismo eterno e inmortal, y quepa también decir que él no se refiere a el alma
universalmente entendida a }a manera del Nous aristotélico. Definiendo lo anterior hay
que decir que eternidad es el eterno presente ¥ es Dios; en cambio la inmortalidad es una
nueva y distinta forma de existencia diferente a la temporal y cuyo !imite lo marca la
muerte. De esto se deduce que desde la perspectiva de Spinoza nuestra alma que es
esencia eterna, no es alterada por la vida o por la muerte. Al morir el cuerpe, muere todo,
lo temporal, menos la mente pura que es nuestra esencia eterna. De aquf surge la
inquietud: gqué sentido tiene Ia vida en el tiempo? Tan intelectualistamente vista, la vida
resulta initil, Es el mismo Spinoza quien recomienda que durante la vida nos apeguemes
sélo a lo eterno, con la contradiccién de que me anula como ser personal ya que lo eterno
es impersonal; por lo tanto, no le interesa nada de la vida en el mundo, ni la muerte.
Perdiéndose en todn esta abstraccién mi participacién real en mi vida. De otra forma, los
individuos son el desplegamiento de la necesidad intrinseca del Absoluto sin més. Una vida~
como prueba de la existencia, la cual se cumple con la muerte, no cabe en el pensamiento
de Spinoza sin contradecir toda su doctrina sobre Dios, el alma, el cuerpo y la muerte.

Como consecuencia de esto se cae en un monismo sin salida, as{ lo reconfirma
Sciacea: * Dios se ama a sf mismo con infinito amor intelectual y nuestra bienaventuranza
consiste en amarle a El, que ama a los hombres sélo en cuanto son una parte de sf
mismo”.77 Nada tiene cabida y todo queda reducido a idea que es impersonal Divino.
Se trata de un Dios sin inteligencia, sin voluntad, sin ningin fin, extrafo a tode y a quien
todo le es extrafio; por lo tanto, su amor no existe. El Dios de Spinoza es la Nada que
gobierna un mundo quo es nada.

Después de todo, en Spinoza no hay el menor interés de explicar la muerte y la
inmortalidad del espfritu personal.

Al contrario, su pensamiento parte de la supresién de ambos problemas y los
justifica al colocarlos al primero como problema no-filoaéfico y al segundo como alma eterna B
que es su esencia es idéntica a la Substancia divina. Muere lo que hay en nosotres de
aparente, de effmero y la esencia eterns se une o ln Substancia eterna. De esta realidad
no cabe el temor a la muerte, sélo la beatitud del amor intelectual de Dios. De otra forma:
mi ser persona no-es, por lo que la muerte disuelve mi no-ser, mi apariencia, lo que ni
vale la penn que sobreviva, quedando sélo la esencia eterna, Muerte e inmortalidad perso-

nal no tienen sentido, segin el filésofo holandés.
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Esta transposicién intelectualista que hace Spinoza del monismo naturalista tiene
su fundamento &l coneobir la filosofia como la ciencia de lns verdades universales,
impersonales, puras y despegadas del sujeto que las piensa, en una palabra: des-existen-’
cinlizadas. Este intelectualismo niega ol sujeto pensante, al singular existente. Como si el
conocimiento pidiera la anulacién de la persoenalidad para dar cabida al pensamiento
objetive impersonal que a {in de cuentas no es ni verdad, ni personal, ni objetivo..
Simplemente un platonismo inferior que no resuelve, de ninguna maners, el problema de
la muerte y la inmortalidad personal, simplemente lo anula y lo reduce a un hecho
empfrico. Sciacca lo expresa de la siguiente manera: "Noetismo abstracto que no explica
1a existencia, la vida y la muerte y que, en definitiva, no se refiere al hombre concreto y
a sus problemas, que no son tan fdciles de resolver como cree este intelectualismo con el
regalo, después de la desaparicién de las apariencias corporales, de una eternidad un el
Todo, segin las leyes de la pura necesidad racional del impersonal orden de la Naturale-
za".78

Ser equivale a renunciar a mi personalidad que es morir o m{ mismo y que es lo
mismo que merir entero; mi esencin impersonal para el Todo. Con esto, se pierde el sentido
de los términos de existencia, de vida, de muerte, de personsalidad y de inmortalidad; lo
empirico y objetivo de la verdad y el ser, se proyectan en lo inexistente.

Dice Sciacca que: " Vale la pena negar lo humano para ser como Dios, de su misma
substuﬁcin. eternos como 61°.79 Verdad spinoziana que embriaga de soberbia, hasta el-
punto de perder toda virtud: aspiracién del hombre a ser Dios. Tal aspiracién lo permite
todo; el hombre puede darse a sf mismao la perfeccién absoluta, fabricarse su plenitud. En

fin, no es necesario ser virtuoso y mucho menos esperar una recompensa.

B) El Naturalisme Romédntico y su concepeién

de muerte como liberacién de la nada.

Nuevo sentido toma la muerte a la luz de los rominticos. El acto vital del suerio
encierra a la vida en un paréntesis de quietud y reposo, transportando n la existencia lejos
de la vida. Por lo anterior, la noche cobra presencia, es la imagen de la muerte: guietud
fatal. Es la protectora del suefio, ea quien suspende la vida y quien nos defiende de ella.

Claramente lo dice Sciacea cuando afirma: "Pero los mortales no libres aiin de la vida
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deben despertar; todavia no les es concedida la muerte, sino sélo recobrar un poco de
aliento abandonendo a la vida en el sueiio breve y caduco, para restaurarse con un placer
¥ casi con una partfcula de muerte”.80 De oira formn, la muerte es la noche de siempre,
la nada de esa apariencia que es el vivir.

En general, €l romédntico es un enamorado de la muerte. Sélo existe para ¢l ésta y
la vida. No la inmortalidad. Por esta razén la victoria de la muerte estd en la Nada. Segiin
esta corriente, el Omnipotente identifica al Ser con la divina Naturaleza. Spinozianes de
la poesfa sélo beben del Naturalismo o Pantejsmo mistico sin poderse saciar. Con lo que
tienen de misticos, tienden a identificarse con el Ser, & anularse en él, a encontrar su toedo
a partir de la vida de las cosas y de sf mismos. La vida, una decepcién, porcién, porgue
siempre serd menos grande y menos verdadera que el infinite. Uno de los grandes
problemas de los romdnticos es cargar todas las cosas y el sueiio de infinito, la realidad es
que el suefio desaparece y el infinito se torna inaleanzable. La vida se le escapa, y no hay
nada mds que lo anime que la muerte. Por esto, el secreto de la vida estd en la muerte
eterna. Se transforma en la iniea esperanza de unién con el Todo que resuelve en la paz
nuestro ser, y todas las eosas que también son imagen y apariencia del Infinito. Solamente
la muerte es capaz de saciar al romdntico porgue es quien le da ef no permanecer. La vida
es un despedirse de la vida, es la muerte; pero no se trata de una muerte para una nueva *

vida, sine que se trata del encuentro con la muerte, y nada mds. Esto causa una

indife en el romdntico, por p guir un ideal que siempre se le escapa termina por
aceptar cualquier suerte, al fin y al cabo da lo mismo, La anulacién es la liberacién de la
vida. Scincea lo explica diciendo: "La muerte, el fracaso absoluto, es para é} el Gnico éxito
no decepcionante"81.

Para el romdntico el coronamiento de toda su vida estd en ¢l acto que la niega: la
muerte individual. Estéticamente hablando, este acontecimiento que agota el no
permanecer, propio de la vida como sentido ltimo, tiene que ser incomparablemente bello.
Federico Sciacca concluye: "Es claro: negando todo valor a la vida, cuye esencin es Ia
muerte, la cafdn en la nada no es mds que la liberacién de una apariencia no verdadera,
de una ilusidn engaiiosa y dolorosa."82

De todo esto se desprende lo significativo que se vuelven las tumbas y les
cementerios para el romdntico. La tumba es el lecho plicido donde vida y muerte se

1en. El terio es el reino de la muerte y donde se le contempla, agui se’
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transforma (el cementerio) en el incentivo de la vida. Asf, se niega claramente la

inmortalidad, y el problema se reduce al sentide de la vida que es muerte y que es la mejor

compaiifa; con ello la inmortalidad se resuelve y transforma en un simple inmortalizarse *
con las obras y el recuerdo, que serd, precisamente, el motor para nuevas obras. Se trata,

pues, de un fin civil e histérico. ‘

Esta concepcién nos remite a su dialecticidad y a su limite. De tal manera que la
muerte es reposo, cese de cualquier afin de hacer o recibir, es consuelo, es la nada de la
existencia (de aquf su concepcién trdgica). Este mismo sentir lo hace unirse a sus
semejantes, a todo viviente, hermanados en la muerte que les es comn. La vanidad de la
vida estd unida 2 su contemplacién estética, la belleza estf en la contemplacién de la
muerte; la cual es buena, nos envuelve y disuelve dulcemente. s

Por ultimo, el problema no estd cenido o una perpetuidad histérica, sino que busca
la inmortalidad super-histérica de la existencia en el mds alld de la vida. El romdntico
busea captar el Infinito, penetrar la eternidad en el tiempo, todo esto, en una experiencia
superior y Unica, de tal suerte que la muerte es la Gltima ironfa sobre la derrota del
naturalismo estético-mistico, obligndo a buscar la paz y el consuelo en la muerte: nada de
” la existencia.

Hay dos sentimientos clave que se dan inseparablemente en el romdntico: el amor
¥ la muerte. Dos sentimientos que més que vividos espiritual y vitalmente son exacerbados
cerebralmente, Amor eterno: tan sofiado y ansiado, por lo que quiere deternerlo, pues, se
trata de un instante tan sublime. Por esto, el ansia de morir, es |la Gnica forma de detener
el instante sublime para que no pase, se busca eternizar lo fugaz. Substraer el correr de
la vida para eternizarlo en la muerte. De una manera fresca lo expresa Sciacca: "El que
por un instante en la vida se ha sentido cumplido, lleno {0 asf lo ha crefdo), en aquel
instante ha deseado morir"83. Pues todos sabemos que pasa sin que se pueda repeti.r.
Jjamds; el instante bello se va, no se detiene, huye; el deseo de morir busca aprisionarlo en
lo eterno.

El romdntico pretende alecanzar la eternidad en el tiempo, vivirla, saciarse de elln
sélo en el tiempo. E! problema estd en que pierde la dimensién real de la eternidad y del
tiempo. Aquella se encuentra coma reflejo de aquél. Es la eternidad quien hace significante
al tiempo. Esto hace aclarar el problema de la muerte inseparable de la inmortalidad del

espfritu y de la vida ecternn, de otra forma, del fin y sentido de la existencia. Los
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roménticos sélo buscan lo inextinguible en el tiempo, sélo quiercn una felicidad terrenal,

material, llena, satisfactoria y actunble en la tierra. Esto es una clara influencia del

iluminismo. Se trata, simpl te, de una pecién materialista, con matices hedonistas

y epicireos, de la felicidad. En este tipo da tesis materialisto-naturalista se contempla un
tipo de hombre que es sdlo cuerpo y no espfritu, Y de una felicidad fundada en todos las
placeres terrenales; atn cuando no fueran caducos, experimentarin dolor, pues, no podrfa
vivir las exigencias espirituales, ddndose en ello su negacién y anulacidén.

Sintéticamente podemos llamar a toda esta realidad como tedio. Escritor fecundo
sobre el tedio es el poeta Leopardi, quien afirma que es el mds sublime de todos los
sentimientos humanos, adetmnds de ser quien mids ha influido en los romdntices. Asf, el.
tedio ha de entenderse como la eterna insatisfaccion del hombre en esta tierra. Nada llena
absclutamente al hombre; todo es poco con relacién a su ser espiritual que es lo que da el
toque de nobleza y grandeza a la naturaleza humana. El tedio sélo lo conocen aqueilos
hombres de gran calidad.

Ante esto, la muerte dobla su importancia porque es liberadora de la misma vida.
De una vida que es prueba en el sentido del dolor y del sufrimiento, realidades por ins que
el hombre no aleanza la eatisfaceién mds que en el fin de la existencia salvaguardada en

la inmortalidad. Por esto afirma Sciacea: "La vida es mi ble respecto a la grand del

hombre y, por lo tante, el equivalente de su miseria no es la nada de la muerte, sino el
todo de la inmortalidad, de la que es condicién necesaria la negacidn de la vida "84. Ante
esto cae la verdad Leopardina y con él los romdnticos, si no tiene sentido la vida y la
muerte esto no implica que la existencia pierda su valor. Ironia, dolor, tedio, muerte
pierden su verdad, a pesar de la existencialidad humana que ellos han sabido captar, en |
donde grandeza e infelicidad son condimentos de toda existencia. Ser grande es tener
napiraciones de infinito que transcienden el universo, y por esta razén se es infeliz en esta
tierra. Sciacca alirma en certera conclusién: "El romanticismo (como, en definitiva, la
poesfa griega y la humanidad de todos los tiempos) capté un motivo perenne de la vida del
hombre en la tierra: la melancolfa, la tristeza, el desaliento por el pasary el morirde todas
{as cosas, tanto hermosas como feas, pero dejé escapar el sentido verdadero de este morir,
porgue le escaps (a veces en contradiccién con sus mismas intuiciones) el sentide de la
inmortalidad del espfritu."85

Dos grandes acontecimientos llenan de melancolia al romdntico: el sentido de vigjo
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que hay en todo lo joven y el sentido de muerte que hay en todo lo vivo. No descubre la
verdad dialéctica: la muerte en e! tiempo atin cuando se viva en el tiempo y la vida en la
eternidad aunque cuando se esté muerto en el tiempo. Se trata de una edad espiritual de! .
hombre en el que la vida en el sufrimiento se cumpla al igual que la muerte de todas las
cosas amadas u odiadas; para que asf, su existencia pueda morir la muerte de su vida como

un creptisculo con los frescos colores del nuevo dfa.

C) El Naturalismo-Voluntarista
de Schopenhauer.

Dos elementos importantes componen el pensamiento de Schopenhauer, tuno, que
coincide con la "cosa en si" de Kant y que es Ia Voluntad; su definicién es ser la esencia dei
mundo, El otro, es el Fendmeno o el mundo visible, espejo de la Voluntad. Por esta razén
se deduce que donde hay voluntad hay vida, mundo, fenémeno. Asf, al vivir no hemos de
preccuparnos por nuestra existencia, ni siquiera en la presencia de la muerte, porque
ambas, vida y muerte, son una ilusién, interesan sélo a la vida fenoménica que se

“manifiesta en los individuos revelados en la forma del tiempo. La Voluntad, por su parte,
no conoce el tiempo, pero tiene que manifestarse en la forma temporal para objetivarse.
El nacer y el morir conciernen tinicamente a la vida y se equilibran como poles del fens-
meno ‘-Jital. El fenémeno, a su vez, tiene formas como el tiempo, ¢l espacio, la causalidad,
ya través de cllas, la individualizacién. Hablar aqui de individuo es hablar de la natura-
leza para quien sélo es importante la especie, El individuo como tal no tiene ningin valor,
no asf con la Voluntad cuya cumplida objetividad se da en las ideas que tienen efectiva
reslidad y que no es tocada al desaparecer el fenémeno.

Aqul el hombre es el mds alto grado de la naturaleza porque es autoconciencia.
Nacimiento y muerte conciernen de manera esencial n la vida, de otra forma, son un
fenémeno de la Voluntad. La materia cambia constantemente permaneciendo la forma, asf
seda la caducidad de los individuos frente a la eternidad de ia especie. Con la muerte se
olvida la individualidad.

Schopenhauer funda en la teorfa kantiana de la idealidad del tienipo la cuestién de
la permanencia del individuo después de la muerte. Esto es, el tinico presente es la’

realidad, future y pasado sélo existen como concepto del conocimiento concatenado, En el
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pasado nadie ha vivide y en el futurc nadie vivird, afirmar esto es hablar de un sueiio,
fantasfa hecha de nada. Si hay algo cierto en la voluntad eso es la vida que es fenémeno
suyo. Su Uniea forma es el presente inextenso, lo Gnico que se puede conocer. Presente y -
voluntad nunca se fallan, de aqui que quien acepta la vida como es, la considera como
infinita.

tDe dénde surge el temor a ln muerte? Del engaiio que genera el poder perder el °
presente, abriéndose a una perspectiva de un tiempo sin éi. Es tiempo inmévil e infinito
el presente. Como la vida: es presente sin fin. Lolnico que muere es el fenémeno temporal
cuyo fin es temporal, la especie o idea vive siempre. Este temor a la muerte lo genera el
entendimiento que considersa reales las ilusiones producidas por él. Una de estas ilusiones
es la divisisn que hace del ser en la multiplicidad de los individuos. El mismo Sciacca lo

aclara cuando afirma: "La muerte y la vida, fenémenos relatives a In constitucién de

£

nuestro intelecto y al mundo de la repr tacién, sen ados como absolutas; de
aquf la ilusién de querer que los individuos -fragmentos incompletos e ilusorios- sean
completos, reales e inmortales. "86

La solucién para no temer a la muerte estd en considerar como apariencia lo que
es apariencia (el individuo) y como realidad lo que es realidad (la especie). Hay que’
liberarnos del principio ilusorio de individualizacién para situarnos en la especie que no
muere, por esta razén la naturaleza es indiferente al aparecer y desaparecer de los
singulares. Sciacca 1o expresa asf: "Atormentarnos por nuestra muerte es continuar el error
del entendimiento, persistir en la inversién del orden natural, segin el cual el individuo
es un fenémeno natural y sélo es eterna la especie”.87

Resumiendo: al individuo se le puede ver desde dos puntos:

Como cosa en 8f: no es tocado por la muerte; estd fuera del tiempo; no tiene fin; es
la voluntad que se manifiesta en todo.

Como fenémeno: es efimero; es distinto de todas las cosas; tiene individualidad.

El voluntarismo de Schopenhauer tiene por fundamento el naturalismo. La
Voluntad que es fuerza vital, ciega e irracional la identifica como las fuerzas naturales
comao son la gravedad, el magnetismo, la electricidad y que constituyen la Gnica fuerza de
la voluntad de vivir. Estas a su vez se substraen a las formas fenoménicas del espacio,
tiempo y causalidad. ’

Este sistema tiene dificultades internas, Una de ellas es la teoria de los grados, en
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donde cada grado es una especie. Los grados fnfimes corresponden a la manifestacién de
la voluntad como impulso ciego. El grado superior lo agota ¢l hombre al convertirse la
voluntad en razén que actia por motivos. La diferencia entre la fuerza ciega de la voluntad
¥ la reflexién del hombre estd en el grado de la manifestacién, no en la esencia de Ia
voluntad que se manifiesta. La voluntad siempre ¢s la misma: natural, ciega e irracional.
El problema comienza aquf: ;eémo, de una fuerza irracional y ciega puede surgir
la conciencia y la reflexién? Sciacca propone una disyuncién: "O bien Schopenhauer hace
de la conciencia una apariencia fenoménica misteriosa e irrenl, o bien la concienciz y no
Ia ciega voluntad de vivir es el principio del ser"88. Se trata de un pantefsmo naturalis-
ta con rasgos de filosoffa budista adaptado al pantefamo romdntico de su tiempo. El

hombre como sujeto cognoscente y cuerpo, es la voluntad misma que es idéntica a él. El

hombre esencial es esp demds es repr extrinezeca vivible, suefio. Per lo que
la conciencia individual es fenémeno,

Por otro lado, 1a idea es la objetivacién de la voluntad. De esto surge otra dualidad:
o la conciencia y la reflexién modifican la voluntad esencialmente, no siendo ya una fuerza
ciega; o no la modifica. Sujeto cognoscente y cuerpo son atributos de la dnica Voluntad que
constituyen su esencia. Este pantefsmo desemboca en la anulacién radical de 1a conciencia
singular. Existen dos grandes principios, uno de ellos es la Substancia que se desarrolla

" seglin una necesidad racional;el otro, la Voluntad que se manifiesta y desarrolla segin una
necesidad irracional, Con este anti-intelectualismo se anula la vida y la existencia. La
libertad es negada en el determinismo del mundoe fenoménico y en la Voluntad.

En conclusién es posible decir que:

La conciencia singular: es epifenémeno; existe; introduce la singularidad.

La idea: pevmanece idéntica a si misma; es especie, un dato material.

Esto produce una contradiccién, Schopenhauer tiene que tomar en cuenta la
conciencia por el comportamiento que tiene el hombre [rente al problema de la muerte:
tiene conciencia de morir y experimenta temor ante la anulacién absoluta. Asf como
experimenta el temor también experimenta la esperanza. Por esto, los hombres no son
determinaciones de una idea 1inica, por cl contrario, cada uno es una idea particular, una
existencia existenciada, creado como esfe hombre.

Muy diferente con lo que sucede con el animal: su vida es la de In especie, es parte

de la naturaleza, no tiene una existencia distinta, y finalmente, sélo perece.
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Existe una afirmacién apriorfstica en Schopenhauer: la persuasién de que la vida
es mal y dolor por lo que no vale la pena vivirla, pierde su valor, es un error radicat. En
cambio |a muerte es un bien porque al suprimir la vida se suprime una ilusién, algo que -
no es. Pero las ilusiones y los suefios sélo tienen vigencia mientras creemos en ellos y los
creemos verdaderos. En el momento en que la voluntad toma conciencia de que la vida es
delor y tedio, sufrimiento y mal aparece le autonegacién que culmina en la ascesis. El’
asceta descubre que es el horror humano por la voluntad de vivir que es la esencia de un
mundo lleno de dolor; por esto, deja de querer a la vida y apone la voluntad a la no-

. voluntad. De esto se concluye doblemente: primero, el tener conciencia de la ilusién, la
disipa; y, segundo, el no-querer vivir, es siempre un querer vivir, Se trata de oponer la
nada contra la nada, que es ni querer ni no-querer, simplemente no es nada. Pura
tautologin, noda sucede a causa de que nada se ha negado porque nada habfa que negar.

Schopenhauer también se topa con el problema del tiempo, como Spinoza y
Leopardi. Para €l sélo el presente es forma de toda vida. Yo vivo el tiempo que existe
cuando existe la vida y deja de exislir al acabar la vida. Esta afirmacién, denota una fuerte
influencia de Epicuro para quien la muerte no es nada: ni para los vivos porque no estd,
ni para los muertos porque sélo queda el muerto, no la muerte.

En consecuencia, toda esta argumentacién no resuelve el problema de la muerte.
Sciacca lo expresa asf: " Lo que queda (esta es la conclusicn de la obra mds importante de
Schopc;nhaucr) después de la supresion completa de la voluntad es, en verdad, para todos ’
aquellos que estén llenos de voluntad, la nada; pero para los otros, en los que la voluntad
se ha negado, este universo nuestro, tan real, con todos sus soles y sus vias ldcteas, es la
nada"89.

La resolucién al problema de la inexistencia y miedo a la muerte es vencid.n 1)
cuando se cree que es la liberadora del dolor y los males que causa la vida; 2) al reflexicnar
que con la muerte no se alcanza la plenitud pero tampoco se pierde algo que vaiga la pena
conservar o afiorar, El miedo a la muerte triunfa ol desvalorizarse la vida; 3) cuando se
considera al presente como eterno presente, tiempo que nunca se escapa a la vida, es la
eternidad que no le corresponde nl hombre, sine al Absoluto; 4) que el individuo se sienta
Gnicamente como una parte de la especie y de la naturaleza, este individuo no es hombre,
su falta de conciencia lo reduce a su pura continuidad vital. Tiempo y conciencia se

complementan, aquel existe sélo por ésta, por lo tanto, sélo para el hombre.
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Resumiendo, a) todo aquel que niega el valor a la vida y a la existencia, deja versu
equivocacién; b} esto nos remite al temor a la muerte. La liberacién de este temor nos
remite al punto anterior, ¢) Afirmar que se teme a la muerte, es insensato, la ubicacién det.
problema estd en la concepeién de una vida como puro hecho, sin valor. Una existencia
desvalorizada es lo intolerable para el hombre, Se teme al sufrimierito sin significado, al
dolor sin un fin vélido. La vida es necesarin para la existencia y para la prueba frente al
valor. Sciacca lo expresa asf: "En efecto, el hombre para el cual la existencia sea valor y
existenciacién de valores, sacrifica si es necesario la vida al valor, escoge la muerte para
que la vida se valorice, para que la existencia exista”.80 Simple, no hay existencia donde

no hay valor.

D) Hegel: su concepte naturalista de

muerte en su transposicién dialéctica.

En el sistema de Hegel In Naturaleza es solamente un momento en el proceso

dialéctico del espiritu; el hombre, fuera de ella, no es. Este su idealismo trascendental
“tiene una base naturalista. Adopta para su sistema el principio cristiano de persona, el

cual pierde por la historizacién del ser y los valores, por la resolucién de Dios, y del
Cristianismo en el proceso histérico, y por lo tanto en el circulo de la inmanencis. Esto le
lleva a colocarse en la misma ifnea naturalista de Spinoza y Schopenhauer.

E! concepto hegeliane de hombre es que es finito, temporal, total y tinicamente
histérico, totalmente mortal. Sélo en el mundo vive y existe como individuo libre e
histérico; fuera de la Naturaleza es nada al igual que con la muerte, pues, nada en ¢l
puede sobrevivir. Su coherencia es perfecta, Sciacca lo expresa asi: "Esto es coherente con
el principio de la Trascendentalidad, planteado el cual, todo se resuelve en la Naturaleza
y en la Histaria; la identidad Espfritu-Naturaleza y Naturaleza-Esp{ritu es perfecta. No
hay lugar para Dios, no hay Iugm: para el hombre fuera de su finitud y temporalidad"91. ’

Lo trascendente se resuelve en el Real 0.t ral (o existencia histérica) con

B P

el que se identifica al Ser, al Absoluto: no hay espf{ritu fuera de la Historia, mds alld del
hombre-en-el-mundo. Esto hace que el hombre se resuelva en ln Naturaleza. Con la muerte
se niegn €él, al salirse de la vida y la existencia; y transciende la Naturaleza negédndola. Es

una teologfa inmanentista, el hombre mortal absorbe todo el razonamiento que el eristiano
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hace de Dios. Esta teologia secularizadn hace que Dios muera para renacer en el Espiritu
absoluto o el Absoluto inmanente o lo Real o el Ser.

El concepto de muerte en Hegel es inherente a la naturaleza humana finita,
consciente de ello y aceptada voluntarinmente. Esta conciencia sbre nuevos panoramas
pues, le permite alcanzar el saber absoluto, aquf estd la conexién con el intclecto. Este
intelecto tiene un poder absoluto que es la divisién de lo inmediato, separa el Todo y ésto
s la negacién o muerte de! inmedinto Todo. Se tratn de la traduccién de la naturaleza al
logos humano, a la palabra del hombre. Rompiendo la unidad primitiva transforma el
mundo que le es dado en una verdad humana como date. Es poder del hombre sobre la
naturaleza transformada como mundo humano de la historia, de la filosofia, de la ciencia,
del saber absoluto, ete.

Sin embargo, admite Hegel, la muerte es negur la belleza del Todo como unidad

ahistérica. De esto hay una r i6n que Sci lo li

a continuacién: "El edio que la
belleza siente hacia el intelecto es como el grito de la inocencia primitiva contra el pecado
original del mismo intelecto que, para conocerla, la disuelve"92. El dogma del pecado
también se seculariza y de él nace la muerte de la naturaleza y de los hombres, pero
también, contrariamente, nace €l mundo del hombre como Historia.

Aquf el miedo a la muerte queda asnulado pues la vida del espiritu lleva en sf la
muerte conservidndose en ella; el intelecto tampoco se horroriza, descompone el dato para |
componerlo y detenerlo en palabra, concepto, es decir, como discurso de! hombre; y
finalmente la historia avanza como destruccién. Esto es, transformar la Naturaleza y
construir el mundo en la cultura que lo hace libre. Por el contrario, la muerte de los
singulares es la conquista de la tierrn prometida constituida por el hombre: destruir para
construir, romper [a unidad para reunificar, negar el Todo para conquistar el Todo que a
través del intelecto es construccion humana, la Historia nutrida por la muerte de los
singulares es el Hombre eterno. El intelecto que es lo negativo, la muerte, es el maovimiento
de la dialéctica.

Gracias a que el intelecto es lo negativo, puede: a) asumir la positividad que es la
fuerza con la que construye su mundo y también; b} tiene conciencia de su muerte total,
de lo contrario seria una vitalidad compacta y continua como los animales que son
existencias empfiricas que emergen de la Naturaleza y se reabsorben en ella.

A la manera de Sciacca se puede concluir diciendo que: "La lucha niega y
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transforma la Naturnleza, el logos la revela; el hombre acepta, escoge la muerte, por sf
mismo se revela a s{ mismo; no es dato, sino autodeterminacién. Por eso es el tinico ser que
revela el Ser; mediatoe por la negucidn (conciencia de la muerte y su aceptacién), es el inico
ser dialéctico"93.

En el sistema hegeliano, el hombre es libre por la rnuerte.parque puede morir
cuando quiera, incluso por capricho. El Abseluto es el Estade, su imagen son los guerreros, -
aquf se da la necesidad histérica de la guerra. Scincca dice al respecto: "El hombre,
particular, se vuelve universal negdndose en el Estado, es decir, convirtiéndose en
ciudadano, muriendo, si es necesario, por el Estado, la tinica muerte gue le otorga el
reconocimiento universal”94. La muerte elegida es lo que lo inmortaliza. El punto de
partida es el dato de la animalidad que se crea a sf mismo en la historia y en el Estado;
en el momento culmen de esta autocreacién es Ia voluntad de exponer la propia vida al
peligro, desafiande la muerte y buscando el reconecimienta,

Asf, la libertad del hombre estd frente a la Naturaleza, frente a la muerte, es libre

de Dios, en y por el Estado. Esta absoluta libertad es la que satisface al hombre que lo
hace ser dueiio de 8f mismo y creador de su mundo. En este estilo de libertad cabe aquel
que es una constante posibilidad de suicidio y asesinato, este es el héroe politico o "Santo"
del Estado, humane, porque se santifica por sf mismo no por la Gracia de Dios. Su gloria
estd en el reconocimiento histérico. S6lo aquf el hombre particular se niega como dato,
ndquiéte conciencia de sf mismo como mortal que puede elegir su muerte, aceptar el
peligro es vencerla como necesidad.
» El hombre se autodetermina como conciencia de su muerte, to cual ayuda al devenir
del espiritu, que es el Hombre, el Dios que se hace en el tiempo, en la historia, y lo logra
con la muerte total de los singulares. La realizacién de esta muerte y Ia libertad se da sélo
en y para el Estado, pues en él tiene que vivir y que morir. Por esto al destino, Ia esencia,
la libertad, la verdad y la plenitud del hombre estdin en la politicidad, en el buen
ciudadano, buen funcionario-soldado para gozar el reconocimiento piblico. Esta es, segiin
Hegel, la conquista del Pensamiento que implica el sacrificio del principio de persona y con
él la conciencia, la libertad personal, la moral, Ia supervivencia y Dios.

Una de las conclusiones a las que se llega es que el naturalismo hegeliano no parte
de la desvalorizacién de la vida, al contrario, se 1a implica_totalmente en el pensamiento

¥ en la accién, tiene valor histérico por la que al negar la Naturaleza y la muerte cobra un
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sentido dialéctico resolviénd en la afir ién. Aquf no se huye del sufrimiento ni hay
lamento alguno por la caducidnd. Este naturnlismo hegeliano busea el sufrimiento y el
peligro para que el espfritu sea duefio del cuerpo y el hombre venza a su animalidad con
el intelecto y can la accién transformadora en el trabajo y la técnica. Se trata pues, de una
filosofia optimista,

Hegel, como otros ateos, han intentado justificar su ateismo y desesperacién con una
superficial sensibilidad religicsa, en donde la teologia cristinnn intenta ser recuperada en’
una antropologfa que quiere dar al hombre una conciencia de sf mismo, el sentido de su
historicidad, de su existencin como obrante y pensante, autor de una cultura que trans-
forma la naturaleza. E]l punto de partida se da en el reconocimiento de que Dios es
Espiritu, es Palabra, es Logos, pero pierden su sentido cristinno al matizarse con el anti-

idealismo y el anti-espiritualismo apareciendo las nociones de Idea y Naturaleza, de

Espfritu e Historia. Con esta antropologizacién o aplicacion del r riento sobre Dios

B! F

al hombre, mata lo divino y lo humanoe. El intento de liberacién de la presunta alienacién
religiosa termina en una alienacién mundana al crear el Hombre-en-el-mundo. El truco
estd en identificar al Dios cristiana con el hombre histérico o al Volksgeist o Espiritu del
Pueblo para terminar divinizando al hombre y humanizando a Dios, perdiendo a ambos.

Por otra parte, el eliminar la trascendencia tefsta y reducir la religién a pura
objetividad desembocan en la historizacién del hombre y de los valores estableciendo la
salvacién en la tierra. Sciacca cuestiona: ";En qué consiste esta nueva salvacién tan
mundana?’ Y as{ contesta: "En intervenir la naturaleza con ¢l pensamiento y en
transformarla con Ia accién en el mundo de la cultura, la cual, sin embargp, se identifica
con la polftica, pueste que e} gran parte universal es el Estado."896 Conclusién: cuando
el hombre es histérico y mortal sélo y totalmente no le queda mds que el mundo natural
y politico en e! cual tiene que vivir y morir, sin posibilidad de supervivencia y mucho
menos de resurreccién. Su Gnico triunfo es el reconocimiento piiblico.

El Dios cristiano no es dato porque es Espfritu, de lo contrario serfa pura
naturaleza, entidad exterior o dada. Hegel no libera al hombre del Dios trascendente o dato
eterno sino que lo libera del Ser que es la Nada que nadifica el mundo o lo que es, y al
negurlo crea la historia o lo que no es. Lo ideal seria reconacer que lo fundamental es vivir-
en-el-mundo; como existencia espiritual ser un triunfo sobre la muerte; vivir preparados

para el fin de la vida y la supervivencia més allé del mundo. Scincea expresa de Hegel: Me
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dice solamente que soy un fenémeno consciente, un animal histérico, que niega el dato
natural y erea un mundo humano, que gane un reconocimiento por parte del Estado, del
que soy un funcionario y del que procede mi libertad, y que luego me voy y desaparezeo en-
ia noche de 1a Nada"96. La antropologfa tiene por misién negar lo divino para quedarse
con el hombre histérico-libre, para alienarlo totalmente, se trata de mnaturalizar la
existencia a través de la dialéctica de la negatividad.

El pathos de Hegel es el drama del hombre moderno sumergido en un humanismo
ateo o de conciencia religiosa que deja de ser tal porque el hombre ha dejado de ser hijo
de Dios, lo ha abolido para partir del hombre y asf ser hijo del Hombre. Aspirar a ser
heredero del cielo es saberse derrctado con antelacién, es esperar sin esperanza, es decir,
en la desesperacién. Es un movimiento que parte del hombre hacia ol hombre, cerrdéndose
en un circulo de muerte del mismo hombre y del valor. Es un nihilismo obligado con este
humanismo. Cuando desaparece Dios, desaparece el valor y la inmortalidad: al hijo del”
Dios muerto sélo le queda la muerte. Este nuevo humanismo que intenta liberar al hombre
de la alienacién religiosa lo niega como persona al absolverlo en el Estado, la Humanidad,
etc., haciendo de él un fenémeno de la Naturaleza o del Espiritu o de 1a Nada, con ello
~ prividndolo de la libertad y de la inmortalidad personal. En fin, esta es 1a nueva antro-
pologia en la que el hombre, hijo del Hombre y Padre de su mundo, de su destino y de su
vida, experimenta la tragedia de querer creer sélo en el hombre y de no poder creer ya en

Dios y en ol hombre cuya realizacion es en esta tierra.

3. PL H filonéfico de la muerte
¥y la inmortalidad como problemas.

Angustia y desesperacidn es la muerte en aguellos que creyendo inagotada su vida,
se apegan a elia creyendo que todavia pueden hacer algo més. Mendigar su tiempeo es
indicio de que su prueba en este mundo ha sido un fracaso 7 que se hallan muy por debajo )
del plano espiritual. Intentan reducirse a un poco mds de tiempe para cumplir y agotar la
tarea de su vida. Sciacca lo expresa clarnmente: "El npego desesperado a la vida es apego
al instinto animal; por eso es desesperacién por debajo del verdndero sentido angustioso
de la muerte, que deriva del temor de que ésta, al ponernos en la condicién de realizar
nuestros fines, nos eoloca ante una conclusién que no depende sélo de nosotros y para la

que no estamos nunca seguros de hallarnos lo bastante preparados."97 La clave eatd en
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este apego desesperado a la vida, que es insiinto animal, por lo que causa miedo. En
cambio, e} hombre que descubre algo mis, fuera de esta vida, siente temor; de tal forma
que el temor de la muerte es temor de la justicia de Dios. Esta es la clave de entender la
muerte como tragedia o como descanso, pues, la conciencia se halla ante una nueva
situacién y un nuevo encuentro cuyo resultado es imprevisible, La angustia humana surge
al concebir la inmortalidad como una condena eterna por incompletud del espfritu. El
mometto de morir enfrenta a la conciencia a la miseria o la dignidad de la inmortalidad,
exponiéndolo a un juicio definitivo. Aquf se trata de una miseria o dignidad, con su
angustia y esperanza, ontol6gicas, es decir, de su ser en su esencia.

La inmortalidad personal es posible fundamentarla desde el punto de vista
filoséfico, la razén es sencilla, la garantfa estd en la vivencia interior como esencial al ser,
del hombre. Esto lo expone a una decisidn cuya garantia estd en la misericordin y justicia
de Aquel, por esto la inseguridad estd en la angustia de la existencia integral, y no sélo en
la angustin de la muerte. Cada hombre puede probar su inmortalidad racionalmente, pero
la existencia integral también enmarca la respuesta de la fe o de! sentimiento religioso.
Desde esta perspectiva la angustia se opone a la desesperaciéa. La angustia de la muerte
comprende que sélo con la muerte se realiza la esperanza del cumplimiento y cuya
garantfa se funda en la misericordia de Aquel. Sciaccea lo expresa prefunda y poéticamente
al decir:"La espernnza estd bien fundada; son jueces el Amor justo y la Justicia
amorosa"98 Sin embargo, eata angustia puede ser también desesperacién para todo
aquel que se niegue toda esperanza después de la muerte, apegindose n la vidn,
implorando mds tiempo, encontrando su desesperada resignacién en la Nada.

La muerte tiene una funcion: recapitula toda la vida, haciendo al hombre, todo,
presente a 8f mismo. Se agolpa el pasado en el presente y el futuro surge expectante ante
la nada del tiempo y del todo de la eternidad. Esta recuperacién de la vida es el todo del -
presente y la nada de la sucesién que permite a la libertad liberarse. La muerte, como
prucba suprema gue es, permite el recogimiento, el fundarse en la esperanza (nunca
seguros de haber alcanzado su plenitud} y vence s la agonfa, Ademds, con este sacrificio
el cuerpo y su ruinidad adquiere significado por la luz del espfritu que reciben. As{, dice
Sciacca: "La muerte coloca al hombre en la condicién de evidenciar toda su vida y la
significacién de lo creado."99

Imaginando, burdamente, que no tuviéramos que morir, la vida se anularia al
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perder todo su atractivo y su interés. Simple, la perpetuidad en la tierra dejarfa de eer
vida; serfamos muertos condenados a cadena perpetua en !n vida. No harfamos proyectos,
pues, tendrfamos una posibilidad infinita de realizarles por lo que nunca harfamos nada.-
Est4 ya perdido aquello que se cree inagotable. o

Con esto caen las teorfas que quieren asirse a la humanidad clando ésta no existe,

lo que realmente existe son los singulares que conforman ptuai teesa h idad.
Por esto el fin de ta humanidad se actiia cn el fin de cada hombre. El problema no estd
en el fin perpetuo de la humanidad, sino en el de cada singular. A cada aingulm: le
corresponde como esencial, la experiencin a cada momento de nuestra vida. Eato lo
confirma: imaginar la ausencia de la muerte en nuestra vida, cambia radicalmente Ia
perspectiva de nuestra existencia, es absurda. Esta conciencia de muerte es la més clara
sefial de superioridad, Morir es aceptar que el espiritu es inmortal y que no estd
encadenado al animal perpetusmente. Una inmortalidad fundada en la vida infinita de
tiempo nos aterra, nos rebele ante la condena a la muerte metaffsica. Por lo tanto, todes
nuestros proyectos son finites, parciales, mios, que aspiran al futuro eterno.
Indiscutiblemente, es la muerte la que produce en nuestra vida el horror mds

inexplicable. No se trata tinicamente del miedo fisico que en un momento dado se puede

dominar, sino de ese enigma que nos presenta ante lo d ido como de algo

nuevo, inédito, cuyo éxito no podemos visilumbrar. El temor radica y nace de la conciencia,

la cunl ve el enigma a esed

a la conti; i6n y, es ella (la conciencia) quien plantea
¢! problema del mis alld de la muerte.

El miedo no es exclusivo del hombre, también los animales lo experimentan en
tanto cuerpo fisico que son y que por el instinto vital les repugna su anuiacién por apego
a la vida. Sciacca escribe respecto a esto: "En el hombre es mds fuerte porque en él se
afiade, a la conservacidn de la vida, cl apego al mundo, o 8 mismo y a sus cosas, de las que
se cree propietario, duefio y no usuario"l00 Este miedo humano es angustia fisica,
angustia egoista de apego al mundo. Aunque esta angustia fisica se venza, el temor a la
muerte siempre permanece.

‘Tres pensadores han intentado dar una respuesta a esta problemdtica, uno de elios
es Jaspers cuya contestacién escribe Scimcea: " La angustia de la nada puede ser
<<superada por la presencia momentdnea de una realided exiatencial>> (afrontar.

valerosamente la muerte), de una iniciativa en la que pongo en peligro mi vids, y decido
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identifiearme con una causa; me digoi<<Aqu{ estoy y aquf caigo>>."101 Es una res-

puesta de tipo romdntico en cuanto que admite la muerte heroiea, lo cua! no explica nada

ni tiene peso filoséfico; queddndose en una visién puramente psicolégica, ya que la

angustia de la nada no es vencida sino neeptada Unicamente como consecuencia de la’
muerte, por esto arriesga la vida y con el peligro se olvida de esa angustia de la nada; se

trata, simplemente, de vencerla con plena conciencia. En su tesis, Jaspers, no supera la

angustia existencial, sino el instintivo apego a la vida. El temor a ln muerte es por el

horror a la nada y este temor permaneceri mientras se considere a la muerte como

anulacién totul de la existencia, Desafiar a la muerte poniendo en peligm la vida con la

sola intensién de vencer el apego a la vida, anula la muerte y a sf mismo; no asf, se ha

vencido el horror a In nadan con lo que sélo se alcanza una victoria psicolégica y también

la derrota ontolégica, Sciacca lo expresa as{: "El que crec que la muerte es la nada del

hombre, puede vencer la angustia vital (el dolor o Ia repugnancia por la muerte ffsica), no

la existencinl, que es precisamente el horror a la nada, "102 El horror a la nada se

vence:

-cunando se admite que la muerts no es la nada del hambre

-cuando se admite que el espfritu es inmortal .
-cuando se admite que esta solucién no elimina el dolor que acompaiia la separacién de las

cosas mds queridas y la corrupcién del cuerpo.

Y no se vence:

-ain cuando se acepte

-ni cuando estamos cansados de vivir

-ni cuando maldecimos la vida
puesto que no es horror, sino perplejidad, amargura, desolacién.

El segundo pensador es Gentile, quien tampoco resuelve el problema. Este autor da
como causa de la formido mortis el horror a la nada. Es posible liberarse de la vida
insertdndose en la socialidad, esto es, mi vida no es tnicamente mfa sino de la familia, la
patria, ete., en pocas palabras de los demds por lo que estoy oblignde a cuidarla, sin
exponerla heroicamente. Con esto se elimina el egofsmo, pero no el horror a la nada y por
ello a 1a formido mortis.

Gentile reconoce que este argumento es pobre, por eso aftade otro: el espiritu actia -

el ideal, por esto tiene que transcender lo inmediato, pero esta trascendencia de cada
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experiencia no alcanza a trascender a la experiencia integral. Sélo hay autotrascendencia
en un contenido particular; el acto no se transciende a sf mismo, ni a la experiencia
integral que es el espfritu. Es necesario negar esto mundo doloreso para crear otro, Este
tipo de trascendencia es inmanencia absoluta a la manera hegeliana. Sciacca dice que:
"Gentile quiere decir sencillamente que nuestro mundo no es el dato inmediato, porque el
espfritu es negacién del dato mismo, superacién, desarrolloy, por lo tanto, negacién de este
mundo."103 Ese otro mundo es el que debe ser, el del mafana, en el que el hombre
niega el dato y se transciende, asf entonces, el otro mundo es y serd este munda. Es el
instinto de vencer nuestra nada en un mundo terrenal future mucho mejor. Se puede negar
el dato, pero la tristeza sigue colgada en el corazén; y asf serd mientras se insista en que
el fin vltimo del hombre es transformar este mundo. Como experiencia del hombre que es,
se queda en el plano mundano y no en el integral.

En consecuencia, el horror a la nada es vencido con la perpetuidad histériea de la
experiencia humans; muere el singular, perc no el Espfritu. Una vez mds se desconoce la
inmortalidad.

Por ultimo, Malebranche afirma que el buen filésofo no teme a ln nade, esto hace

" disminuir la formido mortis. Aunque la filesofia libera del terror a In nada, la formido
mortis permanece por otre motivo.

Con la muerte ompieza todo, con esto el temor permanece intacto, la angustia
pmd\icidn por la inseguridad se avala en la esperanza, con esto, In lilosoffa nos remite a
1a inmortalidad, el horror a la nada se anuln, en cambio, el temer lo fundamenta fuera de
nosotros: en la confianza y misericordia en Dios y en el cumplimiento de nuestro deber.
Sciacea dice al respecto: "Ninguna moral o filosoffa puede curarme de este temor, o0 mejor,
ia filosofia que me libera del horror de la nada dindome las razones de mi inmortalided
personal, me confirma en el temor de lo que serdi después."104 Por muy completo que
sea el pensamiento filoséfico en torno a la inmortalidad del espiritu, exige una apertura
a la Palabra de la religién, Por lo dicho, Sciacea afirma que la muerte como hecho es un
acontecimiento cientffico y la muerte como acto es vivencia filoséfica.

Haciendo un poco de historia, Erasmo de Rotterdam (1496-1636), en 1534,
establecido en Friburgo de Brisgonia, y presintiendo que su vida no habrfa de durar
mucho, escribe "De Praeparatione ad Mortem" (Preparacién para la muerte). Aquf describe

cuatro tipos de muerte. En cada uno hay una correlacién a nivel cientifico, filoséfico o de*
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fe. Estos son los niveles:

Muerte Natural: o separacién del alma del cuerpo. Interesa a la filosofia y a la ciencia.
Implica el problema de la inmortalidad, pero ésta, en cuanto separacién del espiritu y del
cuerpo. No tiene una argumentacién cientifica porque sobrepasa los limites de la misma

ciencia.

Muerte Espiritual: o separacién del alma de Dios. El sentido es de rechazo de Dios. Es

problema de la filosoffa.

Muerte Eterna: junia a las dos anteriores. Por un lado, es la separacién del alma del
cuerpo. Y por otro, es la separacién de Dios. Se trata de un misterio, en cuyo umbrsal se

detiene la misma filosofia sin poder resolverlo, menos atn la ciencia.

Muerte Transformante: es solamente la de Cristo. A través de su muerte ha obrado la
transformacién del hombre viejo en nueva. Es verdad de fe, ¥ por lo tanto, ni cientifica ni
filoséfica.

Una pregunta interesante potencia la doble perspectiva con que se puede mirar la
muerte: como hecho o como acto.

";Qué cosa de la muerte es objeto de la ciencia?"106, pregunta Scincca. La
respuesta es miiltiple:

a) La constatacién del hecho empfrico de que un organismo ha cesado de vivir.,

b} El conocer las leyes y modalidades por las que muere el instinto vital.

¢) Que es un hecho observable.

d) Que es un hecho banal. Se comprueba la muerte, se da fe de ello, se redacta el

certificado de defuncién, se analiza el caddver.

&) Sélo existe el hecho de que el animal hombre muere como tedo viviente.

En cambio, la respuesta vista desde la filosofia sugiere que:
A. Pasa del plano de! hecho al de su valor.
B. La muerte es humana, le pertenece sélo al hombre.

C. Planten el problema de su significado, englobando el sentido de toda la



69
existencia.
D. Le interesa como acto humano.
E. Eil drama, el sentido, el valor de la muerte le competen. No as{ s la ciencia, de-
quienes no puede dar respuesta alguna.
F. Filoséficamente ¢s un enigma,
G. La muerte es personal. Sélo existe la mia, la tuya, la suya, es Gnica porque cada

hombre muere la suya propia.

Por lo anterior, la muerte como acto es problema filoséfico. El ojo cientffico puede
verificar el fenémeno de un seor que posefa vida. Registra las constantes que llevan 4 confir-
mar la muerte. Esta razén elimina la posibilidad de afirmar: yo estoy muerto. No puedo
observar mi descomposicién ni mi carencia de vida. Afirmar lo contrario es un contrasenti-
do. Lo que s{ puedo decir es: &l estd muerto. Y se trata de una constatacién sin msds: e.l ’
viviente ya no vive, ha dejado de vivir. El paso de la primera a la tercera persona acaba
con el contrasentido cientffico. El problema radica en la observabilidad o inobservabilidad
del fenémeno de la muerte como tal, jamds sobre su valor y sentido.

De estas dos afirmaciones se desprende otre problema que desemboca en la
inmortalidad del espfritu. El problema se enmarca en el contenido que cada afirmacién
puede asumir. En la afirmacién yo estoy muerto hay mds contenido, las dos primeras
palabras me remite a mi ser vivo, hace referencia & mf que lo estoy diciendo, como hombre
completo, cuerpo y espiritu. De la propesicién yo eatoy muerto se implica primero, un yo
estoy y en un segundo yo estoy muerto contradictorio, posible inicamente como hipérbole,
como ;ya estoy muerto de miedo. En cambio, en la proposicién él estd muerto sélo contiene
un organismo carente de vida, muerto. Pierde i totalidad del ser del yo estoy, falta el
esplritu que ahora no estd. Para la ciencia que sélo observa el hecho de la muerte, afirmar
¢l estd muerto lo es todo. Para la filosolia, aceptar que el yo estoy se resuelve en el muerto .
es negar la posibilidad de la inmortalidad del espiritu.

Sciacea plantea la siguiente disyuntiva: "Si lo positivo se resuelve tedo en lo
negativo (todo el ser del <<yo estoy>> en la muerte del organismo), entonces la proposicién
él estd muerto significa que el ser del estoy (yo o é1) ha cesado de ser, se ha anulado tode
en 6l estd muerto.”106 La conclusién es sencilla: identificar el hecho empirico del morir

con el sentido de la muerte equivale a colocar el problema aélo en el érea cientifica y no
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a la vez filoséfico, entonces, no existe problema de su sentido, sino sélo del hecho. Concluir

filos6ficamente por la mortalidad del espiritu, es reducir el probiema filoséfico a problema

cientifico. El autor de Muerte e Inmortalidad propone dos consecuencias: 1° o se niegn todo

problema filoséfico de ln muerte y con ello de su valor; o 2% se resuelve la filosofia en lp_
ciencia, Negar el problema de la inmortalidad del espiritu es negar el problema filoséfico,

reduciéndolo 8élo a hecho cientifico.

Colocar en ¢l mismo plano, el ser del yo estoy filoséfico con el yo vive de mi
organismo es destinar o morir o todo mi ser. Inclusive, las proposiciones yo estoy muerto
¥ €l estd muerto son iguales, lo dnico que cambia es el espectador, el observader, al fin y
al cabo sélo es muerte del organismo, inclusive puedo pensarme como tal y afirmar yo estoy
muerto, sin escalar niveles de mayor valor y sentido, filoséficamente pierde su contrasenti-
do, pues significa yo estoy muerto viviendo, es un contrasentido cientffico. En cambio desde
la inmortalidad del espiritu es un contrasentido filoséfico porque el ser del yo estoy no estd
muerto ni en vida ni después de Ia muerte. Alin cuando yo esté muerto para otro y que me
observa, yo me pienso vivo. La proposicién se transforma: yo estoy vive muriendo. Existo
después de mi muerte. Y concluye Sciacea diciendo: "En el primer caso, aun cuando estoy

vivo, estoy muerto; en el segundo, aun cuando estoy muerto, estoy vivo."107

1. Actitudes gnoseolégicas ante la muerte:
Agnosticismo y Fidefsmo,

Negar la inmortalidad del espiritu por considerarla imprescindible o negarla a priori
es presuponer una metafisica materialista.

Por otro lade, estin los que afirmando la insolubilidad del problema de la
inmortalidad, sélo negativamente la muerte se convierte en problema filoséfico. Es el caso
de una tesis agndstico-exigencinlista, Caso concreto el de Kant: imposible saber si es
inmortal o no el espfritu, se puede creer en ello por fe moral, por exigencia de |a voluntad.
La conclusién positiva es querida exigencialmente.

Otra tesis es la fidefsta. Creer que lao muerte es el comienzo de otra existencia por
pura fe religiosa, es anular el problema filoséfico, haciendo de la muerte y la inmortalidad
un misterio, un dogma de fe.

El misterio es otro camino para entender la muerte y la inmortalidad. Es la pestura -
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de Marcel. Consiste en sobre pasar el prablema (lo racional) para colocarlo como
metaproblema. Segiin esta postura la razén sélo es causa de dudas ¥ no de verdades,
lanzdndonos a la desesperacion. El antidoto estd en la esperanza en la inmortalidad, siendo
una experiencia cxistencial inobjetivable. El asunto est4 en abandonar el campo del -
problema y entrar en el del misterio (no el de la fe). '

En contra de esta posicién se puede decir que al negar la razdn se niega la filosoffa.
Se trata, pues, de un agnosticismo filoséfico, exorcizado por la esperanza gratuita. Sciacea
afirma contra esto: "Ahora bien, el hombre puede confiar en la gracia para su salvacién,
pero el que confle en la inmortalidad no tiene sentido filoséfico (una naturaleza se
convierte metaffsicamente en otra), ni teolégico (Dios transforma arbitrariamente las
esencias sin tener en cuenta el orden del ser)."108 Sumirse en el misterio, como objeto

de purn esperanza, significa simplemente que hay que esperar para no sucumbir en Ia

desesperacién de la duda, simpl te hay que izarlad peracién en la esperanza.
Esto mds bien parece brujeria que filosofia. Abolir la validez del pensamiento es caer en
la pura creencia fidefsta, en la subjetividad, en lo biogrdfico. Finalmente, trastadar los
problemas filoséficos al munde del misterio es transformarleos en objeto de creencia
~ gratuita, misteriosa. De esto se desprenden las dos formas de negar la fe: 1°) resolviendola
en la filosoffa, cayendo en un ractonalismo y 29 resolviendo la razén en la religién, cayendo *
en el fidefsmo,

El planteamiento y solucién al problema de la muerte y de ln inmortalided personal
estd en el plano filoséfico. Dar una conclusién negativa es desfasarlo de este plano. Darla
positivamente, es abrirse al problema de la destinacién del espiritu ante su nueva forma
de existencia, que lo coloca ante una disyuncién: o una segunda muerte o una segunda
vida. Aquf es el punto en donde se quiebra la filosofin y enmudece. Salvacién y perdicién
son realidades que no dependen del hombre, le son un misterio, Sélo la fe nos coloca ante
Ia salvacién per misericordia o la condena por justicia de Dios. Sencillaments, admitir de
Dios que es justa Su misericordia y que es misericordiosa Su justicia. Consecuentemente:
a la existencia del problema de la muerte y de la inmortalidad le sigue la existencia de la
esperanza de la salvacién, con su respectivo temor de la perdicién, pero, también, con la

confianza apoyada en la justicia y misericordia de Dios.
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2. Tesis que nsumen {a muerte como mera

interrupcién de la vida.

Diffcil es entender que no existe relacidn directa entre la muerte prematura y su
sentide metafisico. Desde esta segunda perspectiva, 1a vida siempre estd cumplida, no hay
necesidad ni de afiadir mds ni de quitar. Solamente cabe lo prematuro cuando se le
considera desde el punto de vista cient{fico. Prueba de ello tenemos seis tesis puramente
cientificas, a saber:

Tesis Cientifico-Materialista:
Las tesis cientifico-materialistas se han conflictivado ¢con este sentir prematuro.
Otras, con la intensién de superarlo, se han quedado en alguna forma de pseudo- -

espiritualismo. Ejemplo de estas tendencias son las siguientes:

Teais Hegeliana:

En esta tesis hegeliana se afirma que el hombre se cumple en el tiempo, y sélo en
él, de tal manera que para que su cumplimiento fuera real tendria que vivir siempre. Para
el individuo es imposible. El vinica que lo actia es el Hombre que sobrevive a la muerte de
los singulares asumiendo la actuacién de sf mismo en la historia. La muerte de los
individuos, primero interrumpe y niega la vida de cada uno de ellos; y segundo al negar
la vida permite la inmortalidad de! Hombre o la Humanidad en el tiempo. Adelantindose
a los hechos afirma Sciacca: "Esta tesis, llevada hasta el final, significa: si el individuo no
muriese, si el animal pudiese durar perpetuamente, no tendria necesidad de engendrar a
otros hombres (de autonegarse-autotrascenderse): cada singular actuaria en sf mismo en
el tiempo infinito al Hombre, al Abscluto."109

Esta tesis y la cientifico-biolégica son idénticas. La muerte es sélo interrupcidn de”
la vida, ¥ la completud o incompletud de ésta, estd en relacion con el ciclo vital del cuerpo.
Esta tesis solamente se sostiene si: a) los términos completud o incompletud se refieren
s6lo a la vida animal, sin coincidencia con el espfritu; y b) si la vida animal es considerada

aparte de la del espfritu, en donde sf cabe la interrupcién prematura.
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Tesis Inmanentista-Idealiata:
Esta tesis también admite la muerte como interrupcién de la vida y como muerte
del espfritu. Se trata de un incumplimiento definitivo e irreparable. Intenta hacer

depender, metafisicamente de la vitalidad corperal, los fines de la existencia espiritual. Su

incumplimiento como individuo por la interrupcién y su limiento coma Hombre por

la generacién-sucesién son ambos temporales, naturales e histéricos. El espiritu no alcanza
a trascender a} tiempo y a la naturaleza a través de su perenne autotrascendencia. Sciacca
lo expresa afirmando asf: "Por eso la muerte del singular es interrupcién de la vida en el
tiempo y la llamada inmortalidad del Hombre, a través de la historia, es el cumplimiento
en el tiempo de la humanidad incumplida de cada individuo en una totalidad histérica

impersonal, que, en lugar de cumplirle, lo anula como singular."110

Tesis Materialista-Bioldgica e Inmanentista-Histérica:

Una sola conclusién las identifica: la existencia del hombre estd en relacién directa
de su vida corporal, por ello, se cumple en el tiempo anuldndose. Metaffsicamente san
idénticas. Para la primer, es interrupcidon de la vida, toda muerte que llegue antes del
agotamiento vital. Para la segunda, lo es siempre, puesto que su deceso individual e obliga
a delegar en la humanidad y en la historia su continuidad en el tiempo.

El espiritu no puede reducirse a la naturaleza y a la historia, tiene fines propios y
realizacién fuera de estos dos niveles, transforméndose la muerte siempre en cumplimien-
to, con existencia auténoma en cuanto que la corrupcién del cuerpo no es impedimente

para sus fines,

Tesis Naturalistas y Materialistas:

El hombre, visto en el sentido opuesto a las tesis analizadas, llegamos a la postura .
naturalista y materialista. Segiin Feuerbach, el hombre es un cuerpo consciente. La
conciencia es sélo una cualidad especinl del cuerpo humano, que lo eleva a un grado
superior de la vida orgdnica. Ha surgide por mera evolucién de la materia, por lo que, por
la misma razén estd destinado a desaparecer. Esto lleva a la conclusién de que no existe
nada que distinga metafisicamente al hombre de los animales. Como monismo que es,
niega dogméticamente al espfritu. La distincién entre cuerpo y conciencia o espiritu no es

ontolégica, es interna a la materia orgdnica como grado propio, como producto de su
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ovolucién. La base es sencilla, dice Scincea: "La reduccién de la naturaleza al espiritu, en
una metafisica inmanentista, es reduccién del espiritu a la naturaleza."111 Toda forma
de inmanentismo llega substancinalmente a la negnecién del espiritu como nctividad

superorgdnica.

Tesis Espiritualista:
La concepcién auténticamente espnrltuu]lstn. admite que el espiritu sf tiene

v

funci superorgdnicas y en a de la vida del organismo. Aquf s{

se da una distincién esencial y hay fines que transcienden a los del cuerpo. De esto,
Sciacea concluye cuatro puntos:
1) Los fines de todo cuerpe se actian tinicamente en el tiempo. Coinciden con su
cielo vital.
2) El hombre es esencialmente diferente en su cuerpo y en su espiritu.
3) Por lo anterior, no hay ninguna coincidencia entre ciclo vital y desarrolle
espiritual. Finalmente,
4) La autonomfa del espfritu, basada en la estructura ontolégica de la existencia,
hace del hombre un animal histérico, pero no lo resuelve en ¢lla, por el contrario,

la transciende.

8. La muerte como cumplimiento de la vida.

La ultima conclusién del tema anterior nos coleca en el cumplimiento de la muerte.
Dice Sciacca al respecto: "Si los fines del espiritu son supertemporales, en cada instante
la vida del hombre queda siempre cumplida en el momento mismo en que muere; el acto
de morir, como diremos a continuacién, no es proyectable en el tiempo (no tiene futuro
histérico) y lo es sélo fuera de éL."112 En este sentido, la vida se torna superflua y al
mismo tiempo necesaria. Aclaremos, cada instante de In vida es precioso y necesario,
mientras estamos en ella tenomos que oblignrnos pera cuando llegue la prueba. Paro una
vez llegada la muerte, agota su cometido: suplir la vida; en este sentido, la vida se torna
superflua. Es por esto que tenemos que vivir despegudos de Ia vida y al mismo tiempo
descubriendo su valor, su seriedad, su importancia. La vida tiene dos caracterfsticas, una

de ellas, es que es superflua en cada instante, el instante anterior pudo haber sido el
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dltimo y {a muerte ser cumplida igualmente, esto la hace preciosa en todo momenta. Por
otro lado, es necesario porque mientras vivo, la vida'contintia y a la par se da la prucba
en el tiempo, indispensable para la existencia espiritual. "Esta dinléctica de lo necesario.
y de lo superfluo traduce, en forma légica (y de una légica existencial como es Ia de la.
implicacién), el imperativo cristiano de vivir preparados pura la mueérte, ejercitados en el
morir."113, aaf afirma Sciacca. La vida terrenal se convierte en el emperio mundano,
en el que la existencia en el mundo es la prueba decisiva del hombre. Con esta perspectiva,
In presencia de la muerte en cada acto de la vida hace que el hombre aprenda a vivir inte-
gralmente, que equivale a vivir ejercitdndose para morir y que consiste en vivir sabiendo
que hay que morir para no morir. Cada acto de la vida es precioso, porque en el acto de
este momento en acto, el hombre ha de proponerse nuevamente la integralidad de su acto
y asf en cada acto que siga. Si el siguiente acto no se da, nada faltars, porgue el ultimo de
ellos fue integral, es sencillamente renavar la propuesta de sf mismo si en verdad se quiere
entar preparado, en cada instante, para la muerte y la nueva vida del espfritu.
Aquf es donde se entiende la muerte como cumplimiento de la vida en la que nio se
hace necesario ni quitar ni ahadir nbsolutamente nada, al contrario, la absolutiza, la
~ inmortaliza, la cumple en el tiempo. Cada hombre, es lo que es de manera inmodificable,
con la muerte. Se hace absolutamente presente a si mismo; le queda negada toda-
proyeccidn en el tiempo, por esto es el momento cumbre de la libertad. Sciacea afirma

respecto al tiempo:"El instante del morir (a al coma } es la nada de tiempo

o, si se quicre la nada en el tiempo; y es el todo de tiempo en cuanto es la presencia total
del existente a sf mismo; el tiempo estd todo en el acto de Iz muerte y es todo el tiempo del
que muere; por ¢s0 es la nada del tiempo, el instante en que el hombre realiza su cumpli-
miento definitivo, su autonomin respecto al mundo."114 Paradsjicamente: cuando tiene
poder sobre lz vida temporal, no lo tiene sobre la existencia, y viceversa.

La muerte tiene un cardcter fecundo: mata al cuerpo, ¥ al hacerlo, fecunda al
espiritu arrojdndolo a una nueva existencia. Por otro lado, la vida temporal es inicamente
preparacién. Contra todo esto estd el admitir una existencia vacfa que hay que llenar de
tiempo. Admitir una vida y una muerte asf, es degradarse y perder el sentido de la
inmeortalidad. La profundidad de la muerte nos remite a una tensién: siempre lleno y
siempre vacfo, Estd siempre lleno porque cada acto es total, necesario y absoluto y llene

de la plenitud del tiempo; y estd siempre vacfo, porque todo el tiempo de este mundo no’
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es capaz de satisfacerlo, luego, estd vacfo de lo eterno.

4. La muerte del otro.

La muerte del otro se presenta como acontecimiento exterior. Existe en nuestra

cotidiana realidad un acontecimiento que ha pasado a ser inesencial por apoyarse en la~
costumbre. Se trata de un acontecimiento con dos dimensiones: el nacer y el morir. Se
repite con tanta {recuencia que es indiferente, como tode lo que nos ataiie de una forma
indispensable para poder vivir, ejemplo de ello es el respirar, el dormir, el calor, la luz, ete.
Y sin embargo, lo hemos "olvidado". Lo mismo ha sucedido en el cien mil veces repetido
misterio de la muerte y el milagro de la vida. Mi;Lerio y milagro de cada singular que lo
vive, y tan personal. "Nada hay tan repetido y anénimo come la muerte y ls vida, pero

'

nada tan Gnico y singular"115 destaca Sciacca. Estas afir i opteatas i n

también, dos formas distintas e inseparables de considerar ambos acontecimientos: o se les
considera como fenémenos, como exteriores; o como experiencia interior, como dimensidn
de nuestra existencia.

Impactantemente afirma Sciacea: "Hay empero una certidumbre que no se discute;
nadie nos puede substituir en la muerte, nadie puede morir con el otro la muerte del otro.
Puedo sufrir todo lo sufrible por la muerte del otro y ¢l por la mfa, pero precisamente esta
intensa participacién atestigua dos experiencias distintas: yo, sufriendo, vivoe su muerh;,-
él la muere."116 Yo unicamente puedo vivir su muerte en la medida en que é! muere.
Aunquoe el dolor me causase !a muerte, yo moriria mi muerte por el dolor de la suya, mds
no morirfa ia de él. Sélo yo: sujeto, muero mi muerte que es sujeto. En cambio, la del atro,
como exterior que me es, es objeto. Por otro lado, para el que muere, su muerte no es
fenémeno, no puede verse muerto. Unicamente los demds pueden hacerlo: lo ven muerto.
Por tanto: el que vive, hace de mi muerte un acontecimiento, un fenémeno, un hecho
abservable, un hecho exterior. En cambio, deade mi muerte yo muero para mf, y para los
demsds yo estoy muerto. Nadie me puede detener, ni seguir; elios se quedan, yo me voy. Lo
mds que pueden hacer es desesperarse por mi agonia, pero nada mds. Lo que en ambos
queda es la soledad, que en presencia de la muerte es total; es una categoria existencinl
de cada singular.

La experiencia de la muerte es hecho ajeno. La vivencia del acto de morir es hecho

mio. La muerte como acontecimiento es lo que hemos visto y veremos suceder. Aquf estd _
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enraizado el fundamento de Epicuro: "gPor qué temer a la muerte? Cuando yo estoy, la
muerte no estd y cuando estd la muerte, yo ya no estoy". Se trata, sencillamente, de un
suceso que llega deade fuera para apagar mi vitalidad, por lo que es una experiencia s6lo
para los otros, nunca para mf. Morir se identifica con un hecho de observacién exterior,

sélo existe el muerto.

En cambio, si admitimos que la muerte es un que le pert: a mi
existencinlidad, entonces, la muerte es experiencia personal y sélo existe asf.

Ante el problema de la muerte del otro, Sciacca expone una hipétesia: "En oti'na
palabras: ila muerte ajena es experiencia mfa de la muerte en la que -yo que la sufro sin
morirla- alcanzo el sentido ontoldgico de la mia y de la muerte?” 117 La respuesta pide
plantear el problema del vinculo. Este vinculo, que cada singular puede tener con el otro
hombre, se puede dar a dos niveles: :
a) Cuando se da como un préjime, como su semejante, existen vinculos entre personas como
comunién humana.

b) Cuando se da como situacién social; el encuentiro por casualidad, es ver y mirar a los
demds.

Doa vertientes filoaéficas compara el autor de Muerte e Inmortalidad. Por una parte
Epicuro, cuya experiencia personal de la muerte es s6lo exterior. Por la otra, Kierkegaard
con el Mit-sein que es la negacién del otro como persona, por lo que al negar a los demds
como el semejante que hay que amar, cae en la negacién de s{ mismo como persona. Se
trata de existir como e} tnico, por lo que es necesario negar a los demds para afirmarse
como tal, pero, con esto, se niega también a sf mismo como persona. Por todo esto es
inhumano, asocial.

Profundizando en la comparacién. Para Epicuro, sélo existe experiencia de la 'ml;erte
del otro; para algunos existencialistas sélo existe experiencia de mi muerte, la del otto no
es experiencia mfn; mi muerte me revela el sentido antolégico porque es el de la axistencil;. '
A simple vista parecen posiciones antitéticas. La verdad es que ambos tienen un puntoen
comin; la relacién humana es pura sccialidad exterior, de conveniencia, de un puro
colocarse uno al lada del otro, como cuerpos gue forman un espacio social, un sufrir juntos
la situacién infernal de estar amontonados, mirarnos, vernos, sonrefr por conveniencia,
utilizarnos. De otra forma, la muerte del otro es acontecimiento exterior y que no me

incumbe personalmente.
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De una forma sucinta podemos expresar lo anterior:

Para Epicure:
-La Gnica experiencia de la muerte es: la del Otro.
-Es sélo experiencia.
-Es la medicina que busca mitigar el temor de la muerte. L
-Soy un agregado de ftomos corporaies que la muerte desintegra, destruyendo la
existencia.
-Deapués, estd la Nada.

Para algunos Existencialistas:
-La tinica experiencia de la muerte es: la Mfa,
-Es no-experiencia.
-Es experiencia de mi nada.
-Soy un ser-para-la-muerte.

-Todo existente sale de la Nadn y vuelve a ella.

"En ambos casos la muerte noe tiene ya sentido ni como muerte del otro ni como
muerte min"118 afirma Sciacca. Es estar sencillamente, en el plano del absurdo.

En conclusién: Ia muerte es ruina, destruccién de todo el hombre, no aleanzo el -
sentido ontolégico de la muerte, su fundamento es materialista.

Ante la muerte del Otro como #1, se dan reacciones psicolégicas diversas.

En el andlisis anterior, partinmos de la hipétesis planteada por cl autor de Muerte
e Inmortalidad; y, marcdbamos que la respuesta exigia el problema del Vinculo.

Ahora, plantear el problema de la muerte del otro como una experiencia que me
revela el profunde sentido de la muerte, tisne que hacerse en el plano del vinculo que parte
del interior de} hombre, haciendo del otro su semejante, el préjimo que estd dentro de él,
que forman una cum-unién, haciendo de los singulares una unidad en cuerpo y espiritu.
Visién diferente del vinculo de vecino, que permanece tnicamente junto al otro.

La primera reaccién psicoldgica ante la realidad de la muerte del otro, es de repuisa,
se torna compleja, inaceptable, lo rechaza el corazén pero el entendimiento sabe que no es

asf. La realidad se torna inconcebible: jc6mo seguir viviendo sin él! "Aquf el otro es el T4
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sin el cual el Yo yn no es; es imposible la sobre-vivencia del yo a la muerte de su 211"
119 confirma Scincca. El yo deja de ser el mfo porque ha dejado de ser del 21, para quien
yo era yo, y ahora sin é] ya no soy yo. He pasado a ser un otre, anénimo, uno més entre
otros tantos. Ya no podré ser mds el otro, el fif de mi td, ahora soy otro distinto del que
era. Scincca lo expresa si:"En efecto, el que pierde a la persona amada siente y dice ser
otro, no sélo porque esa muerte ha cambiado su vida y quizd paralizado su existencia, sina
scbre todo en cuanto ya no es el otro de su Ty, sino uno cuslquiera, ya no el disponible .
para el otro, sino a merced de una disponibilidad sin direceién, sin el otro a quien darse
¥y del que poder recibir el don"120

Por otro lade, me asalta la contradiceién en que me sumerge su muerte: lo
inauténtico de las actitudes exteriores de los demds. Tengo que pasar de la comunicacién
verdadera a la comunicacién convencional de frases hechas; de la comunién interior a la
relacién social; sencillamente: no respeta la autenticidad de su marcha y de mi dolor

desesperado e incrédulo, no es posible!.
A) Momentos Psicolégicas:

Primer momento psicolégico: la rebelién y protesta.

La realidad es otra: é! estd ahf, y estd muerto. Esto es la fuente de mi protesta: todo
¥ todos me engafian; es sélo una cruel y mala jugada en mi cantra. Por ello, mi protesta
se torna en un odio universal: cuanto habfamos tenido en comtin se vuelve en horrible"
tormento y todo grita: (ha muerto, estd muerto!. Negindose a aceptarlo. Pera, €] también
forma parte de este tormento, me ha traicionado, él es la causa y el responsable de todo
esto. El dolor me rompe, y la rebelién llaga hasta Dios. Lo expresa Sciacca del Santo de
Hipona: "En vano, escribe San Agustin, le decfa o mi aima confia en Dios; para ella el
amigo muerto era mds verdadero y mds bueno que ese fantasma en ¢l que le ordenaba gue
confiase."121

Segundo momento psicolégico: la aceptacién.

Luego, viene la rendicién ante la verdad del hecho: hay que disponerse a aceptar
su muerte como desaparicién fisica. Ahora, aunque sé que ha muerto, estd mds vivo que
antes porque hoy es inmortal. El argumento es sencilio: las cosas me dicen que eatd

muerto, identifican su desaparicién flsica con su aniquilamiento total; pero esto es
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imposible, porque imposible es que yo sign viviendo sin él. En el momento en que yo acepto
que todo me indica que nunca mds lo veré aparecer vivo, en ese momente mi convenci-
miento es méds profundo porgue él existe hoy como inmortal.

Admitir su desaparicién como algo irrevocable, no significa romper con su contacto
fisico, simplemente podré recordar su gesto, recordar su presencia en tal o cual’
circunstancia, sus reacciones, sus manos, su andar, porque son expresiones de su
interioridad; con esta verdad, mi rebeldfa se va transformando y mi aceptacién se¢ va
suavizando. Por esto, de ahora en adelante, tengo que hacerle existir en mi: en mi vida he
de reuntir su existencia y la mfa, que agotan igualdad en su ser. Por esta pérdida que es
privacién, derramo mis ldgrimas. Mi llanto tiene sentido en cuanto admito que ha muerto
para el mundo y por ello existe, estd vivo con nueva vida. Por esto dice Sciacea con certeza:
"El llanto es ya convencimiento de que el que se¢ ha ido, vive en esta tierra séio en nosotros,
en nuestra vida; con las ligrimas que derramamos sobre lo que ya no tenemos empezamos
a darnos cuenta de que todo lo que del otro sigue viviendo y existiendo en nosotros, de la
riqueza que nos ha dado al desaparecer”.122 Las ldgrimas es el hacerlo presente en
nosotros, es el hacerlo uno conmigo, porque es la primera y mds humilde comunicacién con
6], Con esta prueba, la comunién es mds sélida y profunda que antes porque el amor
alberga dos espfritus en un mismo cuerpo. .

Volviendo sobre los vinculos. Es la muerte la que nos permite distinguir para
quienes era sélo una relacién externa; para quienes su vida fue inesencial y hoy lo es su
muerte; para quienes su compoertamiento fue convencional y convencional lo es hoy su
muerte; para los demds, sélo alguien que se ha muerte. En cambio para mf, dice Sciacea:
"El es ahora verdaderamente mi existencia como yo soy toda su vida, puesto que la suya
ha terminado y él existe inmortal en la eternidad. El ti vive en m{ y exiate en Dios"123

En el momento de la rebelién, en el que la impolencia se rompe en el odio a todas
las cosas, en un odio universal, en ¢! que no comprendo cémo los demés pueden estar vivos,
La perspectiva cambia cuando vislumbro que hay otra vida ademds de ésta; si no, todo estd
muerto, incluso lo que hoy estd vivo. El vaclo ¥ el miedo no lo causa {inicamente la muerte,
sino la inestabilidad y la inseguridad de este mundo en donde todo es caduco y la vida
precaria. En cambio, si veo en ella, en la vida un modoe necesario de ser-en-el-mudo, y la
muerte come el cumplimiento de la prueba de la existencia en la que el espiritu sobrevive

en su ser, por su modalidad de inmortal; entonces mi odio se transforma. Me explico que-
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los demds viven y yo también, y todas las cosas me dicen ahora que &1 estd vivo con una
exisiencin acorde con su esencia espiritual-inmortel.’La mentira se disipa, todo habla del
otro, transformindose en una segunda forma de didlogo. Lugares , cosas, personas, se
revisten de su presencia, Mi aceptacién es ahora: serenidad doliente pues dentro de mf
estamos todavia los dos. °

Con todo, 1a muerte de mi fii no nos hunde en el dolor estéril y egoista. Nos
potencia para descubrir en los demds a otros #it a los que hay que amar como semejante,
como préjima. Desde esta perspectiva cada muerte de un desconocido me eleva. No serd mi
td, pero afirmar: él estd muerto, equivale a personalizar la muerte y hacerla una
experiencia mfa. Ante esto completa Sciacca: "Ciertamente, la muerte de una persona
querida comporta una participncién mds intensa; pero aquel que, ademads de vivir, exist.e
en cada acto de su vide, se halla en la condicién de experimentar todo al nivel de la existen-
cin, que el del espfritu y de la verdad; nnda le es extrafio o indiferente y el otro, cuaiquiera
que sea,es siempre su préjimo aunque sea el enemigo®.124

En f{in, aunque los muertos se van no se separan de nesotros, al contrario, su
separacién nos hace mds intimos a nosotros mismos. Esto en su dable sentido, primero, en

ese vinculo en el que muere mi td y, segundo en la proyeccién a que me disp su muerte

frente a los demds, que dejando de ser el extrafio, por la experiencia del amor y la
fidelidad, lo elevo al plano de préjime. De aquf, que el que muere, siempre muere para
nlguién. Lo muerte también tiene una dimensién social, porque su muerte me predispone

a una unién mds fuerte para con el resto de la comunidad a la que pertenezco.

B) Momento metaflsico.

Si profundizamos en este sentimiento nuestro que nos origina el llanto, nos damos

cuenta que éste es producido por el restab!l to de una forma de comunicacién; un
vinculo tan fuerte coma es el de la comunién no lo puede destruir la muerte. Esta verdad,
permite descubrir sus implicaciones metafisicas.

La primera implicacién maetafisica es la comunicacién como acto de amor. Esto
significa que la comunicacién como acto de amor, es una dilatacién del instante presente.
Para quien ama no hay tiempo que pase, se transforma en un continuo hoy que consiste
en hacer durar como perpetuo presente el primer instante, es una rencvada conquista. Al

amar se recupera lo hecho en el acto traspasando todos nuestros actos que cobran su
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fuerze sélo entre nosotros. Asf, el tiempo, se convierte en un durar sin principio ni fin,
coineidiendo con la vida interior del espiritu que es su forma de existir, En medio de dfas

que no envejecen. Su pasado no estéd fuera de sf mismo y su futuro es su mismo presente; -

nada enmbia y todo es nueva. As{ vivide, se abre a una nueva di ién, a lo que S
afirma: "El amor, ¢n eate sentido, actia una libertad que es eleccién continua y siempre
renovada de su misma eleccién, la eleccion irreparable; es el absolutoe positivo de la libertad
en cuanto no puedo escoger de otra manera, no porque algo me lo impida, sino porque serfa
un impedimento el no poder escoger lo que Unicamente puedo escoger™.126 Hermosa
libertad que me obliga a elegir lo que libremente he elegido, sin poderlo cambiar. Asf, el
amor, es imagen de la eternidad, siempre fresco, siempre nuevo, siempre el mismo porque
no puede morir. Ante el amer, la fragilidad de mi td es su desaparicién, esto hace que no
pueda caer en la infidelidad de otra eleccidn; sencillamente porque el ameor al otro tiene
cardcter de absoluto; a imagen y semejanza del Amor a Dios.

La incredulidad ante la muerte del otro se rebela a su no-ser por causa de su
desaparecer. Aceptar su muerte y continuar viviendo como si nada hubiera pasado, es
admitir su inmortalidad y la nuestra, haciéndose el vinculo irrompible. Al vivir frente a
st ahora existencia inmortal y a la luz del Amor de Aquel, la muerte se convierte en grado
de perfeccién, pues, se actia lno inmortalidad, la libertnd plena y la fidelidad. Sciaces
resume esta realidod existencial y marea los cinco punte de este vinculo irrompible de la
muerte del otro: "Precisamente por ser choque existencial, nes roba o la persona amada
¥ nos devuelve mds alld de su aparecer. Derramamos nuestras ldgrimas ante su

desaparicién, pere con ello confirmamos la eleccian, repetimos el acto de amor, repetimos

nuestra inmutable fidelidad, conti la icacién".126

Por otro lado, el cuerpo que hoy lo veo inerte, lo recupere después de la muerte,
porgue puedo seguir viéndole en mi interior, al ver su espiritu lo encarno a su cuerpo
porque es la inica manera que me expresa todos sus actos espirituales no descorporizables.
Concluye Sciacea con csta idea llena de verdad: "Esta es la verdad llena del otro, que la
muerte, llevdndoselo, me ha devuelio absolutamente auténtico”.127

El amor requiere en este tema un trato especial por ser fundamento. Amar es ver,
en comunién, mds alld del cuerpo y del espiritu, por esto es finura, inteligencia profunda.
Sin embargo, es una profunda insatisfaccién, profunda con ansia de plenitud del Ser;y esto’

porque la vida es el principio de un fin que es la muerte para abrirse a una nueva
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existencin. Esto nos proyecta con aspiracién al Absoluto que lo palpamos en el amor como
unién; de otra manera: la religacién al Ser hace absohito el vinculo, con dos o més personas
en un acto absoluto de amor. Asf lo expresa Sciacea: "En este vinculo ontolégico entre el.
Ser que hace existir a sus criaturas y las criaturas que son la una el préjimo de la otra por
la paternidad metafisica comin en la que se resliza, son el acto de dmor, la absolutez de
su vinculo amenazado siempre por la ruptura de la muerte, se articula la dialéctica de la
comunicacién como didlogo entre insustituibles (yo - tii), destinados, empero, a desapare-
cer".128 Esta tensién al th es insustituible porque lo hemos elegido absolutamente, y
sin embargo, siempre estamos a punto de perderle; esta trdgica realidad me impide
absolutizarlo, en cambic me introduce en una fidelidad absoluta, a establecer su
insustituibilidad y eleccién inmutable porque lo amo, sencillamente como persona. Amar
al otro, es amarlo absolutamente, con su fragilidad de creatura, pero asf también es como
acepto el dolor de perderlo. Escribe Sciacca: "El amor exige que yo asuma toda su
fragilidad, para que lo ame absolutamente sin absolutizarlo, camuflarlo de fetiche; es decir,
lo amo en nombre de aquella verdad a la que los dos nos sentimos religados y ante la que
nos sentimos como nada; pero el sentirse como nada en la participacién del ser es la
" seguridad de existir en la absolutez de la unién yo-t1".129 Por esta razén, el funda-
mento del Amor es Religioso, es Dios quien hace de nuestro vinculo su ser personal, de
préjimo. Por esto, el tiempo que ti y yo podemos vivir es inicamente una participacién del
eterno presente de la eternidad, es un trozo de tiempo que tiene un mds allé como
completud a la que no puedo eludir. Certeramente concluye el autor de Muerte e Inmortali-
dad cuando declara: "El que ama acepta el alba y el erepisculo no la sucesidn, sino en su
coexistencia; tode amanecer tleva consigo su crepisculo y viceversa; el Gltimo es la noche,
de la vida y el sol de la existencia."130
El otro ha muerto. ;Cémo empezar una vida sin é1? E} fin nos ha alcanzado. El
secrato estd en arrancarle a la muerte toda su positividad, mds nueva y mds rica: la
comunicacién que a pesar de su desaparicién debe continuar, envuelta en mi fidelidad, que
es lo que transforma lo negative de la muerte en lo positivo de la comunicacién que aerd
de aquf en adelante inmortal. Esto, porque el sentido de su nueva forma de ausencia eaté

en lo que sobrevive de él. La muerte nos instala en una nueve relacién:
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A él
-Le quita 1a vida.

-Le autentifica su vida al cumplirla.

A mi:

-Pierdo su vida, me la roba.
-Me devuelve su existencia entera.
-Es la prueba de la verdad de nuestra comunicacién.
-Mi comunicacién se torna mds (ntima, més total, mds abseoluta.
-Orienta mi seguridad hacie el Ser.
-Mi vida queda dolida pero se salva de la desesperacién.
-Fortifica mi fidelidad.
-La fragilidad de mi fidelidad poraliza mi garganta y estalln  en mis ojos derramando mis
ldgrimas.
*Solamente asf amamos a nuestro préjimo como a nosotros mismos y a Dios en nuestro’
préjimo y a través de 61"131, concluye Sciacea.

De esta manera la muerte del otro me entrega el sentido ontalégico de la muerte,
cuys clave estéd en entenderia como una experiencia de comunién. El Ser es el que funda

las exigencias del amor haciendo de la separacién no algo definitive, cuanto que eleva la

existencia a su plenitud. Preservar mi existencia es a partir de conservar la comunién con
su muerte. Destruir su vida es destruir la mfa. Confirmar la inmortalidad de nuestra unién

¥ de nuestras respectivas existencias es vencer su muerte y la mfa. Partirde una comunién

destinada a acabar o t

poral, es admitir que nunca podremos sentirnos uno, nosotroa. Al
respecto confirma Sciacca: "La muerte del otro no es experiencia de mi muerte, sino de

nuestra comunién frente a la muerte; y por esa, no sélo es la prueba de la suya, sino

hik

de mi exi ia"132. Ahora, esta razén ontolégica estd en la misma estructura

légica de la existencia en cuanto tal, la inmortalidad es inherente a esta estructura.
Con esta eatructura se inscriben dos exigencins: la del amor y la de la fidelided que tiene
validez absoluta. Su presencia o ausencia es sélo un indicio, pista o sefal de inmortalidad, ’
porque quien ama a alguien o algo y te confirma palmo a palmo su fidelidad afirma su

inmortalidad y a Dios. Asf{, el amado no me da la inmortalidad. Al contrario. La muerte del
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amado me confirma la inmortalidad del amor. El amor descubre lo positivo de 1a muerte,
niega que se trata tinicamente de una mera desaparicién. Por otro lado, mi comunicacién
se torna mds fiel, a pesar del dolor. Entonces, es la comunicacién como un hacerse y.
sentirse uno con el otro, en donde descansa la razén ontolégica: la inmortalidad. Sciacea
lo confirma: "Por lo tanto, la comunién, esencial al existente para hacerse lo que es
(persona), implica (no presupone) la inmortalidad personal y la existencia de Dios, sin los
cuales la comunidén (amor y fidelidad hacia EI) serfa imposible, por ir destinada a la
destruccién y por eso, desde ¢l principio, ya negada en su esencia"133. La prueba de-

la comunién es regulada por la dialéctica gusencia-presencia ante la muerte del otro.

La muerte tiene también el poder de la purificacién (catarsis). Al morir mi ta, lo
despoja de su cuerpo y también de sus debilidades; y al mismo tiempo a mi me despoja de
todas mis miserias. La memoria me coloca en aquelias grandes o pequerias infidelidades,
que pusieron a prueba nuestra fidelidad. Su verdad nos desgarra. Parece haber estado
mintiendo toda la vida. Lo més trdgico es hoy, no tener la posibilidad de repararnos. Sila
muerte hubiese estado siempre presente en cada acto nuestro, nos habria tornado
despiadadamente esinceros. Hoy nuestra reparacién no puede ser mds que de arrepenti-
miento y de profunda identidad entre nuestra voluntad y su fidelidad en In eleccién. Su
ausencia me ha privado de escuchar su perdén, hacer imposibles las discusiones, los repro-
ches, las justificaciones. No nos queda mds que ia posibilidad de pensar lo que hubiéramos
tenido que ser, 8in oportunidad posible. Su renuncia obligada me quema en el sufrimiento
come la tinica forma posible para rescatarnos. Esta purificacién es una nueva luz que la*
muerte nos concede, permitiéndonos una absoluta presencia a nosotros mismos.

La muerte en su catarsis, me obliga a olvidar todoe fallo, toda dehilidl;d ]
imperfeccién del otro; shora, él es inmune a toda cafda autentificindolo para siempre
gracias a su no presencia ffsica. En mf{, esta catarsis acrecienta el sentido de nuestras
culpas, de nuestra miseria, nuestra verglienza, nuestro temor.

La muerte reduce al otro como pura presencia existencial, como resultado de una
operacién a cero de todo lo sensible, es por esto que existe por su ausencia. Al respecto,
dice Sciacca: "El otro, desempeiiado de su vida, existencialidad pura, estd absolutamente
disponible; yo, todavia comprometido en el mundo, pero _impotente para asumir por mi

cuenta cunlquier empefic mundano, me encuentro en estado de plena disponibilidad por
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su presencia existencial, de la que no puedo exigir nada y a la que no tendré nunca nada
que reprochar o perdonar®.134 La comunién se torna sin limites. Mi fidelidad se vuelca
en su inmortalidad. Con esto, la muerte nos ha dado mutuamente sin exigencia ni.
reivindicacién; es, sencillamente, la locura metafisica. Dice Sciacca: "Este loco el que
permanece fiel a su fidelidad, fiel a la eleccién, el que no pasa del hoy al mafiana y a otro
mafiana mds, pero que sabe durar en el presente, sabe abrir el hoy tanto como la extensién
del tiempo, en una constancia de disponibilidad que exige fidelidad indefectible".136
Existe una fijacién ontolégica: la fidelidad a sf mismo que es: nuestro ser que existe en la
fidelidad al Ser y que por participacién nos hace ser y a nuestros semejantes también. Por’
esto, sélo cuando amamos al Ser en el otro, al otro en af mismo y al Ser y al otro en

nosotros, ent: exi rdaderamente. De esta fijacién que es una locura, nadie

puede curarse; pues su cura implica Ia muerte metafisica. Amor a nuestro i insustituible
es una verdadera locura, lo cual significa amarlo como al otro y en él amar al Ser, La
fidelided que me marea la muerte a su ausencia se manifiesta como pura memoria del otro,
sin recuerdo del mundo, ni de sus culpas. Su presencia existencial es mds fuerte. El sacrifi-
cio a su renuncia y el dalor fortalece su presencia existencial. Por esto dice Sciacca:"
Conmemorar al otro que estd muerto no es sélo tener memoria de él, sino de nosotres con
él, es decir, permanecerle fiel, que es la Gnica forma de olvidar también nuestras culpas
¥y no caer en otras".136

"Sélo esto nos reine en nuestros muertos, Sus cenizas son sagradas, sencillamente
porque son las suyas, y porque esconden en su polvo mi recuerdo de su voz, de su gesto,
su semblante. Y yo se, que han entrado enteros en la eternidad, y que con su ausencia _

total, hoy tengo su total pressncia.



Capitulo IV

La inmortalidad.
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1. Perpetuidad histSrica e inmortalidad.

La perpetuidad histérica es un intento de solutién al problema de la inmortaiidad.
Este, siempre ha sido desfigurado al querérsele enmarcar en una perpetuidad histérica..
La actuacién plena, total del espfritu no es cuestién de tiempo, su valor lo toma al
valorizar al miamo tiempo, pero no se queda ahf, lo transciende, Se ha confundido la
inmortalidad con una aspiracién del hombre a no morir, a vivir siempre en el tiempo. Una
cosa es la perpetuidad que es la vida por siempre en el tiempo, y.otra coss, con diferencia
cualitativa, es la inmortalidad que es vida mda alld de la vida misma y de la muerte. Vivir
siempre en el tiempo es no realizar el cumplimiento al que aspira el hombre contradiciendo
su esencia existencial. En pocas palabras: el sentido de la inmertalidad es extra-temporal.
Esto exige Ia muerte corporal como condicién indispensable pare abrirse a la actuacién de
los fines supratemporales del espiritu. o

Una temporalizacién total del espfritu equivale a la pérdida de los valores de la
existencia. Sciacca aclara esta ides cunndo escribe: "El tiempo puede adquirir sentide y
valor si se relaciona con la inmortalidad, es decir, con la intemporalidad de la actuacién
total del espiritu, posible inicamente si la vida temporal no es perpetua”.137

El historicismo es una de las corrientes que ha desfigurade el problema de la
inmortalidad al reducir un tema metafisico o de valor a la duracién en el tiempo. El
problema metafisico del tiempo es el del valor manifestado temporalmente. Por esto
cualqiiier historizacién de los valores y entre ellos el esplritu, equivale a su negacién. La
Gnica forma de recuperarlos es en la actuaciéon plena superhistérica, es decir, eh la
historicidad de los valores y del espiritu también. La realidad de la muserte es que es
esencial en cuante es exigida por la esencia de su existencia. Es experiencia espiritual en
el que el instante temporal de la ruptura adquiere sentido y valor pennitiend;s la
posibilidad del cumplimiento. ..

Con respecto al idealismo de Hegel y Gentile, el primero hace claras diferencias
entre el hombre y el animal, asf expresa del hombre que:
-muere,
-la muerte es un acto auténomo que surge de la conciencia,
-la acepta,
-la gobierna,

-afecta al cuerpo, no al espfritu.
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en cambio el animal:

+perece del todo, se corrompe,

+estd determinada desde el exterior por las loyes de la
naturaleza,

+la muerte es un dato,

+la recibe como imposicién.

Ahora, todo esto pierde su sentido cuando se reduce a la dialéctica hegeliana que
naturaliza al espfritu haciéndole inmanente al tiempo.

Ante el hecho de que parezea una contradiccién la vida perpetus y la providencia
de lu muerte, ambos realmente conforman la tensién del desequilibrio ontolégico.

El constitutivo ontolégico del hombre estd formado por dos principios: el de Ja-
subjetividad y el de la objetividad. El infinito objetivo o principio de la objetividad es el
empuje, dinamisme y constitutivo del espiritu; se transciende a s{ mismo y al dato que lo
encarna, esto es, al cuerpo. Es la intuicién fundamental del ser como Idea. Por otru lado,
e} finito existente corporal que es intelectivo y volitivo constituye el principio de la subjeti-

“vidad. Con esto el hombre es capacidad infinita de sentir, pensar y querer.

Este equilibrio ontolégico es inestable, su estado normal es el de la inquietud con
un impulso al mds alld. Este desequilibrio es la que da a la muerte su sentido positivo y
por ello providencial; 1a hace necesaria, inevitable, oblignda para dar cumplimiento & los
fines del hombre. Segiin un orden natural el hombre no puede vivir sin su cuerpo y a este
queda sujeto el espiritu quien tampoco puede agotar su capacidad infinita porla especifica-
cién finita que lo contiene. Por esta razén, admitir que el hombre no debiera morir es negar
toda posibilidad de cumplimiento al hombre total. La perpetuidad temporal se vuelve
absurda. En torno & esto Sciacen lo dice de esta manera: "De aquf la inevitabilidad de la
muerte y su grandeza: ruina de la vida temporal, etapa obligada y definitiva para la vida
terrenal, es el punto de partida necesario para la meta final ya no temporal, pero que da
sentido inteligible a la carrera del tiempo".138 El hombre, compuesto humano, estd
constituide por la tensién ontol6gica que hay entre la horizontal de lo finito que es real-
existencial y la vertical del ser como Idea. Esto nos conduce a una doble conclusién:

a) El hombre no puede no morir por el cuerpo que tiene y que es quien lo sitia en este

mundo: y ademés
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b) para que el espiritu actie sus fines no-temporales exige de la muerte del cuerpo. La
ruptura del envase para liberar el contenido.

Por otro lado, tampoco es posible admitir ia posibilidad de la muerie total del
hombre. Esta postura equivale al contrario de quien aspira a la perpetuidad temporal. Por
lo tanto, &i el humbre muriese del todo su existencia serfa vacia, sin sentido pues todo su
quehacer acabarfa en la Nada y con ello su vida quedaria incumplida como hombre. El
autor de Muerte e Inmortalidad lo dice asf: "La muerte ¥ la inmortalidad le convienen al
hombre por una razén necesaria exigida por su estructura ontolégica”.139

El espfritu con esa profunda aspiracién al Ser pide el gasto de la vida corporal
imprimiéndole un ritmo de elevacién insoportable que se consume en la ruptura; ese
hombre integral de cuerpe y espiritu alcanza una tensién hacia el sufrimiento. Esta
vacacién fundamental al Ser se logra en la tensién de los elementos cuyo equilibrio normal
es su normal desequilibrio: se trata do una muerte violenta, el orgnnismo con su instinte
vital pide su cumplimiento en el ciclo determinante y rechaza la muerte; por otro lado, el
esp{ritu que se sabe inmerial pide la muerte, para no morir ahogado de tiempo, y asf
alcanzar su fin. De otra forma, el organismo que no quiere la muerte se cumple en ella y
el espiritu que es inmortal se cumple en ia muerte.

Esto queda anulado cuando se quiere ver desde la perspectiva naturalista (tesis -
materialista) y la historicista. La primera sostiene que la actuacién del hombre es su ciclo
vital y aunque este muera no desaparece, se sustituye; esto recuerda la ley de Lavoisier
que afirma: "la materia no se crea ni se destruye, sélo se transforma”, por esto, la vida
siempre triunfa. La segunda sostiene que el hombre se actia en el devenir histérico en
donde los singulares mueren pero la vida eterna del Espiritu en el munde permanecee, es
inmortal. ,

Desear Ia muerte conservando la vida es producto de la tensién cuerpo-espfritu.
Como integralidad es co-presencia en toda su positividad. Se trata de viviramando la vida
y por ello deseando no morir y al mismo tiempo, desear la muerte para dar cumplimiente
al espiritu ansioso de Ser. E]l desear la muerte no equivale a darse muerte sino que es vivir
come libres en espera del momento en que se ha de cumplir la condicién para presentar
Ia prueba, y aceptarla coma el bien siempre deseado. Teresa de Jesis, la Santa de Avila
claramente lo expresé en aquel su poema: "Muero porque no muero”.

Como conclusién es posible afirmar que este desequilibrio ontolégico entre lo finite”
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y lo infinito se salva por la muerte. El deseo de morir y el dolor de separarse del cuerpo
como el deseo de morir para existir plenamente abre el problema de la posible reconstruc-
cién de la unidn substancial, en donde cuerpo y espfritu actian su vocacién fundamental-.
juntos en el Ser. La solucién a este problema queda superior a las fuerzas de la filosofia,
enmarcindose en la fe. ’

La inmortalidad pueda ser entendide como un inmortalizarse. Para Hegsl, siempre
la muerte serd prematura y violenta. Su tesis de inmanentismo absoluto hace que el
hombre actiie su plenitud en un proceso evolutive o natural o histérico: esto la hace sor
prematura y violenta. La diche del hombre estd en su actuacién en su vivir histérico. La
perpetuidad es la plena actuacién de sf mismo. Con estas palabras lo dice Sciacca: "Esta
tesis adecua el espiritu a la naturaleza y In naturaleza al espiritu, finitiza su infinidad en
lo indefinido de! tiempo que, como infinito de acrecentumiento y no de plenitud, no es el
Infinite: el fin permanece siempre histérice y, como tal, finito."140 En fin, Hegel hace
una serie de degradaciones, por ejemplo:

-la plenitud del hombre es la cumplidez finita de sf mismo.
-la inmortalidad es la perpetuidad.

Para Hegel cada hombre singular no es perpetuo en el tiempo. Al morir el animal g "
trunca toda posibilidad de autotrascendencia y el espiritu, enfermedad mortal det cuerpo,
tiene su {in con la muerte del organismo. Por otro lado, la manera de salvar esta negacién
absoluta es mediante la sucesién de las generaciones, en donde el singular negado se

conserva y sobrevive, se inmortaliza muy diferente a ser inmortal. Asi, sélo en el hombre

i

es posible hablar de s de generaciones. En el mundo animal y vegetal no es posible,
sblo hay una sucesién natural de la especie, sin continuidad espiritual por lo que los padres
no se reconocen en sus hijos y asf sucesivamente. En cambio, en el mundo humano la
sucesién se da come historia y sélo en él. Esta tesis niega dos cosas, por un lado, la
inmortalidad personal del espiritu y por el otro, el concepto de inmortalidad.

Una de las actitudes en esta tesis es el deseo de autotrascendencia hasta el riesgo y
sacrificio de la vida. Esto es amor y sentido hermoso a ia vida. Clarisima definicién da
Sciacca de esto cuando dice: "El riesgo es la trascendencia configurada como eleccién de la
muerte".141 Ante esto hay una diferencia entre el soldado comtn que sufre la muerte
y el héroe que es quien la escoge, la busea, la desaffa, la quiere y todo esto lo hace

deliberadamente. Esta eleccién ademéds de elegirla para sf, la elige para los demédn en
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donde éstus se convierten en los siervos de su muerte y el héroe en el duefio desu vida y
de la ajena, escogiendo ln glorin. El herofsmo, este desafio a ia muerte, es acto de auto-
trascendencia del dato, es la renuncia a estar tranquilo.

El problema esta localizado: se ha desfigurado el problema de la muerte y de la’
inmortalidad personal. Por esencia el hombre es inmartal y la inmortalidad es un future
mds alld de la historin. Responde a su estructura ontolégica. El hombre no pertenece del
todo al tiempo, este es el impulso a realizar unos fines que no son temporales, quedando

atrds, muy atrds el derse de las g ciones.

Por otro {ado Unamunoc plantena el problema en otro sentido: en el que yo muera.
Del admitir o no la inmortalidad depende toda mi vida, Finclmente, Sciacca concluye con
estas palabras: "La inmortalidad personal, entendida en su sentido auténtico y no
desfigurado o degrndado, obedece a otra dialéctica; la muerte es desenda, aceptada como
un hecho esperado, aunque cada singular tenga que cuidar de conservar su vida terrenal;
temida y al mismo tiempo amada, siempre presente en cada acto de vida y a pesar de ello
ausente de la esencia del espiritu al que no corresponde una muerte natural, sino que la
exige para su cumplimiento (y por lo tanto, también desde el punto de vista del mismo
espfritu , es natural {a muerte corporal); vivida como experiencia interior y prucianment.a_
en cuanto tal, englobada (y trascendida) en la vida espiritual que sobrepasa el ciclo de Ia
vida organica”.142

La muerte y la inmortalidad tienen dos movimientos que son la ruina y la libera-
cién. No es lo mismo pensarse siempre vivo en el tiempo, que pensarse vivo siempre, La
primera aseveracién no es posible porque es como pensar muerto el espfritu; en cambio,
la segunda sf lo es, en cuanto espfritu que somos, Por esta razén se descubre en la muerte
una dialéctica que se torna como ruina y como liberacién y a partir de esto cabe decir que
es también su derrota y su victoria, su dolor y alegria, su fin y su esperanza; esa segunda
parte de la dialéctica pertenece al espfritu que es inmortal. Aclarando esto hay que decir
que la muerte es ruina por la separacién que provoca en la unidad substancial cuerpo-
esplritu del hombre porque destruye todo proyecto y plan en el tiempo. Esta es su miseria,
su limite, su ruina. Pero gracias a esta ruina en que es expulsado del munde y de los
limites temporales alcanza su liberacién. Sciacea lo expresa con estas palabras: "Por eso
la muerte, que es ruina, es también edificacidn (no en el significado de muerte edificante), .

por cuanto determina la condicién de la actuacién integral del hombre y de sus
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fines”.143

Dos conclusiones se alcanzan en {a muerte:
1.- es incompletud en el tiempo y constitutiva del hombre
2.- es la puerta a Ia cumplibilidad del esplritu fuera de todo
tiempo.

Con esto la dialéctica de la muerte se hace intensa y desemboca en la base
ontolégica del hombre. Empfricamente, el caddver no tiene historia porque no tiene tiempo,
esta fuera de él. Pero nuestra conciencia nos dice que ese hombre muerto ha salido de la
vida temporal para vivir su existencia esencial, el dolor de morir es gozo permitiendo que
el espfritu viva mds alld de todo tiempo realizando su plenitud. En la muerte, que es crisis
de una unién substancial, sélo hay desprendimiento del supuesto real que es ot
fundamento corporal, pero no de la existencia que agota lo intelectual y volitivo; el cuerpo
pierde el espiritu y muere como organisme. Desde este punto de vista el caddver no existe
para s{, es distinto de cuando era cuerpo viviente; por esto sélo existe para los demds, para

-estos expresa la clase de muerte que tuvo, yn sea de paz o de serenidad, de horror o
desesperacién. El espfritu se imprime en el acto altimo de la vida, en ese cuerpo sin vida
~ hoy caddver, compuesto qufmice en via de descomposicidn.,

Esta miseria, esta ruina de que estd cargada la muerte es necesaria para que el
eapfritu salga de lo finito haciéndose presente del todo y a si mismo. La inmortalidad o
sirve para vivir o para morir, pero esta vez, para siempre. Sciacen dice al respecto: "La
muerte, en sentido metafisico, es su presencia ante lo eterno; y en esta presencia-ausencia
radica el significndo auténtico (no degradado) de la inmortalidad. Y entonces, también la
miseria del caddver, de esa cosa inerte, adquiere un sentido profundo: el impresionante
mutismo del cuerpo ciue ¥a no es mio o suyo, atestigua con su inercia, que parece a;.leﬁ_o .
sellado por el misterio, que el espfritu estd cumpliendo en algin otro lugar su prueba
suprema y definitiva".144 La degradacién del cuerpo a cosa adquiere un cardcter
sagrado porque es testimenio de un ausente que no estd muerto, El caddver es la prueba
de una criatura con principio y fin que después de {a muerte lo remite al Creador y lo
cumple en la eternidad.

La muerte tiene dos aspeetos esenciales: la unidad absoluta y un punto metaffsico,
Scheler, para probar que la muerte tiene una orientacién innata en la vida basada en la

experiencia del cambio temporal, establece una relacién entre el pasado y el futuro.
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Conforme vamos viviendo ese futuro realizable, se va actualizando, quedando en el pasado
realizado hasta llegar a cero. Argumento claramente psicoldgico. De esta realidad se
desprende su complemento: cuando el futuro temporal se agota se abre otro tipo de futuro
fuera del tiempo, conforme pasa ls vida, la existencia se atornascla con la muerte y la
brillantez de 1a inmortalidad, ensanchindose asf el future, con su nuevo matiz de infinito.
Al ir finiquitando la vida, el peso del pasado nos dobla las espaldas con un presente que
pronto se convertird en el (ltimo futuro que nos quede, y con €1, el dltimo acto de nuestra
vida: la muerte. Asf lo expresa Sciacea: "El instante de Ia muerte es la presencia de todo
ol pasado y ln ausencia de futuro".1456 Este instante de !a muerte es improyectable en -
el tiempo y el ceso de toda posibilidad temporal. De esto se deduce que: la muerte,
entendida como suceso, como acontecimiento, pertenece al tiempo y el hombre ahf lo
cumple; pero cuando se va mds alld y se enticnde como acto de morir se sale del tiempo
siendo absoluto.

La proyeccién temporal del nacimiento es carente de pasado y el de la muerte
carente de futuro: son bidimensionales. Esto quiere decir: si la vida la equivalemos a 100,
en el momento de nacer, no hay pasado, estamos en nuestra unidad de presente y nos falta
recorrer 99 de futuro. Con el transcurrir de la vida y en la hora de la muerte lo anterior
queda totalmente inverso. Si lo comparamos con el tiempo de sucesién o histérico, este se

" presenta tridimensional, el presente estd entre el pasado y el futuro. Esto nos lleva a
afirmar que el instante del nacimiento como el de la muerte no pertenecen al tiempo
histérico, pues, se trata de dos acontecimientos que nos colocan en el tiempo, pero no les
pertenece la temporalidad, por que no hay que olvidar que son actos. E! instante del
nacimiento, sencillamente, es; y su actuacién en la tierra es su distension en el tiempo. Lo~
mismo sucede con el instante de la muerte, es sélo presente, no puede pasar y tampoco se
proyecta al futuro, sencillamente, también es. Aquf se ngolpa el ser de toda ia vida en el
tiempo, pero ya no es un momento del tiempo histérico. Estos instantes de nuestro ser, nos
obligan a dar el salto puramente psicolégico para llegaral punto metafisico. Acertadamente
concluye Sciacca: "Las indicaciones para resolver el problema de la inmortalidad persona}
se vuelven cada vez mis fuertes y perentorias: el acto de la muerte, que es acto espiritual
y estd fuera del tiempo, es ya una razén metafisica de la inmortalidad del espfritu que lo
vive, por cuanto es ya un acto mds all4 de ins posibilidades de la misma muerte y de las

dimensiones de la vida en el tiempe."146
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Ahora, si admitiéramos el absurdo supuesto de que el hombre viviera por siempre,
nuestro espiritu estarfa condenado al futuro temporal perpetuo. Con esto, todos los
interminables instantes de nuestra interminable vidr, serfan abhsolutamente relativos,
situados siempre entre el pasado y el futuro, sin poderse dar el instante absoluto que
cumpla la vida. "Todo el perpetuo ser en el mundo, de golpe y desde el comienzo y sin fin,
serfa una serie indefinida de instantes banales y sin valor."147 comenta el autor de
Muerte e Inmortalidad. Por otro lado, el volumen de pasado siempre serd inconmensurable-
mente inferior con relacién al future infinito gue le espera, El primero siempre serd nnﬁa,
comparado cen el todo de tiempo que le quede. La vida y el tiempo pierden su significado.
Los valores no tendrfan razén de ser porque actuar un valor es querer morir, es
proyectarse mids alld del tiempo y a través de él.

En consecuencia, la muerte no dispone a nueves momentos sucesivos en el tiempo,
constituyendo su caracterfstica tridimensional (pasado-presente-futuro), sino que como
unidad de instante, sin sucesién y absoluto, es sélo presente, El futuro del instante de la

muerte es el que nada se le puede anadir, es plenitud, pr te eterno, cumplimiento de.

la existencia, liberacién de la sucesién temporal y del limite espacial remitiéndole a !a Paz.
Para la inmortalidad de la existencia es necesaria la muerte de la vida, Cuando el
hombre se da cuenta de la muerte ¥ la constata, entonces le asalta irreparablemente la
existencia y el problema de la inmortalidad. Concebir la vida como perpetua en el tiempo,
implica la desaparicién de la existencia y la inmortalidad. Serfamos animales dotados de
substancin orgdnica capaz de vivir para siempre, de vitalidad inagotable. Esta hipéStesis
.quu nos sita en el no-morir, elimina toda exigencia de inmortalidad y con elle elimina el
mismo concepto. Tal postura encajona al hombre en Ia perpetuidad vital condendndolo a
una perpetua sed de inmortalidad con la tinica posibilidad de nunca poderla saciar. Por
esto comenta Sciacca: "Inmortalidad no significa vivir siempre, sino existir en una forma
de existencia distinta de la de! mundo, para a actuacién de los fines que la vida mundana,
aun siendo perpetua, no podria jamds llevar a cabo”.148 Por esto, es necesario que la
vida temporal sea verdaderamente temporaria por ja muerte, y a través de ésta es posible
la inmortalidad. El hombre piensa en la inmortalidad porque es el tinico que eata hecho"
para realizar fines que sélo en la muerte puede realizar. Dice Sciacca, refiriéndose n la
muerte: "Esta, que anula la vida, es la tnica posibilidad de inmortalidad de la existencia

personal."149 Aquf es precisamente donde se da la relacién indirecta proporcional: la
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vida es mortal porque quien existe es inmortal, Quepa aqui la aclaracién de que no es o
mismo y no se han de identificar o confundir vida y existencia. El mundo existe en la vida,
pero el fin de la vida no comporta el fin de la existencia. Ambos términos hay que tenerlos
separados para poder plantear con exactitud el problema de la inmortalidad. Completando
la visién, tanto la muerte como la inmortalidad son una necesidad. En cambio la vida se
sume en la contingencia. Pensar sdlo en la vida y en su total posibilidad es preocuparse
en la pura contingencia olvidando lo verdaderamente necesario. Por esto, el existente es
el linico candidato a la inmortalidad, lo que implica que debe haber una clara distincién
ontre la existencia personal y ia vida individual. Volviendo a lo que deciamos anteriormen-
te, cuando vida y existencia se identifican, asumen su contingencia, quedando Unicamente
como necesaria la muerte. Esta postura nos remite una vez mds a un mundo de seres
vivientes, sin conciencin, carentes de existencia, Se tratarfa de un mundo sin hombres. La
conciencia es la que da a la muerte su funcién de ruptura entre lo que es vida y lo que es

existencia, siendo la muerte la Gnica puerta para entrar a la inmortalidad.

El autor de Muerte e Inmortalidad nos lleva a dos consecuencias:
a) Admitir que es posible vivir sin pensar en la muerte es admitir un hombre deshumani-
zado. Si el hombre es tal, es por la conciencia que tiene de vivir, esto desemboca en Ia
afirmacién de que es el Gnico que es existente. Si asumimos como verdadero el primer
planteamiento, equivale a anular nuestra esencia de hombre y a vivir la vida como nuestro
todo; sencillamente porque se le estd substrayendo la existencia, la conciencia de saber que
se es, la esencia del hombre. Aunque es innegable lo importante y necesaria que es la vida
para el hombre, no podemos més que encajar su esencia en su limitado ser-en-el-mundo.
Prueba de ello, es nuestro cuerps orginico. El complemento a esta vida lo da Ia
esencialidad de la conciencia al situarnos como existentes capaces do sentirnos, de

sabernos, de pensarnos. Realidad que no se limita al circulo biolégico, sino que con base

en este circulo, lo transciende haciénd independiente de los l{mites del tiempo. Y
b) Dice con verdad Federico Sciacca: "La vida del hombre es esencial en otro aspecto, de.
forma distinta de como le es esencial el espfritu®.150 E) hombre ha quedado definid

en esta obra como animal espiritual, en cuante que es la unién de su cuerpo y un espiritu.

La base de una existencia mundana esté en el cuerpo, sin el cual no podria existir
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en el tiempo y el eapacio. Esta definicién es inseparable. Separar estos términoce, es nnuln'r ’
la esencia humana. El autor carga a la diferencia especifica del espiritu, la verdadera
esencialidad del hombre; sin negarle, radicalmente, esencialidad a la animalidad que es
quien nos permite colocarncs en el mundo, siendo espiritus encarnados, creados como
espiritu para vivir en el mundo. Con estas palabras concluye Sciacca: "Por lo tanto su
esencialidad, digamos esencial, es el espfritu, tanto es asf que mientras el ser animal basta
para definir la esencia de los animales (y la especificacién no modifica esencialmente su
esencia o animalidad), para el ente hombre la animalidad sola no dice nada de su esencia
humansa y es necesario, para que esta esencia exista, decir que es espfritu o animal espiri-
tunl®.151 La diferencia especffica modifica esencialmente al género, por eato, el esplritu
asume ln esencialidad de la animalidad que 86lo es un accidente. Un accidente necesario
porque es el cuerpo el que nos ubica en el mundo, pero es contingente porque no lo reque-
rimos para existir de distinta forma.

Ante esto, el autor de Muerte e Inmortalidad nos remite a una aclaracién: afirmar _
que el hombre es animal espiritucl se hace necesario distinguir que la animalidad del

hombre no tiene la mil & ial como la tienen los animales; con esto, el

~ espfritu no alcanza a modificarla esencinlmente. Se trata de un espiritu encarnado, unido
a un cuerpo. Por esta razén, el cuerpo es esencial de forma distinta de como es esencial el
espiritu; en el primero su esencia estd para ser agetada como vida en el mundo y el

esp(ril':u agota la existencia y quien asume lo ial para ser homb

Un ataque surge contra los positivistas y los filésofos del andlisis del 1 je al

criticarles su reduccionismo a una muerte solamente verificable, concretizada en el muerto,
entendida sélo como un hecho y come una palabra con sentide. En cambio, el verdadero
problema exige de la distincién en vida y existencia que implica, a su vez, la distincién
entre cuerpo y espfritu. Esto da al muerto su cardcter empirico, pero a la muerte su
cardctor de acto existencial o espiritual que no es verificable y por ello una palabra sin
sentido para esas corrientes.

Existencia del espiritu es sinénimo de Inmortalidad. Sciacca la define asf: "Y es que .

inmortalidad no significa continuacién de esta vida después de la muerte, sino existencia

sin la vida que con la muerte se apaga, sobrevi ia de la existencia més alld de la
vida".162 El paso es cualitativo, otra forma de existir de una misma persona. Por esto,

la vida y la muerte son contrarias entre s{ (ésta niega & aquella), y la existencia es
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contradictoria de ambas al diferir radicalmente en cualidad y cantidad. De otra forma: en
la oposic¢ién vida-muerte la persona pasa a ser el muerto, misma eantidad pero se niegn

la diferencia es total en la cantidad

la cualidad; en cambio, la oposicién con la exi
y en la cualidad, porque este pasa a un nivel absoluto, totalitarie, mientms que las otras
de ser un singular, su singularidad corporal ahf queda para proceder a su destruccién.
El secreto aquf estd en hablar de !a Inmortalidad del espiritu personal. Esto no
puede estar basado o fundamentado en unn tesis dogmdtica de tipo materialista, ni de ia
que sostenga un principio vital. No so trata de quedarse en una pura animalidad que
muere totalmente, ni remitirnos a un espiritu en el que al morir todos los individuos
permanece el principio de vida (que es el alma) o el Espiritu Absoluto. ..
Existe un acto que transciende la muerte, este acto es la conciencin de muerte. Asf,
viviry morir son hechos que el hombre conoce porque es cliinico sujeto existente pensante.
Todos los demds seres viven en su espontaneidad. El hombre es vida, reflexién sobre elia
y e desenvuelve en ella en cunnto pensamiento y organismo que es, pasando, asf, a ser
existencia. Sciacca ea claro cuando afirma en torno a esto: "En este sentido, s86lo el hombre
muere, porque solamente él tiene conciencia de morir; los demds vivientes no mueren:
perecen, se corrompen”.163
Esta es la base para distinguir la diferencia entre el sujeto existente pensante (que es el
hombre) y el animal:
El Animal:
-es sin tiempo: no tiene pasado, ni presente, ni futuro; por
esto:
-no sabe que vive
-no tiene historia
-no tiene tradicién
-no hace proyuctos
-su destino es la vicisitud de
su organismo
-tiene inmediatez sensible
-5U Mmemoria es mecdnica eomo un
puro repetirse de imfgenes

-simplemente: perece
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El Hombre:

-el tiempo existe para él

-es conciencia

-es animal histérico

-hace y tiene historia

-sabe que vive y que ha de morir

-simplemente: muere.

El autor de Muerte e Inmortalidad nos coloca ante el torrente del tiempo. En la
medida que hay conciencia: existe, ademds de que es quien le da su medida, aunque en sf
mismo es ilimitado. Lo grandioso estd en que esta misma conciencia que le da la existencia .
puede ser sin él, y, ademds, subsistir fuern de él; lo sobrepasa y suspende al inatante, y
una vez instado no transcurre. Aqui se trata del instante espiritual, de Ia conciencia que

es un acto que fija un tiempo, lo eterniza.

Bntiénd

ase con distincién que no se trata de tiempo perpetuo quo significa: tiempo

inngotable. Eterno significa intransitable, acto espiritua!, tiempo de la conciencia, su ser

es cunlitativo, es ajeno al instante cuantitative, con extensién. Se parece al éxtasis del
@

mistico, y lo asf: "La én tiene una duracién cualitativa no
mensurable segtin las horas y los dias. Su duracién cuantitativa no cuenta; el tiempo de
valor iénora el valor del tiempo que pasa, precisamente porque es sin tiempo”.1564 Una
vez aclarados los conceptos de tiempe interior o cualitative y de tiempo exterior o
cuantitative quepa concluir que el tiempo se define en funcién de la inmortalidad del

esplritu siendo la tr dencia de la iencia la que mide al tiempo y no viceversa.

Paralelo ol tiempo, aparece la memoria. Basado en San Agustin dice el autor de

Muerte e Inmortalidad: "<<Por medio de la ia me p to a mf mi y vuelvon*
ver con el pensamiento lo que he hecho, cudndo y dénde...>>"1565. También es un acto
de conciencia espiritual. Memorar es trasladar el pasado al presente como acto. Este acto
es mfo y es el que me permite la presencia, por esta razén el pasado queda englobado y
trascendido. El pasado-presente no agotan mi conciencia y sf es unidad concreta de todos
los actos de mi vida espiritual. E! Ginico acto de conciencia en donde se agota esta realidad
es en la muerte. La experiencia de la muerte no es algo que viene de fuera, sino que por

ser un acto interior y por el ser de la muerte resulta ser a priori. Esta conciencia clara de
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que hay que morir, estd fijuda en Ia desaparicién y putrefaccién de nuestro cuerpo, que hay

ruptura entre cuerpo y espfritu y que no tenemos vitalidad perpctua. Por esto dice Sciacea:

"No existe conciencia de que la conciencia muern; existe la experiencia o el acto interior

de que perece el cuerpo al que estd unido el espfritu”.156 Pensar en mi muerte es”
pensar en mi salida de este munde. Entender esta diferencia es asumir su verdad de "acto”

de merir, pero esto, sélo le pertenece al hombre: testimonio de nobleza. La muerte asi

entendida es testimonio de la inmortalidad del espiritu.

Definir al espiritu es hablar de una autoconciencin que es acto ontolégico. Si la
consciencia eleva el perecer del animal 2 muerte del hombre, entonces significa que no
existe relacién alguna entre la muerte y el espfritu. La muerte existe por el acto de
conciencia y que ademds la eleva de una mera corrupcién. "Por el contrario, Ia muerte
existe porque el hombre tiene conciencia del fin de su vida temporal; por lo tanto aguélla,
aun siendo un acto esencial del espfritu no tiene relacién con el ser del espiritu"157,
afirma Sciacca al respecto. El fin del hombre, no estd reducido al fin de éste, sino que lo
transciende elevando el perecer a la dignidad humann de morir. De aquf que negar la
inmortalidad del esp(ritu personal es negar la muerte, Por el contrario, tener conciencia
de la muerte es conocer a priori la inmortalidad.

De todo lo anterior se desprenden dos id iones:

"a) la ruptura de la unién substancial cuerpo-espiritu no es definitiva: si el hombre muere,

surge como verdad a ella conveniente, afirmar que el cuerpo podrd reunirse con el espiritu
que lo encarnd. Se hace posible pensar en Ia re-encarnacién.

b} el cuerpo humano, por el espfritu que encarna, es sagrado. Por lo tanto, también lo es
siendo caddver. No se trata sélo de un cuerpo inerte, en corrupeién, sino que es un cuerps
de valor por cuanto el espiritu transformsé el perécer del organismo en acto de conciencia
y con ello en muerte. Por esto dice Sciacca: "No respetar a Ia persona en vida es

desconocerla; no respetar el caddver es una profanacién”,158

2. Muerie y Dialéctica en Ia I rtalidad del Espfrita,

Este hombre, al que nada humano le es ajeno, lleva en su condicién la muerte; de

tal manera que ser consciente de In vida exige conciencia de la muerte. Esta claridad de

conciencia plantea la victoria metafisica en donde el existente que es eapfritu o persona la,

1yen el t iales que le permiten, no una eterna vida orgénica, sino una
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sabrevivencia mds all4 de la muerte, Do esto se desprende la victoria psicolégica que se
ancla en el valer del espfritu que lo coloca como un aer-en-el-munde, por encima de una
vida histérica, un ser-para-el-mundo, en donde al cumplirse la prucba con la muerte pasa-
a un ger-para-el-Ser del que, ademds, participa. Esto significa: la vida no le basta al-
hombre para satisfacerlo, ¥ por otro lado, no depende sélo de él. Cualquier postura
contraria le convierte en un valor incumplido, es decir, st fuese perpetuo en el mundo o si
se aniquilara pereciendo. Muerte es el acto que al nadificar, valora. Al cumplir la vida
cumple la existencia mds alld de la vida misma. La palabra de Sciacca dice: "La muerte
es verdadera sélo si se acepta la dialéctica concreta del fin y del comienzo para la actuacién
del fin de la existencia: ple la vida y ienza otra."169 Al morir la vida, nada ha

muerto: se ha cumplido la prueba por la muerte y todo vive con existencia inmortal.

El lugar de la vida estd en la tierra, la existencia radica en la vida, el espfritu
encarnado en el cuerpe. El cuerpo es lo real unido a la existencialidad; por esto, la vida es
un bien y vale y tiene valor la muerte que la anula, valorizéndose mutuamente y aspirando
ambas a la inmortalidad. Por esto la existencia se torna en valor y se existencian los
valores.

Ante esto la vida se transforma en prueba y d Und fiado por el |

PeE! Peg! 3

que puedo separarme en cualquier momento de esta cosa o persona, atin cuando sea la que
mids amo, no con ello significa disminucién o traicién del amor que le tengo. Por otro lnde
nr.-epta} la vida como prueba no es:

-considerarla como ¢l mayor de los bienes

-fin por sf misma

-desvitalizarla

-desvalorizarla en la indiferencia

-no-vivir.

Se trate de existir en el empeiio de la prueba que pide despego de la vida. Aceptar
la muerte es persuadirse de que la vida vale por la muerte que la cumple, porque su voz
el callar, se apresta a la otra llamada.

Por esta prueba que es la actuacién de nuestra personalidad en la conquista de la
libertad, tiene un precio: mirar la muerte de frente. Lo confirma Sciacca cuando dice: -

"Acercarse a la muerte es avanzar hacia el cumplimiento de nuestro ser en e! mundo y
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hacia la abertura de nuestro ser méds alld de 61,7160 Avanzar ¢n el tiempo es encontrar-
nos cada vez mds con nosotros mismos, en el que mi yo de mafiana serd mas libre, mds
verdadero, mejor que el de hoy, porque la prucba para valerizar la existencia pide mirar
de cerca la muerte; méds all4 de ella, pero siempre & través de ella. Asi, se transforma en
compaiiera de camino, Ya no es el ladrén que busca el momento del descuido para
Hevarnos por sorpresa. Al contrario, al hacerla compaiiera, buen amige en la ruta, la
hemos desarmado y en el momento oportuno en el que cualquicr momento lo es, somos
nosotros quienes le seguimos. Por esto: "Existenciar la muerte es vencerla con un acto de
libre eleccién™161, explica Scincca. Hacerla parte de nuestro vivir cotidiano es transfor-
marla en diaria costumbre, para que: "El din en que muera su muerte, serd un din como
todos los demss, porque en tedos y en cada uno la ha vivide siempre™162, concluye el
autor de Muerte e Inmortalidad.

Frente n esto se dan dos tipas de victorias: ln psicolégica y la metafisica, Victorin
psicolégica es intentar ser fuerte, firney sereno ante el dolor y la desgracia que la muerte

arrasira. Ejemplo de esta postura es el espinozi y el estoicismo. En cambio la victoria

metafisica, la dnica y verdadera victoria busca las razones de la inmortalidad personal:
saber decir adiés, al caer e! dfa, o todas las cosas: lns amadas o las indiferentes; y.
saludarlas al despertar la mafiana con alegre sorpresa de volver a encontrarlas, para

" repetir ante el silencio de la noche el saludo del adids. Entender que la vida es un
préstamo que hay que devalver, tarde o temprano, dando un gracias y diciendo adiés. Con
certeras palabras lo manifiesta Sciacca cuando afirma: "Saber decir siempre adids a todo,
que significa precisamente una remisién més alld del tiempo, una cita hasta Dios."163
En donde Adids quiere decir que no nos volvemos a ver en esta vida, una cita mds alld de
la misma vida, no el olvido total. Y lo que nos da derecho a decir a Dios a todo aquelio que
hemos amado es la inmortalidad de nuestra existencia personal, que nos proyecta a aguello
que nunca tiene fin, porque su fin lo encuentra en Dios.

Al punto, la victorin psicolégica sélo adquiere tido a la luz de la victoria

metafisica: el mundo, es camino hacia la patria que ya no es de este mundo y sélo se
sleanza por este lugar de prueba y lucha con la muerte, compaiiera fiel y persuasiva.
Ademdés, queda enriquecida al trasformar la soberbia de ser fuertes frente a la humildad
de sabernos mortales y el orgullo de saber que existe un mds all4; por otro lado, admitir"
la vida como prueba nos despega de las cosas pasajeras, tal como lo exige nuestra libertad



103

ante la muerte.

Durante la vida se pueden tomar dos actitudes con respecto a ella: o como posesién
o como don, Asf, vivir como si cada instante fuera el Gltimo, o, dicho de otra manera, vivin
intensamente en la presencia de la muerte, se traduce en:

a) Vivir en plenitud.

b) Vivir In vida como prucba integral porque se ata al méximo punto de tensién
hacia el Ser, en ese punto del tiempo que estd a punto de romper en la eternidad.

¢) Con lo anterior, el tiampo se convierte en presencia pura, con ello es plenitud- de
tiempo, es tiempo liberado de toda sucesién. Fijado en ese punto que es todo nuestro.
tiempo: el mds intenso y plenamente vivido.

d) Se trata de vivir como si estuviéramos hechos sélo de presente, y por esto, de
libertad plena.

e) En pocas palabras, se trata de existir en presencia de Dios.

Hay dos maneras de existir que implican dos concepciones de ver ln vida y la muerte:

1. La vida como posesién:

Entender la vida desde esta perspectiva es querer arrancarle todo lo que puede dar,
es nlgo que tengo y que hay que agotar y emplear hasta el fin, para que realmente sea més
mia. Todo su bien estd en el tener, por lo tante, mi ser estd en el tener la vida. Al respecto
afirma Sciacca: "Cuanto mds ésta es mi tener, mds se convierte en mi preocupacién
primera y absoluta; siempre tememos perder lo que tenemos."164 De otra forma, mi-
existencia se aferra tanto a la vida que el minimo pensamiente de perderla me deet;vza,
quiténdome la libertad para ser otra cosa ajens a mi vida misma. Esta vida entendida
como un tener pide a grites su empleo, su explotacién y, por esto, mds pronto se agota, no
arriesgo nada ni por nadie, hay que economizar todo. En consecuencin, mi vivir por el

tener, es la angustia. Por este, la muerte se convierte en la "catdstrofe” de la exist.

porque la vida caduca en el mundo presa del tiempo exterior. Sciacea concluye: "La verdad

del ser es Isada por la ti

P

del tener; en efecto, como escribe Simone Wail, "<<no

existe amor a la verdad sin un ¢ Ly 1 dicionado de la muerte>>".166
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1. La vida como Don:

Cuando la vida se mira desde la muerte se transforma en prucba. Este punto de
vista lleva a Sciacca a afirmar que la vida: "Es respuesta a Quien nos la ha dado; si es tal,
quiere decir que nos es dada como progunta”.166 Sf, cada existonte es una interrogan-
te a quien se le ha dado in vida para que responda. La vida es la respuesta que lanza su
pregunta & Quien la creé tal, y la muerte es punto fuerte de esta respuesta en el orden del
tiempo, pero también, quien la vuelve a plantear en un plano distinto, Esto encierra un
misterio en doble sentido: 1% yo no puedo afirmar con certeza la respuesta pertinente al
momento de morir, y 2? puede ser una esperanza confiada o una negacién desesperada, sin
saber que es diferente lo que debe darse y es esperado. Asf, Sciacca marea Ia interrogante
ante el momento de la respuesta: "He aquf porque la muerte (el acto de morir, no el hecho
exterior y contingente de la cesacién de la vida) expresa el sentido que yo quiero dar a mi
existencia; mi manera de morir, en efecto, es mi respuesta definitiva a la pregunta inicial
y final que es precisamente mi existencia."167

La muerte a simple vista se manifiesta como la enemiga de la vida en este mundo;
sin embargo, es la amiga del existente en cuanto que estd ontolégicamente constituido.
Siendo sélo la muerte quien pone la condicién de cumplirse, alcanzando la vida su
significado de prueba. Paradoja do la existencia: conflicto y armonfa a un tiempo, conflicto
de la vida y la existencia, entre el animai y el espfritu.

La existencinlidad que adquiere cada uno de los actos de la vida, por muy sencillo
que sea, me lleva a comprometerme en él, todo mi mismo, por entero, porque puede ser el
tltimo y he de darle toda la plenitud posible a la respuesta, Asf, cada acto mio se matiza
de sentido absolute y necesario, propios de todo acto que se vive de {rente a la muerte y~
ia vida, entendida como prueba gue en cada instante se puede cumplir definitivamente.
Este empeifio radical de eada acto mfo, enriquece cualitativamente mi existencia que
intenta realizar todo el valor de que es capaz. Poseer mi vida estd en relacién directa o mi
donacién a mi existencia para que cobre su cumplimiento en el Valor absoluto. Y quien
abre eata puerta a su esencializacién es la muerte, certero negativo de la vida y positive
de la existencia, liberacién de este mundo y paso seguro a ln existencia.

En conclusién, se trata de permanecer fieles en la prueba, de vivir la vida en

profundidad, en la vocacién fundamental de encarnar en la vida y la existencia la
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respuesta al Valor que es fuente y fin de todos los valores.
Libertad y tiempo, son categorias que adquieren significado y verdad cuando se

admiten en su plenitud y riesgo. La libertad, entendida como elecci en donde admito .

totalmente la muerte, transformindose en mf muerte, cumplida y aceptada por mf para’

un disponerme a existir para o contra el Ser, como cumplimientoc o catéstrofe de mi

existencia. La otra categoria, el tiempo, lida como dicién, en tanto que permite

mi presencia en el mundo haciendo posible Ia prueba de la vida, formacién y desarrollo de
mi personalidad, en {in, mi respueata. Este tiempo que hace posible mis iniciativas y mis
elecciones, ejercitando mi libertad. Si fuésemos perpetuos mi libertad no se cumpliria. Por
esta razén afirma Sciacea: "El tiempo me quita lo que me da, me hace vivir en una muerte
renovada en cada instante”.168 La muerte al abalir el tiempo me enfrenta a la eleccién
suprema, mortifica esa soberbia ilusién en la que el hombre se cree autosuficiente como
singular y como humanidad, lo libera al colocarle ante la verdad de nuestra condicién
humana. Destruye todo proyecto, haciendo que la libertad vaya mds alld de teda eleccién
parcial, donde se da una Ginica eleccién, una esperanza Gnica, solitaria, inmensa, total,

Admitir la vida como prueba, es admitir que es destino para el hombre, es la prueba

“ de su vida. Nada de esto tiens verdad y sentido si no se admite la inmortalidad personal

del eapfritu, exigida por su estructura ontolégica.

Insertar a la muerte en la dialéctica: existencia y valor, nos permite:

‘) trasladar la vida a lo esencial

b) colocarla en la verdad de nuestra condicién humana

¢) cada instante se matiza con crisma del cumplimiento

d) valoriza la vida como prueba.

Esta realidad la condiciona Sciacea: "Poro esto tiene sentido sélo si mf existencia
transciende m{ muerte, que es condicién de m{ existencia mds alld de la vida".169

Esta es la visién platénica del sentido de la muerte que es quien marca el ser y
quehacer del filésofo. Pensar en la muerte es pensar en la existencia y asf conquistar el
sentido auténtico de la vida en este mundo.

A la muerte hay que derle un ser bl ¥y un t fati

ademds de buscar el verdadero sentido de la agonfa.

La muerte, en cuanto que poedemos vivirla a fondo, en su médxima profundidad
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somos incapaces de expresarla. Su ser nos sobre pasa sencillamente perque envuclve todo -
el sentido de In vida y el misterio de la existencia.

La muerte es punto de singularidad como cada existente lo es, por esto, es
inagotable en la expresién de af mismo. Aquf la comunicacién es un proceso de profundiza-
cidn interior, su término va mds all4 de la misma comunicacién y que a su vez es el lfmite
insuperable de la profundizacidn total e integral. Al respecto Sciacca expresa su sentir: "La
muerte es inexpresable, no sélo porque es acto existencial o personal, sino t:umbién porque
es aquel acto que cumpliendo la vida y respondiende a la exigencia fundamental de
plenitud de la existencia y de su fin esencial, pone fin al didlogo terrenal y a la cominuea-
cién eon el mundo, a fin de que comience el didlogo, ya no velado e indirecto con el Ser, es
decir, una comunieacién que no es comunicable en nuestra existencin temporal™.170

Con esto palpamos un r to mistico ial y, con ello, inexpresable.

Este momento mfstico, tiene su mdxima vivencia en la agonfa, la que hay que
entender en doble sentido: a) la agonfa como combate que es una lucha que implica eleecién
absoluta o esfuerzo por permanecer en ella, y, b} agonfa como recogimiento, en cuanto que
hay que ausentarse del mundoe y del didlogo con los demds. La agonia, en fin, es momento
de soledad: para la profundidad de la muerte y el recogimiento para la contemplacién de

tid

toda la vida. Agonfa es silencio, muerte de la palabra. Asf dice Sci : "En este

la agonfa es el to de la soledad que viene al encuentro de la soledad que es nuestru

existencin, siempre empefiada en comunicarse y siempre en la imposibilidad de conseguirlo
hasta el fondo, porque toda palabra que la manifiesta, por el hecho de ser palabra, Ia vela
¥ oculta su infinitud en la finitud de la expresién, que es también infinita por el infinito
no expresado que la substancia™.171 También ia agonfa es escéptica a toda palabra.
Es lucha transformada en la certeza de !a incomunicabilidad de nuestra interioridad,

R

in a todo miento humano. También es dogmdtica porque la soledad

radical de! espfritu, insatisfecha en este mundo, se disuelve en la unién del consentimiento
amoroso.

Por otra parte, la agonfa purifica nuestro existir en el mundo de todo ruido, nos
hace sordos a toda voz, nos libera de aquello que nos vela, su palabra es el silencia, pur'a ’
que la soledad total del espfritu sea revelada ante la muerte que exige su cumplimiento
en el Ser. La agonfa nos arranca todo y de todos, nos ata en el silencic y la soledad porque

es la mds vigorosa e integral toma de conciencia, centrada en la voluntad suprema de
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ejercer la libertad y de la vocacién esencial que es el Ser. La agonin es reconocer que sélo

Dios cumple al espfritu alcanzado, asf, su comunicacién con la Verdad de forma directa.

Sciacea la define, afirmando: *La agonfa es el recogerse del existente integral en el amor-
o en el odio absolutos, en el s{ o en el no, victorin o catdstrofe”.172 De otra forma, es

confirmar lo que se ha podide hacer y pensar en In prueba de la vida. La agonfa hace el

vac{o, entre mi mundo y los mfos, pero sin colocarnos en él; me remite a mi soledad sin

hacerme un solitario, me corta la comunicacién pero no me hace muro, me clava en el

silencio abriéndome la meditacién, recogido, libre, enfrentdndome a mi vida. Esto hnc.e.
situar ia agonia en la vitalidad, que es quien lucha contra la muerte; si el espfritu consigue

el consentimiento del cuerpo, lucha al lado de ia muerte, iluminando as{ el problema de

decirle no al mundo. La agonfa es el crisol en donde experimentamos nuestra muerte y

nuestra inmortalidnd.

El silencio de la agonfa cobra su mds fuerte realidad al ser el contacta con el Logos.
Lo dice todo Sciacca cuando afirma: "Es necesario que enmudezca todo razonamiento
humano para que comience el de Dios, sin palabras”.173 Porque s6lo él puede expresar
lo inexpresable de 1a muerte y por ello vencerla.

A la luz de la muerte recuperan su verdad inequfvoca todas nuestras cosas
humanas manifestdndonos su nada. Y, sin embargo, de esta nadificacién recupero mi
presencia total a mf mismo y la de toda mi vida. Y por ellos yo sélo puedo rezar y
pmnuﬁcinr la palabra a Dios. El mundo ya no me pertenece, no es mfo ni estoy yo en mi
sitio. En mi sitio 86lo queda mi caddver, mi polvo como la tnica sefinl de que todas las

cosas que me ocupaban y yo mismo nos hemeos disuelto.

3. Inmortalidad del Espiritu Personal: Argumentacién.

El autor de Muerte e Inmortalidad considera importante y necesario resumir todo
cuanto hasta el capftulo snterior ha podido investigar, ordenar y expresar. Parte de la
necesidad de no olvidar nada enmarcado en la dialéctica de la implicacién y de la copresen-
cia, sencillamente porque este problema de la inmortalidad es problema existencial
nbarcdndola en su totalidad.

Procedo ahora a destacar los puntos que el autor considera de vital importancia en
la resolucién del problema de la inmortalidad:

a) El hombre es el (inico que muere; todos los demds seres vivos perecen.



108

b) La muerte es acto de conciencia, el hombre snbe que muere lo que de animal
) tiene, mds no asf de que muera su espfritu.

¢) La muerte sélo es para quien tiene conciencia, porque ademis es acto suyo.

d) El momento de la muerte es sin tiempo, sélo se da en el presente y abraza todo
el pasado; sin tener futuro en la historia, su futuro se anula en lo extratemporal.

a) Existe una gran diferencia entre inmortalidad y perpetuidad. La primera tiene
un fin superhistdrico, ls supervivencia mds all4 del tiempo. En cambio, la perpetuidad sélo
puede disfrazarse de inmortalidad sl buscar la continuidad en los hijos, los disc(pulos, la
especie.

) Puesto que el hombre muere y no perece, existe un problema filoséfico de la

muerte.

Hay que tener cuidado de no confundir la inmortalidad personal del espiritu con la
esternidad del Pensamiento, en el que todo ser pensante seria inicamente una manifesta-
cién temporal, aquf la inmortalidad es neguda al confundirse con la eternidad impersonal
del Pensamiento Uno-Todo. Otro problema nos acarrea identificar al espfritu con el alma
racional, reduciéndose ia inmortalidad a la especie humana, siendo este el {inico intelecto

agente. En cor ia udscribe Sci : "Ahora bien, tanto si se le identifica con Dios

(pante{smo) como si se le distingue de él, es concebido como el 1inico nous, constitutive de
la especie humana, de la que los hombres singulares no son mis que determinaciones
perecederas”. 174

Desde !a perspectiva de Ariststeles, todos los individuos de una familia son
idénticos, de aquf que conocer a uno, equivale a conocerlos a todes. De otra forma, cada
animal, por ejemplo, carece de personalidad. En cambio, concretamente en la l'ﬂmili_n
humana, ningin individuo es semejante al otro, sencillamente porque es un singular, es.
él mismo. Séle puedo afirmar que conozco a los hombres cuando nfectivamente los he
conocido, tratado, apreciando, etc. Sciacca dice: "Resumiendo, los animales tienen
individualizacién sin personalidad, que es propia del hombre, de cada singular, porque sélo
el hombre es espiritu".175

De otra forma:

En el animal:

-interesa la especie
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-cada uno es la individualizacién material de su especie
-sélo hay caracteres exterioves que lo individualizan

-es la determinacién de un Medelo o fuerza natural. N

En el hombre:
-interesa su singularidad personal

-c8 un cardcter, un espfritu singular, una idea singular.

En consecuencia hay que afirmar con Sciacca: "Sélo esta personalidad irreductible
del espiritu nos consiente plantearnos el problema de la inmortalidad personal."176

Para la experiencin inmediata de la inmortalidad existen presupuestos. La
enfermedad en el hombre es causa de deseo de muerte, y afirmacién de nuestra
inmortalidad. El enfermo pide un cambie de condicién, esto no presupone la muerte del
espfritu, sélo el descanso del sufrimiento. Esto certifica la desaparicién del cuerpo, su
aniquilamiento para ia liberacidn del espiritu. Todo esto es posible porgue, s6lo el hombre
tiene conciencia y porque su deseo de muerte, es muerte del cuerpo, no del espiritu. Por
esto el hombre enfermo, desea salir de su cuerpo. Sciacea afirma al respecto: "Por tante,
¢l deseo de Ia muerte ffsica es, al mismo tiempo, afirmacién de la inmortalidad del
espiritu."177

En el animal se da el instinto de muerte como una bisqueda de la lib i6n del

mal; pero, de igual manera busca conservar su vida. E! hombre agota una dualidad: su

animalidad que pide ia conservacién, atin en la enfermedad; y el espfritu, que anhela su

liberacién. La experiencia coman nos remite a la distincién entre el cuerpo y el espirity;
por otro lado, la certeza de que el espfritu no muere con el cuerpo, solamente cambia de

morada. La razdn, sencilla. Si el hombre tuviera conciencia de la muerte del eapfritu, se

hallarfa al nivel del animal, no podria desear la muerte que lo anularfa, Como contradicto-

rio es desear la liberacién del cuerpo y admitir su mortalidad.

Por la estructura ontolégica de que se constituye el hombre, puede juzgar inmortal
su espiritu y la conciencia con la que juzga y se juzga. Esta es una conclusién definitiva.
De esto emana con toda claridad la diferencia entre la perpetuidad de la vida temporal y
la inmortalidad del espfritu.

La duda salta. ;Realmente, la inmortalidad responde a la estructura ontolégica del
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hombre; y éste queda signado, por esta estructura?

Los argumentos que favorecen la Inmortalidad del Espiritu que se han tenida por
tradicién, pueden describirse en tres, a saber, el psicoldgicn. =t moral y el metafisico.”
Aunque en ltima instancia queden reducidos en el tercero.

Asf, Sciacea plantea una hipétesis: "Ea decir, o bicn el espfritu personal es inmortal
por su estructura ontolégica y por consiguiente lo es por necesidad racional (es contradicto-
rio admitir lo contrario), o bien no se trata mds que de un deseo, una creencia o una
exigencia, que son sélo indicaciones, pero que solas, no son razones; su aportacién debe ser
recuperada integralmente en el fundamento de la prueba metafisica”.178 Con esta
hipétesis, o auter no intentn, de ninguna manera desechar los argumentos psicolégico y
moral. En todo caso, son modalidades del argumento metafisico. Alcanzdndose con éste Ia
prueban integral que no excluye nada, en concordancia con una dialéetica de la implicacién.

Anolicemos estos argumentos:

A) El argumento Psicolégico:

Tiene su fundamento en la experiencia inmediata, que me permite reconocerme
como espiritu encarnado. Nunea quedamos satisfechos con lo que pensamos, queremos o-
sentimos desde nuestra corporeidad; siempre queda una aspiracién de trascendencia, de
romper con nuestros propios limites de espiritus encarnados, de conocer la Verdad
absoluta. Estos anhelos superan las pequefieces que este mundo nos puede ofrecer, siempre
caducas y miserables. E] hombre, como cuerpo y espiritu, tiene dos centros de gravedad
cuya atraccién es opuesta; en cuanto a la vida la ha de amar, porque le ha sido dada y por
esto su tendencia a la plenitud de la existencia, mids alld do nuestra corta vida. Por esto
afirma Sciacca: "Cuanto mds avanza en el conocimiento y en el bien, mds es atrafdo por
ellos, mayor es su sentido de la nzade, que es lo que conoce y hace respecto al todo de la
plenitud de verdad y de bien, a los que nspira irresistiblemente”.179 En cada acto, el

hombre va mds alld de lo sensible, del tiempo, del espacio, de la contingencia, de lo finito.

Su objeto es el Ser, no caduco en esto o aquello, sino aprehendido a través de esto o
aquello, Por esta razén la sensibilidad humana se transforma en trans-sensibilidad; sentir

esto, es sentir mds alld de esto. Por otra parte, el tiempo que es por la memoria, se eleva .

por encima del fluyjo temporal, el p te de iencia como aut iencia es acto del

tiempo sin ser sometido por el tiempo. Continuando, por la presencia del ser como Idea es
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la inteligencia que en sf misma tiende al Ser en plenitud. En consecuencia el autor
desemboca en el pensamiento de Santo Tomds. Este ‘deseo de infinito no puede ser puro
dato psicolégico, aunque nace del ser-hombre; pero este sentir, saber y reconocer ser.
desemboca y se explaya en el sentido metafisico de la plenitud del Ser. Por esto, integral-
mente verdadero. :

Veamos la conclusién que el mismo Sciacea hace al argumento psicolégico: "Es
evidente que el argumento psicolégico, fundado en la aspiracién a la inmortalidad, es
vilido en cuanto se funds en la estructura ontolégica del hombre y es ésta la que lo hace
vilido".180

B) El argumento Moral:

Tiene su fundamento en la necesidad de una justicia superior a todos y para todos
los hombres. Nuestra realidad en este mundo nos revela que el mal es premiado y el bien
condenado. (Quién podria, entonces, restablecer el orden, para reintegrar al bien y al mal
su justa sancién? Solamente una justicia divina, haciéndose por esta razén, necesaria la
inmortalidad.

Este argumento aunque vigjo, encierra un punto vulnerable como puede ser un
utilitarismo casi materinlista. Quien piensa en esta contradicciéon de la bondad y la

maldad, lo piensa porque es incapaz de sl r esta r ¥y lograrins; de otra

forma, no ha renunciado a la contradiccién precisamente por valores supremos, sina por
incapacidad. Con esto, eapera que una justicia divina le de en otra vida lo que en ésta le
ha negado. Sciacca afirma: "Si el argumento se fundara en una justicia superior asf
entendida (que es también sed de venganza: desear el castigo de! malvado afortunado, no
por amor a la justicia, sino porque es culpable de haberla gozado, él sf y nosotros. no),"
probarfa por el contrario que el hombre es mortal por su estructura ontolégica, por cuanto
asiente su felicidad en la posesién de bienes temporales”.181

El problema radica en que en este mundo es imposible alcanzar la plenitud de Ser,
de Verdad y de Bien, que es lo que verdaderamente busca su naturaleza. No asf el simple
poseer de bienes terrenales. Certeramente afirma Sciacca: "También la virtud y Ia bondad
son insuficientes: el mdximo de perfeccién moral unido al mdximo de felicidad en la tierra

serfa siempre una nada respecto al Bien al que aspira y una nada también respecto a su

capacidad infinita de p ydeq . Sélo en to el hombre es asf, la inmortalidad
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le es inherente de un modo ontoidgico."182
Su fundamento radica en la absolutez de los valores morales que implican el
reconocimiento desde la libertad y el respeto de la voluntad. De aquf que, porque son
absolutos, este sujeto moral exige la inmortalidad: los valores con su carga de perfeccién
trascienden ala accién limitada que los expresa. En consecuencia, el sujeto moral tiene que
ser inmortal, pues, buena contradiccién se darfa, que un espfritu mortal participara de

valores eternos y absolutos., Lo que de es que el hombre expresa estas valores con

relacién a situaciones en donde dichos valores se relativizan. Esta es la prucba de quo ol _
valor transciende todas las situaciones y realidades humanas. .

Ser hombre significa peder afirmar: yo soy; y por lo tanto realizar un fin, Sciacea
hace un implicacién de esta afirmacién: "El Yo Soy implica la participacién en el ser come
Idea, es decir, en el infinito del ser en una de sus formas; por lo tanto, el fin del hombre
no es realizable en lo finito".183 Por esto, negar ia inmortalidad equivale a negar al
hembre en su sel:, porque la inmortalidad es la apertura a la realizacién de su fin. Su
limitante es la muerte que cumple la vida siempre finita, pero sin embargo es trascendida

(1a muerts) por el acto de la conciencia que la vive.

4. Inteligencia ohjotiva, Interioridad objetiva e
inmortalidsd.

8i hemos afirmado que el hombre es Yo Soy, significa también, que es un ser
espiritual, luege es un yo soy pensante. El primer acto del pensar es un acto de autocon-
ciencia, sentirse existir como pensante. Existir es, entonces, la experiencia inicial de ser..
El ser, se convierte asf, en el objeto interior dei pensamiento. Por esta razdn afirma Seiac-
ca: "No se trata de una inicialidad l6gica, sino ontolégica: el ser como idea ea el constitutivo
onhléglea del espiritu y es la luz del entendimiento (por &l son posibles el juicio y el

1o 1&

gico};es el | de un YQ, que en e} acto capta intuitivamente al ser en

su infinitud y, ai mi ti a sf mi como existente pensante, autoconcien-

P

cia”.184 Esto la hace una inteligencia chjetiva.
Con base en lo anterior se da una unidad entre la actividad espiritual de [a

ik

yei bjeto intuido, Eate ulti s6lo existe para Ja inteligencia que es a quien
se lehacep te, Cabe acl que el bjeto intuldo no puede reducirse a ia actividad

inteligente de la intuicién, pues perderia aguelle que ia hace objetiva. La inteligencia es
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la subjetividad. El objeto primero del acto de pensar es el ser como Idea, presente en este”
acto. Es esta presencia la que o hace pensamienta y acto objetivo. Y concluye Sciacca: "Por
lo tanto, el espfritu es experiencia interior del ser, su objeto: interioridad objetiva, como
hemos dicho en otro lugar".185

El hombre es un compuesto de un eentimiente fundamental corporal, de un

sentimiento fundamental intelectivo y de un sentimiento fund tal volitivo, del cuerpo
y del espiritu que son sentidos como mfos, por lo tanto, como mi interioridad, mi
subjetividad y objetividad. En esto se fundamenta el existir.

Este hombre es una sintesis ontolégica de cuerpe y espiritu que se expresa como Yo

Say. Unién substancial que es su existencialidad integral. La ia ideal que es el objeto
del entendimiento permanece unida al sentimiento corporal. De aqui que el sentir que se
tiene, pertenece nl espfritu que es ya acto de autoconciencia. El cuerpo es as{ captadoe por
la inteligencia objetiva y soporta su esencia que es el espiritu.

Deciamos anteriormente que es el espiritu quien capta al cuerpo como sentido. Este
acto de captarlo es acto espiritual por lo que se constituye como acto primero de la’
intuicién del ser que a su vez ésta conforma a la inteligencia que es substancia del espfritu.

Sin embargo, es independiente de la p pcién natural del cuerpo, que es a quien el
espiritu siente como suyeo. La muerte anula la percepcién del cuerpo sentido, dejando al
existente inicamente como acto primero syjeto o persona: muere la vida corporal pero no
1a existencia espiritual, el principio permanece idéntico. Sciacca afirma al respecto: "En

efecto, la existencia espiritual, al estar constituida por el ser como Idea, ontolégicamente,

sin el

puede st to corporal; como participe de la infinitud del ser tiene
fines que trascienden la vida en ¢l mundo y el orden del tiempo y del espacio®.186

De lo anterior se desprende una necesidad légica que = de a la natural

B

ontolégica del hombre: el cuerpo realiza sus fines en orden a su naturaleza, por lo que
puede ser destruido,

El ser como Idea es objeto de una mente, presencia de una inteligencia a la que se
adhiere. Nopude ser deatruida por fuerzas internas o naturales. Sciacca lo expresa aai: "En
otras palabras: no puede perecer el ser comio Ides intuldo por el hombre; por lo tente no
puede perecer la inteligencia que lo intuye y por el cual es inteligencia. El acto de inteligir
es el acto inmortal, la inmortalidad del sujeto inteligente.*187

Puesto que el cuerpo ea parecedero a causa de su sentimiento corporal, y realizable
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sélo en el orden de la naturaleza. No as{ lo es del ser como Idea. "El sentimiento

fund tal intelecti litivo (sentimiento espiritual), que es sentimiento de existencia

naturalizado por la esencia de la Idea, es, pues, sentimiento de la inmortalidad: sentirse
para el espiritu (acto ontolégico de la aut iencin) es sentirse inmeortal®.188 argumen-

ta el autor de Muerte e Inmortalidad.
Sencillamente porque el espfritu informa todo el quehacer del hombre trascendiendo

siempre el tiempo e intentando alcanzar lo transtemporal, siendo este su desequilibrie

t, fo ink

ontolégico. Este desequilibrio trae igo la exi | constituida por el
sentimiento corporal y el espiritual, hasta que la muerte dona la paz al cuerpo de la
violencia del espfritu en el aspecto terrestre para abrirse al aspecto del Ser como su ultimo
término. Porque el término de! hombre es el ser como Idea, por necesidad ontolégica, por
esencia indestructible. Y decir por esencia es admitirlo como aquel que naturaliza el
espfritu implantdndole por finalidad al Ser en plenitud; de aquf se deduce que ¢l espfritu
ea inmortal por necesidad l6gica.
Hablar de la excedencia ontolégica es hablar de la intuicién del ser que es lo que
permite al hombre elevar las cosas a verdad. Inteligir siempre excede al sentir, al conacer
"y al querer, estimulado hacia el Ser, nunca encontrado en este mundo caduco. Esta
excedencia es excedencia de todo; sélo Dios es su término. A
Retomando el argumento psicolégico, analizado anteriormente, encontramos ahora
otro aspecto de su validez. De aquf que el punto de partida est4 en admitir un hombre
constituido ontolégicamente por el primer acto espiritual. Si el espfritu fuera perecedero,
este primer acto espiritual serfa actc en potencia y no acto en acto. De otra forma, la
aspiracién al Ser, hace al existente finito inmortal para que pueda gozar del Infinito. El
acto en acto del ser es inagotable pero no alcanza la plena actualidad de sf mismo. Sciacca
afirma al respecto: "Todo acto del acto estd siempre transpuesto mis alld de la actuacién,
hacia su actualidad: el ya de la creacién tiende al después empezando desde la muer-
te."189 Quien me revela mi consciencia de ser de manera interior y de un ser por Dios

- es la qut ienci légica. La iencia de ser de interior es la interioridad

objetiva. Esta requiere de una condicién necesaria para que se cumpla: la inmortalidad;
este cumplimiento es la posibilidad de ser toda su actualidad en acto. De tal suerte, la
presencia del infinito, nos impone una grandeza metafisica, inquietando nuestra finitud

hasta el punto en que la agonfa nos remite a la segunda muerte. ..
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Los conceptos de muerte e inmortalidad son dialécticos, esto es, se piensa en la

lacid

muerte con a la pr ia antolégica inmortal. En consecuencia, la muerte existe

porque existe el hombre inmortal.

Conviene recordar el ar; to cldsico que se ia asf:
Todo lo simple es inmortal
El alma es simple
« El alma es inmortal
de donde hay que aclarar que el espiritu no es inmortal por el hecho de ser simple, sino
por el término o ser que lo constituye. La inmortalidad se la da la simplicidad del término,
no el principio. De esta ultima forma quedan también enmarcados el principio de los
vivientes que no son el hombre; luego, también serfan inmortales. Esta argumentacién nos
lleva a concebir el alma como principio cosmolégice. Esto significa hablar del ser indeter-
minadisimo oblenido por abstraccién o por reduccién de todas las determinaciones. En
donde este ser indeterminad(simo es el ser gnoseolégico. En cambio, el ser como Idea o la-
esencia del ser es indeterminadfsimo en sf, en cuanto es esencia, ontolégicamente.

Diferenciando podemos decir que:

El Ser Gnoseologico:
+ea el residuc de un proceso légico
+es eé.puln
+es lo que queda de un proceso

hat: ie

+la esencia del ser es desp de la

+las determinaciones se quitan al ser

+no tiene fundamento ontolégico.

El Ser como Idea:
-es pura esencia del ser
-es esencia ontolégica
-es capacidad infinita de todas las determinaciones
-la esencia del ser es antes de todo proceso cognocitivo
-las determinaciones se ahaden, son suyas

-funda la gnoseologia
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-es constitutiva del sentimiento espiritual y es su término.

Sei: redondea esta peién afir do: "Dios, creando singularmente al
principio espiritual, lo esencinliza con la Idea, que es capacidad infinita del mismo
principic y su objeto; con esto lo constituye en asu simplicidad de término y, al mismo
tiempo, siendo éste ln intuicién del ser en su infinitud, lo constituye teniendo por ohjeto
(término) lo infinito del ser; por lo tanto, lo crea por El, ya que sélo en El puede actuar su
plenitud; por lo tanto, lo crea como principio espiritual en la esencia del ser (su término)
¥ no como principio cosmolégico, tal como ocurre en la concepcién gnoseoldgica del ser
indeterminadfsimo por abstraccién, puesto que aqui es reducido a su funcionalidad
cognocitiva de las cosas, determinaciones suyas: aquf el término del sujeto cognoscente es
el mundo, ya no la esencia misma del ser, ontolégicamente constitutiva del principio
espiritual, el cual, por su estructura, tiene un fin no mundano y por ello inmortal."190
La esencia del ser, que se personaliza en el sentimiento espiritual, se constituye como
principio auténomo simple; de otra forma, bajo esta ontologia, la persona lo es inicialmente.
Do tal forma gue la unién sustancial del sentimiento espiritual y del corporal en donde el
término de aquel es la esencia del ser y no el cuerpo. Una vez mds se confirma que la
muerte causa una mutacién substancial, no personal por ser Ja persona principio en la
simplicidad de su propio término.

Finalmente, el argumento moral que consiste en la aspiracién a una justicia
superior que haga triunfar {a verdadera justicia y su traduccién a los valores momles'
fundados en el ser quien ilumina al espiritu para que se manifieste en sus acciones. Sin
embargo, afirma Sciacca: "Pero el hecho de que la persona sea inmortal no comporta, por
necesidad intrinseca, que realice su cumplimiento en el Ser infinito: es sélo su condicién
necesaria®.191 El hombre estd llamado a perfeccionarse, a hacerse persona como
prueba que nos da esta vida temporal y en la que ha de empeitarse teniendo como modelo
el ser que es luz de 1a inteligencia y luz de la voluntad. Sin embargo, este perfecciona-
miento no es la causa inmanente: es Dios, de tal manera que es él quien opera la absoluta
perfeccién sobre el espfritu.

La biisqueda de perfectibilidad se da en los valores. Ahora partimos del concepto
de que el espiritu es quien establece la personalizacién, mientras que el cuerpo, la indivi-

dualizacién. Por esta razén, los actos son los que personalizan y existencializan al espiritu;
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pero éste no es reductible a los actos por ser substancia, sin embargo, es inseparable de
ellas. El esp(ritu so va actuando en esos actos desde &l momento de su existencia. Puesto
que se trata de una esencia es, entonces, acto intelectivo primero. Ahora, los actos son la-
existencializacion de ese acto intelectivo primero o esencia, pero por esta razén son siempre
ulteriores a él. Asi, esta esencia esencializa y personaliza los actos espirituales; y ademés,
aon el modo de actuarse en cadn hombre singular, Ia respuesta personal a los valores.

Puesto que hay una relacién de reciprocidad entre el ser y el existirse deduce que loa actos

2 lizan la iay la ia es quien da la nota de esencia a los actos, insepara-
bles siempre del acto primero, que estd siempre en acto como esencia personalizada. Una
vez mds se deduce que es inmortal el espfritu personal por ser acte primero personalizado.
Sciacca con esta base, afirma que: "Con |la muerte el espiritu ha personalizado definitiva-
mente su esencia y esencializado su personalidad®.192 Aunque el hombre muere para
el mundo, los valores que ha existenciado, lo que ha pensado, sentido y querido es inmortal *
porque permanece en su espiritu. El ser-en-el-mundo del hombre exige la vida y viceversa,

pero la existencia no requiere necesariamente del mundo. De otra forma, la vida cobra

ricter de ial para la exist eneste do; en cambio, tiene cardcter accidental

para la existencia espiritual, accidentalidad necesaria porque asi es coma por medio de los
actos, alcanza los {ines quo trascienden la existencia que son para ¢l espfritu intrinsecos
y esenciales.

"La vocacién particular es estimulada desde el interior por la vocacién fundamental,
que es el mismo acto intelectivo en busca de su cumplimiento. Este deseo de cumplimiento
estimula el dinamismo interior de la vida espiritual, que se traduce en las respuestas,

siempre inadecuadas, & la vocacién. Con esto, el hombre se per liza. Sci b la

definicién: "Personalizarse es, pues, un proceso de perfectibilidad a través de los vniores
que cada hombre existencializa segin sus aptitudes o vocaciones, es decir, una vez mds
especificacién de la intuicién fundamental del ser como Idea”.193 Estas palabras nos
abren a una doble perspectiva: por un lado, la actividad espiritual es personalizacién de”
la vocacién fundamental; de otra manera, mi respuesta personal a} Ser. Y por el otro, hay

foceid

que entender que la |

de cada hombre singular es siempre incumplida en esta
vida terrenal, debido a que la latitud del espiritu es infinita, por esto, sélo alcanza su
cumplimiento en el Ser. Sin embargo, hay que recordar que es el Ser quien da la perfeccién
a quien quiere. Como también, que la personalizacién se produce en toda rvespuesta, de
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cuyos actos debe ser responsable; se trata de respuestas que lo lHeven realmente a su
perfeccionamiento, aun cuando se trate del mal que hace todo hombre y por ello pueden
obstaculizarlo.

La intuicién fundamental del ser es principio y como tal es substancia; luego, el
espfritu es substancia. Eata intuicién que es el acto primero transciende infinitamente toda

I peién tanto intelectiva como va.

Con base en esto, la muerte se do como una ruptura substancial del espfritu con
respecto al cuerpo: el espiritu ya no percibe a su cuerpo, no lo siente, ya no es cuerpo
sontido para ¢l; sin embargo, no cesa de intuir al ser. Puesto que es sentimiento
fundamental intuitivo-volitivo, es el ancla que le da su substantibilidad, y por esto es

superorgdnico, auté e independiente de todn percepcién. No es posible hablar de la

actividad intelectiva como funcién, puede llevarnos a equivocos; es preferible hablar de
principio substancial, de acto intelectivo primero. E! espiritu estd constituida por el acto’
primero intelectivo que subsiste como substancialidad intelectiva; esta perspectiva nos
sitiia mds en el aspecto metafisico.
El espfritu, unido al cuerpo, manifiesta dos actos ontolégicos o fundamentales:
“a) el acto que siente al cuerpo y forma una unidad con ¢l principio sensitivo

b} el acto intelectivo, ontolégi te especificado por el sujeto pensante y que es la

" intuicién del ser como Idea. Recordemos con las palabras de Sciacca que: "La intuicién
fundamental es al mismo tiempo conciencia de la existencia del syjeto pensante por el que
es intuido,"194

Con la muerte, subsiste el principio personal, esto equivale a decir que el principio
sensitivo al separarse deja de ser principio humano porque se separa del espiritu; lo dnico
que queda es el principio intelectivo: substancialidad independiente del cuerpo. La
modificacién es substancial a la naturaleza del hombre, es decir, al cuerpo y al espiritu.

El acto intelectivo primero que es necesario e inicial porque es la percepcidn
fundamental de la naturaleza de un hombre; de otra forma, es quien me permite percibir
al cuerpo al que se eatd unido, captdndolo como su ente y por el que es el ente que es, A
lo que Sciacca confirma cuando dice: " En esta percepeidn intelectiva corporal inmanente
estd el vinculo de unién del espiritu a su cuerpo, por el cual el hombre es esta unién
substancial."196

Si esta percepcién intelectiva corporal no se diese, entonces, el hombre se sentirin
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como un cuerpo y un espiritu separados, distintos, siendo una animalidad y una inteligen-
ciaj y no una unién substancial. :

Como consecuencia , esta unién substancial nos lleva a la independencia esencial.

de la sut cialidad p 1 con relacién al cuerpo. La esencia de la persona cobra
autonom{a. Los valores que expresan los actos del espfritu, ademiés, de trascender la vida
no le son relativos. La persona espiritunl, en cada uno de sus actos, scbre pasa el iimite

que le marea el cuerpo.

5. Distincién entre alma y espiritu.

Desde el punto de vista de la filosofia tradicional, el sentimiento animal es el alma
sensitiva que abarca la vegetativa o nutritiva. "Nosotros no nos alejamos de la tesis meta-
fisica relativa a la distincién real y n la unidn substancial del alma sensitiva y del alma
racional; distincién real, por ln que el acto espiritual primero no es el sentimiento animal.
(distincién que da la percepcién natural inmanente, fundamental e inicial) y una unidad
substancial de los dos principios"196, aclara el autor de Muerte e Inmortalidad.

Sin embargo, utilizar el término alma puede llevarnos n verdaderca equfvocos,

do es entendido como principio de vida vegetativa e intelectiva. Intentar purificarlo
es dificil, pues en su significado se da lo ico, lo naturalistico, lo ligico, la
energfa vital uni l. En fin, exp con p itn el p riento ldstico, y su
antecesora la filosoffa griega que no i6 el pto de p lidad ni el de espiritu.

Esta es la razén por la que el término espiritu se ha elegido, con relacién al de alma, pues
evita los equfvocos, permite la apertura a la inmortalidad, con ello confirmamos que le
pertenece adle al hombre. El pensamiento moderno y el pensamiento idealista han
profundizado en este punto: 1) e espiritu es también alma, pero como un modo de ue;- sin
que se identifique con él; 2) el principio espiritual es vida para sf mismo, substancia atin
cuando no anime su cuerpo.

Otra perspectiva se da en cl alma entendida como entelequia del cuerpo, lo que*
significa que su funcién y finalidad estd en dar vida a un cuerpo. Al llegar la muerte cesa
su funcién y finalidad.

Para Aristételes, mueren los individuos y es eterno (no precisamente inmortal) el
principio de vida. Pueden morir las plantas, los animales, los hombres; pero su alma

vegetativa, sensitiva o intelectiva es eternm. Asf es como Aristételes da el principio
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individualizado a la multiplicidad de la vida. De otra forma: la naturaleza tiene tres
formas inagotables e imperecederas de vida que se individualizan en una cantidad de
materia, Los tres principios son eternos, mientras que las individualizaciones mueren.
En cambio, para Santo Tomis, en su libro De Anima afirma: que no hay sujeto sin

existencia, no hay sujeto sin individualizacién; exi: ia e individualizacién tienen igual

peso metafisico. El espfritu, en el sujeto humano, es personal, asf, tanto la personalidad -
como la individualidad definen su existencia. Con esto, In personalidad y la existencia del
sujeto espiritual tienen el mismo peso. De otra forma dicho, la conciencia es un modo

fundamental del Ser: yo soy como conciencin. La conciencia es ln afirmacidn de mi mismo

como ser y como persona; de tal manera que si | i la p lidad, pereceria la

Cualquier negncién al ser de su in, resulta ontolégi te absurda.

El principiode la personalldad del espiritu implica el principio de la creacién. "Sélo

en una metalfisica cr t i6n pertenece a ese principio substancial que

lap 1
es cada espiritu singular"197, afirma Sciacca. Se trata de un pluralismo substancial de
substancias espirituales singulares creadas, con esto la pluralidad se transforma en una
plurisingularidad. A lo que Sciacca agrega: " Dios piensa a cada hombre singularmente,
le da existencia espiritual y lo constituye en el ser como Idea, o en la luz de la inteligencia
y por ello inmortal."198 Bajo esta perspectiva el espfritu es principio creado per se, el
cuerpo estd hecho en funcién del espiritu; es principio de actos espirituales, por tanbo,

substancia inmaterial.

ia de la

San Agustin es quien argumenta su ialidad por la
conciencia, lo que significa que ésta es una substancin distinta del cuerpo. Es admitirla
como inmaterial de lo que se sigue la incorruptibilidad del esp(ritu.

Como conclusién podemos afirmar que la intuicién del ser es principio de la vida

espiritual y la ordena en la luz del ser mismo. As{ el espfritu es:

a) alma, en cuanto que es vida del cuerpo y esta unido substancialmente a él.
b) espiritu, su esencia es la intuicién fundameantal del ser como Idea.

©) razén, como percepeidn intelectiva de los entes reales

d) voluntad moral, como acto de reconocimiento del grado de ser de cada ente.
Por otro lado, la uctividad espiritual no se puede identificar con:

1) 1a actividad racional, es mda que ella.



121

2) su plenitud no es el momento légico.

3) la Gnica ciencia humana no es la ciencia raci 1, el imient i i se

abre a la
experiencia del otro en su integralidad, como existencia.
Finalmente hay que afirmar que es la inteligencia objetiva la que funda la razén.’
De la intuicién intelectual depende la di ividad ional. De aquf salta la analogfa
entre Dios y el hombre: su base estd en la inteligencia intuitiva y no en la razén que como

discuraividad no entra en la eternidad. El alma racional es mortal, no as{ el espfritu que
es intuicién fundamental del ser.

El eaplritu tione su dinamiamo segun el orden del ser. La muerte es contrarin a I
vida corporal, no as{ del espfritu que es en la vida en donde actiia sus fines. Asf la muerte
se transforma en la enemiga del cuerpo y la hermana del espfritu.

La repugnancia natural a la muerte es propia del cuerpo e indirectamente del
espfritu, Y la actitud més normal de rebeldia es no pensar en ella, el aferrarse al instinto
vital obliga al espfritu a no pensar en ella, aunque esencialmente no le tema. La
integralidad evade el olvido en el mundo y su aplastamiento. Esto pide un sometimiento
de la muerte a la conciencia, aceptdndola como cumplimiento del espiritu. El espfritu
incluye en sf a la muerte como acto espiritual, se somete a esta y se da una sumisién d.e.
la muerte por parte del espfritu porque la supera y la acoge como la \inica condicién para
aleanzar su inmortalidad. Scincea o expresa de ia siguiente manera: "Hasta que Ia muerte

no es concebida como algo que es posible para la inmortalidad del espfritu, es |mpoe|ble

vencer el temor a ella y hacer de esta victoria una verdad experi .

cial."199 Metafisi te el espfritu es indiferente a la muerte; pero por otro lade, le
interesa profundamente en cuanto que le es condicién para Ia inmortalidad,

El empirismo ilusorio lleva al hombre a creer més en las cosas que en las idess,
porque nos proporciona con més inmediatez la certidumbre y la seguridad. Confirme
Sciacca: "Hay en e! hombre una especie de realismo espontaneo, y dirfa casi animal, que
lleva a considerar verdadero todo lo que toca; a reconocer como verdadero casi solamente
a la corperalidad y a negdrsela al espfritu“.200

Cesar la percepcién de lo sensible es perder con ello la posibilidad del tiempo. Su
ausencia cobra un significado positivo: al estar fuera del tiempo la unidad espiritual de
la persona se centra en el acto de la muerte: realiza la experiencia total de sf misma, sella
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su actunlidad en este acto irrepetible y la persona logra su cumplimiento.

El problema puede plantearse desde otra perspectiva. Con el nacimiento se abre ol
hombre un torrente de posibilidades que van disminuyendo ol paso del tiempo; pero en el
momento de la muerte, la libertad es cero; sélo hay una posibilidad: la muerte. Es el cero
de la libertad en el tiempo y es el punto méximo de libertad. La muerte desiruye la
libertad numérica (todas las posibilidades) y a cambio da e! uno de la libertad, el uno
absoluto, la libertad metaflsica, que o la libertad de todas las libertades en el tiempo, que
es la libertad ante lo eterno.

A una dialéctica de oposicién y convergencia nos remiten las dos libertades
entendidas con distinto valor. Por un lado, Ia libertad fuera del tiempo es la negacién de
la otra. Por otra parte, la libertad temporal es la antesala de la otra: a medida que
transcurre la vida disminuye el radio de las posibilidades y acciones coneretas, perdiendo
1a libertad del tiempo. Esta pérdida le hace al hombre sentir menos su poder y la hace
adquirir cierta indiferencia y desinterés frente a las cosas; cierto equilibrio le permit.e
mirar con despego, sin egofsmos a los hombres y a las cosas. '

En consecuencia, el acto mds adecuado es el de la muerte porque:

a) es negacién del tiempo

b) es negacidn de los actos temporales

c) es el acto que llena de excedencia al espiritu ddndole

su grandeza

d) es nada con relacién al Ser

El acto intelectivo primero incluye todos los actos singulares en su unidad definitiva
y se cumple por el don que el Ser hace de sf mismo, "Si el Ser se le ha dado, se lc ha dado

eternamente*, 201 concluye Sciacca.
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Conclusioncsa.

Por lo que se refiere al capftulo II se sefialan las'siguientes:

El ente-hombre es quien soporta la experiencia de la vida y el sujeto de toda,
experiencia. Todna experiencia, a su vez, implica y presupone el ser, por esto, cada hombre
puede afirmar Yo soy ya que es desde su propio ser y desde dentro del ser (del concepto del
ser en universal). Do otra forma: la idea del ser es ln que hace posible el juicio sobre la
experiencia.

Elyo tiene una permanencia doble: en la composicién de espiritu y cuerpo y susceptible
al eambio que se produce en el tiempo.

Todo hombre por poseer una vida animal (cuerpo) y una vida espiritual es senciente,
inteligente, tiene razén y voluntad. Por ser sujeto espiritual se convierte en Persona; por
ser intelectivo se transforma en Sujeto humano; por su conciencia, tiene conocimiento de
sf; para los demds es yo. En fin, es una unidad Individunl-Personal; 1a separacién de estes
dos principios rompen a la persona.

Hay dos principios que hacen que la multiplicidad de Ia naturaleza se pueda unificar .
en el hombre: la individualidad como el conjunte de actos neturales o humanos eon el
devenir del individuo; y, la personalidad como un desarrollo de la persona. No estdn
separados, son diferentes pero se implican mutuamente.

El hombre esta obligado a forjar su cardcter plegindolo a la norma, a partir de las
situaciones y circunstancias que se le dan. El dominio del eardcter nos instala en una
per=onalidad que unifiea al hombre, lo estimula y orienta sus actos a un fin al encarnar
su valor.

Comprenderse a sf mismo es descubrir la propia vocacién y actuarla, su base es el valor
absoluto. Promoverse es descubrir la propia personalidad, su base es la libertad. Es lo

mismo para cuando se trata de r la

p lidad del otro. En cambio, quien se
instala en el personaje no reconoce su propia personalidad ni la ajena. se reconoce come

individuo y quiere ver a los deméds igual; no se prende, ni a los demds tampoco.

La persona no est4 aislada, sino que es y se desarrolla en sociedad, por esto hay que
distinguir que una cosa es el nosotros espiritual y otra, muy diferente, el de persona-
colectiva, pues la persona existe en comunién y el individuo en colectividad.

La coneiencia calectiva del nosotros inferior satisface necesidades vitales. La conciencia

comunionista del nosotros de valor se funda en el amor. La iedad debe satisfe
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necesidades vitales y valores espirituales que permitan al hombre un proceso para hacerse
persona. Asf, la solidaridad moral es la apertura o la interpenctracién entre las personas.
Yo, ti y él nos unimos sin confundirnos. El punto de partida estd en mi, pues, en la
medida en que me acepte y quiera como soy, en esa misma medida me abriré a los demads.

La estructura ontolégica del hombre es doble: por un lado su cuerpo y, por el otro, su
espfritu. El sentimiento que me permite captarme como totalidad es el sentimiento
fundamental corpéreo. Sentires unido al cuerpo es un acto espiritunl y todo esto constituye
la vida directa.

La vida refleja opaca la realidad ontolégica, la solucién esta en vivir conscientemente
le vida refleja en conformidad con la vida directa. Asf, el sintetismo del sentimiento
fundamental y de todos los elementos del mundo me permiten la experiencia vital de todo
lo creado.

El sentimiento fundamental es el primer principio individualizante y fuente de la
subjetividad.

La inteleccién fundamental es el primer acto intelectivo mediante la cual tengo la
intuicién del ser ideal como interioridad cbjetiva.

Del aspecto espiritual del hombre se desprenden tres clementos: o) La razén: es

16gica, todo lo b forma en probl , todo lo enjuicia. Describe lo esencial del

mundo y lo transeribe en conceptos universales. b) La inteligencia: es metafisica: su objeto
es la intuicién de la verdad primera. Es teolégica pues, es intuicién del ser que viene del
ser..

El sujeto conoce lo real finito y tiene el impulso al Ser absolute.

La inteligencia sabe mucho méds de lo que puede conocer la razdn.

El espiritu: tiene una doble trascendencia: como existente finito tiende a ser objetivo.
Como existente pensante tiende al Ser espiritual absoluto.

El existente tiene sentido de la creaturalidad, se r como pri

ipio principiade,
es decir, comeo querido por una Voluntad que no es la mfa, es el ya del Otro, del Primer
Principio. Aceptar vivir es aceptar colaborar con aquel que me brindé y sostiene mi vida.
Esto me coloca en una Situacién metafisica: mi "shora" temporal me sitGia entre un
prineipio ¥ un fin que son absolutos. E! ya del Primer Principio es la consistencia de mi
"ahora”, mi "después” sigue la direccién de Aquel por el cual soy.

En cuanto al Capitulo III, se indican las siguientes:
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En sus aspectos psicolégicos y metaflsicos, el problema de la muerte desemboca en una -
doble inseguridad: por un lado, la inseguridad de la inmortalidad del espfritu y por el otro,
la inseguridad del destine que me espera. Asf la solucién al problema metafisico de la .
inmortalidad personal del espfritu implica la dimensién religiosa.

La muerte tiene cinco caracterfatica: es cdsmica porque estd en cada acto de nuestra

vida, es perentoria porque nadie puede librarse de su experiencia; es ir tradictoria
porque al alcanzar el sentido de la vida alcanzo el sentido de la muerte y viceversa; es
dogmdtica porque es idéntica para todos; finalmente, es criterio de valoracién porque
pensar en ella nos situa en el justo valor de las cosas.

El hombre moderno quiere vivir nlejado del temor ontolégico que significa vivir
sabiendo que hay que morir. Esta claridad de conciencia pide vivir en profundidad y con

iy

un proyecto mds alld de esta vida. Se recobra el verdadero sigr vital y existencial

La muerte puede verse en dos dimensiones: como objeto de la ciencia y como objeto
de la filosoffa. En la primera, permite la constatacién de un hecho empirico, se conocen las
leyes por las que muere el instinto vital, es observable, es un hecho banal, es prematuro.

En cambio, en ]a segunda, va del hecho al valor, lIa muerte es humana, el problema

Aok

estd en su significado ndo la existencia, es acto h 0, es un enigma, es personal.

La muerte entendida desde esta segunda dimensién es cumplimiento de la vida, no se hace
necesario ni quitar ni afadir nada, la absolutiza, la cumple en el tiempo. De otra forma:
tiene cardcter fecundo mata al cuerpo y fecunda al espfritu arrcjdndolo a una nueva
existencia.

La vida temporal es preparacién. Asaf, admitir un existencia vacfa para llenarla de
tiempa es imposible satisfacerlo.

La muerte del otro siempre resulta un acontecimiento exterior, es objetivo', en
cambio yo muero mi muerte que es sujeto, muero para mi, nadie me puede detener ni
seguir.

Solucionar el problema de la muerte presupone el problema del vinculo. Vinculo que
cada persona puede tener con otro hombre, y que ticne dos niveles: cuando se considera
al otro como un préjimo en una comunién humana; o cuando sélo es una situacién !Dciﬂi,-
encuentro casual, vectno quo permanece junto al otro.

La muerte de mi ti, humanamente me rompe, Asf, la primera reaccién psicolégica

es de rebelién y protesta. El corazén lo rechaza més no asf el entendimiento. Después viene
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la aceptacién en donde comprendo que en mi vida debo reunir su existencia y la mfa. Se
desarrolla la nueva forma de comunicarnos: mi llanto. Y a mi me abre a entender la
muerte en su dimensién social. X o

La muerte que es choque existencial me coloca en el momente metaffasico porque
esta {la muerte) es grado de perfeccién, se acttia la inmortalidad, la libertad plena y la
fidelidad porque al amar se ve, en comunién, mis alld del cuerpo y del espfritu, pues es
ansia de plenitud del ser.

Finalmente por lo que se refiere al capftulo IV tenemos:

La perpetuidad es la vids por siempre en el tiempo. La inmortalidad es vida mds
alld de In vida misma y de la muerte, El probloma metaflsico del tiempo es el del valor
manifestado temporalmente, de otra forma es la historicidad de los valores y del espfritu.

El constitutivo ontolégico del hombre eatd formado por la subjetividad que es el
finito existente corporal; y la objetivided es el empuje, dinamismo y constitutivo del
espfritu. Este equilibrio ontolégico se convierte en desequilibrio, por la muerte. Esto es, la
muerte es incompletud en el tiempo y constitutiva del hombre; por otra parte, es la puorta
de la cumplibilidad del espiritu fuera del tiempo. )

- El caddver sdlo existe para los demds expresdndole la clase de muerte que tuvo, )
como puede ser de paz, de serenidad, de horror o desesperacién. E! espfritu se imprime en
el acto Gltimo de Ja vida.

"La inmortalidad o sirve para vivir o para morir, pero esta vez, para siempre. El
instante de la muerte cuando se entiende como acto de morir sale del tiempo histérico,
siendo absoluto, es acto espiritual y con ello encierra una razén metafisica. La existencia
¥ in inmortalidad desaparecen cuande se concibe la vida como perpetua en el tiempo.

La conciencia es la que da a la muerte su funcién de ruptura entre la vida y la
existencia, siendo la muerte la puerta de ingreso a la inmortalided. La distincién entre
vida y existencia imp!ica; la distincién entre cuerpo y espfritu. Asf, la vida del cuerpo es
sinénimo de muerle; en cambio la existencia del espiritu es sinénimo de inmortalidad.

La memoria es un acto de conciencia espiritual; asf, memorar es trasladar el pasado
al presente como acto, por esto, es unidad concreta de todos los actos de mi vida espiritual.

Aftrmar que el cuerpo podrd reunirse con el espiritu que lo encarné, surge como.
verdad a ella conveniente, haciendo posible pensar en la reencarnacién. Que es diferente

a una transmigracién de la almas propuesta por algunas filosofias, pues, aceptar esto serfa
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traicionar teda la argumentacién que nos ha sostenide hasta el momento.

Aceptar la muerte significa hacerla compaiiera, buena amiga de camino, asi, la
hemos desarmado y en el momento oportuno somes nosotres quienes la seguimos. De otra
forma: existenciar la muerte es vencerla con un acta de libre eleccién.

Hay dos categorfas de gran significado: la libertad, entendida como eleccién, asf,
admitir o no la muerte me predispone o existir para o contra el ser, como cumplimiento o

o

catdstrofe de mi existencin. Por otro lado, el ti como la

p ién que permite el
desarrollo de mi personalidad, mi respuesta.

La agonia es soledad, es silencio, es lucha, es dogmidtica, es purificadora de todo
ruido mundano para enfrentarme a mi vida.

El argumento psicalégico tiene su fundamento en la experiencia inmediata que me
permite reconocerme como espiritu encarnado y que siempre va mis alld de lo sensible. Asf
la sensibilidad humana se transforma en transensibilidad.

El argumento moral tiene su fundamento en la necesidad de una justicia superior
a todos, divina. Justicia para poder aleanzar la plenitud del Ser, el Bien y la Verdad; no
Gnicamente bienes terrenales. Asf, el sujeto moral tiene que ser inmortal, pues,
contradictorio serfa que un espfritu mortal participara de valares eternos y sbsolutos.

Hay que distinguir que alma y espiritu no son lo mismo. Alma es vida del cuerpo;

" espfritu es la intuicién fundamental del ser como Idea., Por otro lado: razén es la percepcién
intelectiva de los entes reales y voluntad moral es el reconocimiento del grado de ser de

cada ente.
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