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A

INTRODUCCION.

La postura que sostengo en el presente trabajo consiste en que, no -

obstante que Albert Camus hubiese llegado a oponerse definidamente al ——

marxismo, es necesario, para alcanzar las metas propuestas en todos sen—

tidos dentro de ese pensamiento, el partir de la condicidn esencialmente

ébsurda de la existencia humana, tal y como se plantea en la obra del au

tor primeramente mencionado; es decir, se requiere, como fundamento sS13
do para una transformacidn tanto de la sociedad como del individuo, que-—
se plasme en la consecucidn plena de la justicia y de la racionalidad en
las relaciones humanas, el tomar como punto de partida la ya referida ——

condicidén absurda del hombre.

Soy concienté de que ha habido oposicidn a una vinculacién entre mar
xismo y existencialismo, tanto dentro de una corriente como dentro de la
otra. Dentro del marxismo nos podemos encontrar, por ejemplo, con la pos
tura de Adam Schaff, quien afirma que, sin renunciar a la problemAtica -
del individuo, el marxismo debe rechazar las soluciones existenciaiistas
a dicha problemiatica (1). No estoy de acuerdo con la postura anterior, -
afirmando categéricamente que cualquier intento por transformar la socige
dad debe de tener como punto de partida la transformacidén del individuo;
los lineamientos para la transformacidén del individuo, desde mi punto de
vista, se encuentran en el pensamiento de Camus. Posteriormente me refe—
riré a lo esencial de la oposicidn de Camus al marxismo, siendoc del pen-—

samiento de ese autor un aspecto con el que no concuerdo integramente.

El marxismo tiene al hombre en la base de todas sus consideraciones.
Dadas las circunstancias actuales, es mas urgente Qque nunca que tal ca——
rdcter humanista del marxismo sea totalmenté manifiesto. Me parece co——-—
rrecto lo que sefiala Carol Gould en el sentido de que "...se requiere -—-
una comunidad justa para el cabal desarrollo de la libre individualidad.
Ademés, el valor de la libre individualidad y el valor de la comunidad -
son compatibles entre si." (2). Individuoc y comunidad no son separables,

en filtima instancia. Lo que afirmo consiste, b&sicamente, en que la dis-—




cusidén y la comprensidn que tienen lugar dentro del pensamiento de Camus

en relacidn con el hombre, son fundamentales para la constitucidén de una

sociedad superior, objetivo hacia el gue se orienta lo mismo la teoria -

que la praxis marxista.

En el contexto que tratoe de establecer, me parece también adecuado
el pensamiento de Erich Fromm, cuando en el mismo se plantea que tanto —
el marxismo como el existencialismo, representan "...una protesta contra

la enajenacién del hombre, su pérdida de si mismo y su transformacidn en

una cosa.'" (3). Ambos pensamientos mencionados representan una protesta—~

¥y una apertura hacia un hombre y una sociedad nuevos, en lo que vendria-—

a ser un marxismo existencializado, profundamente enriquecido por ello

mismo; o si se prefiere, un existencialismo también ampliado y enriqueci

do por su proyeccién social.
Se trata, entonces, en este trabajo, de destacar la importancia que~

tiene la conciencia del absurdo como etapa previa necesaria que deberian

cubrir los individuos, en su camino para alcanzar una sociedad mejor que

las que hasta el momento se han dado; la conciencia del absurdo se cons—

tituye, entonces, en este contexto, en un antecedente basico e ineludi——

ble para una sociedad integrada por individuos auténticos.

En vista del objetivo planteado previamente, me parece fundamental —

el describir y caracterizar el concepto del absurdo en Camus; ello, la —

descripcidn y caracterizacién del concepto del absurdo, se.daria dentro-—

de un proceso en el que, en un primer capitulo, plantearia un panorama -

general del existencialismo, con la intencidn de tratar de insertar en —

ese contexto la obra de Camus; en un segundo capitulo se presentaréa la —

figura de Camus hombre porque, como ahi se mencionard, no se puede enten

der una filosofia cabalmente sin entender al hombre que la predujo, asi-

como las circunstancias en que tal hombre =z=e desenvolvié. En el tercer -

capitulo, trataria de caracterizar en forma general el pensamiento de Ca

mus, asi como las relaciones del mismo con el de varias figuras que in-—

fluyeron en el trabajo intelectual de ese fildsofo, asi como en otros as

pectos de su vida, en forma importante.

Después de haberme ocupado del concepto del absurdo, en el capitulo—




cuarto, en el pensador de cuya obra me ocupo,

procederia, en la parte fi
nal del trabajo,

a intentar sefialar lo que, desde mi punto de vista,

constituiria la forma de insertar la conciencia del absurdo en un proyec

to multidimensional de tan vasto alcance como el que encontramos en el
pensamiento marxista.

En los dos parrafos anteriores se encuentra el plan de trabajo al

que se ha visto sometido el desarrollo de esta tesis.

No me ha parecido-
tan importante el caracterizar al pensamiento marxista como al pensamien
to de Camus debido, a que es en el Gltimo donde se en-—
cuentran las consideraciones gue deben de entenderse,
vista,

fundamentalmente,

desde mi punto de—

como necesarias para complementar y enriquecer filosdficamente al
marxismo.

En la obra literaria de Camus se encuentra implicita su filosofia.

Aungque no se lleve a cabo en el presente trabajo el andlisis de la discu

sidén al respecto de la pertinencia, o falta de pertinencia, al utilizar-—
medios diferentes de los tradicionales para difundir un determinado pen-—
samiento filoséfico, por ejemplo una novela, o bien una obra de teatro,-—
me parece conveniente el establecer algunos planteamientos que sirvan de
soporte para el conjunto de afirmaciones que aparecerén a lo largo de ——
los siguientes capitulos; tales planteamientos encuentran

cidén en la obra editada por Ma.

guras del logos.

su fundamenta-
Teresa Lépez de la Vieja, intitulada Fi-
Entre la filosofia y la literatura. (4);
pPlanteamientos consiste en lo siguiente:

uno de esos ——

el interés por la literatura no
significa abandonar al discurso racional, sino acceder a un punto de vis
ta mas completo, 1o que, de acuerdo con las formas de ver a la filosofia-
en términos contempordneos implica, ademis de la emancipacidn de la nmis-—
ma, su salida de una mincria de edad (5).

Otro planteamiento tiene que ver con que, tradicioneslmente, 1o lite—

raric y lo filos&fico han discurrido en forma independiente, 1o que sin-

duda corresponde al proceso de especimlizacidn en el conocimiento que se

ha ido dando, al menos, en la historia de occidente (6);

sin embargo, es
bien factible —~también necesario-—

el buscar la forma de tratar de esta——
blecer vinculos entre "...distintos sistemas de valor'" (7) y de interpre



‘taciones de lo real en concurrencia. Lo que se presenta como una necesi-—
dad muy real, es el echar mano de recursos validos dentro de la literatu
ra, recursos de cardcter no conceptual, como lo serian, por ejemplo, los

simbolos y las metaforas, como medios de expresidn filosdTica.

Termindéd el tiempo de los compartimientos estancos en el conocimiento:
es a partir del desarrollo de actividades interdisciplinarias, como es —
posible en la actualidad el que se potencie y se desarrolle la cultura;-—
a partir de lo establecido, se entenderd que el que se dé la interpene—-
tracidén o interseccién entre la literatura y la filosofia, no puede me——

nos que enriquecer a ambas.

Tal interseccidn entre literatura y filosofia no puede ser vista co-
mo algo reciente (8): basta simplemente con recordar los didlogos platdé—
nicos, para ver en ellos una muestra de lo que puede ser esa reciproci-—-—
dad.

La cuestidén que se plantea como central, a mi manera de ver, es la —
siguiente: ¢pueden transmitirse por medios no estrictamente conceptuales
inquietudes, propuestas o posturas filoséficas? A tal pregunta yo respon
deria afirmativamente. Tal respuesta afirmativa constituye un presupues—
to basico para poder desarrollar un trabajo como el presente, centrado —
en el pensamiento de alguien que se alejd del estereotipo del filésofo —
tradicional, como lo fué Camus, quien utilizé a la literatura para expre

sar sus inquietudes vitales, filosdéficas, existenciales.

Por otra parte, el clima intelectual propic de la posmodernidad, la-—
también llamada cultura posmetafisica o pensamiento postmetafisico, al o
perar con "...un concepto distinto del mundo" (9), obliga a repensar ———
cuestiones béasicas en el discurrir filoséfico y crea condiciones propi-——
cias para el surgimiento y desarrollo de propuestas gue, como la de Ca——
mus, Se aproximan de manera distinta a los problemas gue surgen de las —

relaciones entre el hombre y el mundo.

Rompiendo con un sinnGmero de estrecheces qQue limitaban el desarro——
llo del pensamiento, en el clima intelectual de la posmodernidad se plan

tea la posibilidad de articular el logos "...desde distintos &mbhitos y -
(o



modalidades discursivas...'" (10). Tomando como marco referencial tal cli

ma intelectual, es posible justificar el planteamiento y desarrollo de -—

un tema como el que se presenta como eje en el presente trabajo.

Como lo establece Christiane Schildnecht en la ya mencionada Figuras

del logos. (11), la forma literaria de la filosofia no tiene porqué asu-

mir un solo rostro, sino que pueden ser y son maltiples esos rostros; de

acuerdo con dicha autora, las formas en que se manifiesta el discurso fi

[

loséfico ocuparian una posiciédn intermedia entre las formas literarias

"...en el mAs estrecho sentido...'" (12), y las formas de exposicién del-

pensamiento cientifico.

Es esa riqueza en cuanto a las formas literarias de la filosofia

(didlogo, aforismo, carta, etc.), el no constrefiilrse a una sola forma de

manifestarse de la filosoffia, lo que alienta en parte la elaboracidén de-—

un trabajo como el presente: contra cualquier posible objecidén que sur——
giera en relacidn con la legitimidad de la obra filoséfica de Camus, sus

tentada tal objecidn en el hecho de que muchas veces el pensamiento del-~

autor mencionade no se expresa apegiéndose a los canones tradicionales,
se puede responder que son miltiples los problemas filosdficos, malti———

ples las formas en que se pueden expresar y miltiples las formas en que-—
se pueden tratar de resolver.

Por Gltimo, en esta introduccidn, me parece importante sefialar que e

xjiste cierta influencia del pensamiento de Husserl en la forma en que Ca

mus estructura su cobra. Recordemos que Husserl se propone elevar a la i

losofia a la categoria de ciencia rigurosa (13), alejéndola de la especu
lacién que, segln &1, hasta entonces la caracterizaba; alejando también-—
a la filosofia de la ciencia natural y de cualquier reducciép a la sico-
logia (14); el papel que Jjuega la llamada fenomenoclogia en ese contexto,
conéiste en permitirle al fildésofo liberarse de cualquier interbretacién
que impida llegar a "...las cosas mismas..." (15), o empafie la

anterior,
mediante el momento del método fenomenolSgico cong

visidn de las mismas,
cido como epojé.

El momento de la epojé consiste en que el filésofo se abstiene de e-—



mitir cualquier juicio, con la intencidn de que los objetos se le presen
ten sin ninguna distorsidn; esa abstencidén significa hacer caso omiso de
la filosofia anterior, para llevar a cabo descripciones de objetos den——
tro de ese marco de abstencién (16). Una vez que se ha llegado a la vi——
sidn directa de los objetos, cancelando cualquier conocimiento previo, —

se esta en condiciones —-en el momento de la reduccidn eidética- de poner

entre paréntesis la existencia individual de tales objetos, para llegar-—
a su esencia (17). La intencidén Gltima husserliana seria llegar, precisa
mente a las esencias, ya que solamente la aprchensidén de esencias nos ga

rantizaria el gue la filosofia se convirtiese en ciencia estricta.

En Camus también nos encontramos con un enfrentamiento directo con —
las cosas, con el mundo; enfrentamiento en el que claramente no se hace—
caso de ninguna tradicidén, de ningin saber previo: los personajes de sus
obras se enfrentan al mundo en una forma primigenia, como si tanto el —

mundo como el hombre que lo contempla acabaran de surgir de la nada.

No obstante mi intencidn, ya sefialada, de no caracterizar en forma —
amplia el pensamiento marxista, me parece conveniente hacer algunas ob—
servaciones que, a mi parecer, pudieran servir para indicar el modo como
se podria insertar el concepto del absurde, como queda establecido den——
tro del pensamiento de Camus, en la filosofia marxista. En primer lugar,
el marxismo entrafia una estrecha relacién entre teoria y préctica, asi —
como una también estrecha relacidén con la vida, en la medida en que de —
lo que se trata en el marxismo es no solamente de interpretar al mundo,—
sino también de transformarlo. En segundo lugar, el hombre del que se ha
bla en el marxismo es un hombre nuevo, un hombre que sea capaz de trans—
formar a la naturaleza, a la sociedad y a si mismo; un hombre tal, esta—
ria libre de prejuicios de remoto orfigen, de toda indole, que no son oO—
tra cosa que obstAculos que se le presentan a la humanidad en el camino—
hacia formas superiores de organizacidn; obstéculos que hacen que el hom
bre pierda el sentimiento de su poder al hacerlo dudar, al infundirle re
signaciédn, al hacerlo sentir impotente e inculcarle el pesimismo. Al ——
llegar a este amspecte, surge lo que para mi es una pregunta central: ¢Es

ese hombre nuevo del que se habla en el marxismo, puntoc de partida o pun



modalidades discursivas...'" (10). Tomando como marco referencial tal cli
ma intelectual, es posible justificar el planteamiento y desarrollo de —

un tema como el que se presenta como eje en el presente trabajo.

Como lo establece Christiane Schildnecht en la ya mencionada Figuras
del logos. (11), la forma literaria de la filosofia no tiene porgué asu-—
mir un solo rostro, sino que pueden ser y son miltiples esos rostros; de
acuerdo con dicha autora, las formas en que se manifiesta el discurso i
loséfico ocuparian una posicién intermedia entre las formas literarias -
"...en el mas estrecho sentido..." (12), y las formas de exposicién del-—

pensamiento cientifico.

Es esa riqueza en cuanto a las formas literarias de la filosofia ———
(didlogo, aforismo, carta, etc.), el no constrefiirse a una sola forma de
manifestarse de la filosofia, lo gque alienta en parte la elaboracidén de—
un trabajo como el presente: contra cualquier posible objecidn que sur——
giera en relacidn con la legitimidad de la obra filos&fica de Camus,_sui
tentada tal objecién en el hecho de qgue muchas veces el pensamiento del-—
autor mencionado no se expresa apegiandose a los canones tradicionales, —
se puede responder que son miltiples los problemas filosdficos, mialti-——
ples las formas en que se pueden expresar y miltiples las formas en que—

se pueden tratar de resolver.

Por Gltimeo, en esta introduccidén, me parece importante sefialar que e
xiste cierta influencia del pensamiento de Husserl en la forma en que Ca
mus estructura su obra. Recordemos que Husserl se propone elevar a la fi
losofia a la categoria de ciencia rigurosa (13), alejandola de la especu
lacién que, segin &l, hasta entonces la caracterizaba; alejando también—
a la filosofia de la ciencia natural y de cualquier reduccién a la sico-—
logfa (14); el papel que Jjuega la ilamada fenomenologia en ese Fontexto,
conéiste en permitirle al fildsofo liberarse de cualquier interpretacién
anterior, que impida llegar a "...las cosas mismas..." (15), o empafie la
visidn de las mismas, mediante el momento del método fenomenoldgico cono
cido como epoijé.

El momento de la epojé consiste en que el fildsofo se abstiene de e-



mitir cualquier juicio, con la intencidén de gque los objetos se le presen

ten sin ninguna distorsidn; esa abstencidén significa hacer casoc omiso de

la filosofia anterior, para llevar a cabo descripciones de objetos den—-

tro de ese marco de abstencidn (16). Una vez que se ha llegado a la vi——

sidn directa de los objetos, cancelando cualquier conocimiento previo, —

se estd en condiciones —en el momento de la reduccidn eidética— de poner

entre paréntesis la existencia individual de tales objetos, para llegar—

a su esencia (17). La intencidén Gltima husserliana seria llegar, precisa
mente a las esencias, ya que solamente la aprehensidén de esencias nos ga

rantizaria el que la filosofia se convirtiese en ciencia estricta.

En Camus también nos encontramos con un enfrentamiento directo con
las cosas, con el mundo; enfrentamiento en el que claramente no se hace—
caso de ninguna tradicién, de ningin saber previo: los personajes de sus
obras se enfrentan al mundo en una forma primigenia, como si tanto el ——

mundo como el hombre gue lo contempla acabaran de surgir de la nada.

No obstante mi intencidn, ya sefialada, de no caracterizar en forma -—
amplia el pensamiento marxista, me parece conveniente hacer algunas ob—-
servaciones que, a mi parecer, pudieran servir para indicar el modo como
se podria insertar el concepto del absurdo, como queda establecido den——
tro del pensamiento de Camus, en la filosofia marxista. En primer lugar,
el marxismo entrafia una estrecha relacidén entre teoria y préactica, asi —
como una también estrecha relacidén con la vida, en la medida en gue de -
lo gue se trata en el marxismo es no solamente de interpretar al mundo,—
sino también de transformarlo. En segundo lugar, el hombre del que se ha
bla en el marxismo es un hombre nuevo, un hombre que sea capaz de trans—
formar a la naturaleza, a la sociedad y a sf mismo; un hombre tal, esta—
ria libre de prejuicios de remoto orfigen, de toda indole, que no son o——
tra cosa que obstaculos que se le presentan a la humanidad en el camino-—
hacia formas superiores de organizacidn; obstéeulos que hacen que el hom
bre pierda el sentimiento de su poder al hacerlo dudar, al infundirle re
signacién, al hacerlo sentir impotente e inculcarle el pesimismo. Al ——

llegar a este aspecto, surge 1o que para mi es una pregunta central: GEs

ese hombre nuevo del que se habla en el marxismo, punto de partida o pun




to de llegada de un proceso de transtormacidn? Lo que se plantea en este
trabajo, consiste en que el hombre nuevo, fundamentalmente poseedor de —
la conciencia del absurde, tiene gque encontrarse en la base del proceso-—
que lleve a una sociedad superior. Si se quiere ver en otra forma, una -—
transformacidn interior, obviamente en el ser humano, se constituye, des
de mi punto de vista, en condicidn basica para llegar a un ordenamiento-—

social cualitativamente por encima de los que hasta ahora se han dado.

En tercer lugar, como es bien sabido, en cada modo de produccidn la—
clase dominante elabora una ideologia que le servird para mantener en el
sometimiento al resto de la sociedad (me refiero, por supuesto, a las S0
ciedades donde tiene vigencia la propiedad privada de los medios de pro—
duccidn). En relacidn con la sociedad capitalista, la ideologia produci-
da por la burguesia tiene también, obviamente, el papel de justificar su
dominio. Dentro del modo de produccidén capitalista, la exaltacidén de la-—
razén se convierte en exaltacidén del orden burgués, pero se trata de una
razén abstracta, en verdad desvinculada de la realidad del hombre concre
to. La funcidén de la ideologia dominante consiste, en dltima instancia,-—
en someter la conciencia del pueble. Contra la ideologia dominante, en —
pro de una auténtica transformacidén social, el primer paso consiste, ne-
cesariamente, en la transformacidén del individuo, transformacidn que ten

dria como primera etapa la posesién de la conciencia del absurdo.

En cuarto lugar, el paso de un modo de produccidén a otro se explica,
desde la ortodoxia marxista, como el resultado del conflicto que llega a
darse dentro de una determinada sociedad, entre las fﬁerzas productivas—
que se manifiestan en esa sociedad y las relaciones de .produccidén exis——
tentes en la misma, o lo que resulta su expresidén juridica: las relacio-—
nes de propiedad. Las relaciones de produccidn llegan a convertirse en —
obstéculos para el desarrollo de las fuerzas productivas, lo que propi-—-
cia el que se llegue a dar una revolucidén social. Es decir que en confor
midad con ese esquema ortodoxo, cualquier cambio que se produzca en la —
base econdmica propicia cambios, con mayor o menor lentitud, a nivel su-
perestructural, es decir, en las formas filos&ficas, Jjuridicas, artisti-

cas, religiosas, politicas, cientificas; lo que se plantea, en ﬁltima‘r—



instancia, es que las transformaciones que tienen lugar a nivel econdmi-—
co, repercuten en la ideologia imperante en un determinado sistema so———
cial. Un modo de produccidn no desaparece hasta que no se hayan desarro-—
llado, hasta sus Gltimas consecuencias, las fuerzas productivas que ese—
sistema puede contener; nuevas y superiores relaciones de produccidn sus
tituyen a las previamente existentes, habiendo sido las condiciones impe
rantes en el modo de produccidn que acabd por desaparecer, las que incu-—
baron a esas nuevas relaciones de produccidén. Me parece que el eéquema -
marxista antes descrito no resulta plenamente aplicable a la realidad ac
tual del capitalismo, sobre todo después de la caida de los regimenes ——
del este de Europa, asi como de la Unién Soviética, colapsos gue hacen e
vidente el que la teoria marxista debe de ser revisada. Es claro que de-—
be de acentuarse el aspecto humanista del pensamiento marxista: reitero-—
que la transformacidn del hombre, es la condicién fundamental para una -
verdadera transformacidn social, siendo parte central de esa transforma-
cidén la conciencia del absurdo, tal y como esto Gltimo se entiende en el
contexto del pensamiento de Albert Camus.




CAPITULO I

VISION GENERAL DEL EXISTENCIALISMO

No obstante que el pensador al que me voy a referir en esta tesis se
negd a ser ubicado dentro del existencialismo, su postura no resulta cla
ra —desde mi punto de vista— a menos que se haga una serie de referen———
cias a esa corriente; lo anterior obliga a caracterizar en forma general
al existencialismo, para ubicarlo como marco tedrico del gque sea facti-—-—
ble extraer los elementos necesarios que permitan contextualizar adecua—
damente al pensamiento de Camus y, dentro de ese pensamiento, el concep-
to del absurdo. El tratar de establecer los vinculos que pueda haber en—
tre el pensamiento de Camus y el existencialismo, serviréd de base qQue ——
permita el que posteriormente se puedan obtener ciertas consecuencias, -—

qQue serdn mencionadas en su oportunidad.

Cabe mencionar, en primer lugar, algunas generalidades, casi diria -
lugares comunes -—después de varias decadas de manejarse frecuentemente——
respecto del existencialismo. La primera de ellas tiene que ver con el -
hecho de gque la corriente a la que hago alusidén, coloca en el centro de—
su reflexién la existencia con su concreticidad, siendo esto, porAsupueg
to, algo que la distingue de la filosofia previa, en la que dicho lugar-—

central ha sido ocupado por las ideas y las esencias.

En el existencialismro se acentiia la primacia de la existencia sobre-—
la esencia. ¢Qué es aguello a lo que uno se refiere cuando habla de esen
cia? Podemos entender por esencia aquel conjunto de notas o caracteristi
cas en virtud de las cuales las cosas son 1o Que son. Al hablar de esen-—
cia, se hace referencia a los caracteres que se encuentran en forma co—-—
min en todos los objetos de un mismo conjunto; puedo tener ante mi un ob
Jeto concreto al que corresponda una determinada esencia, pero también —
hay objetos meramente posibles a los que indudablemente también corres—

ponde una esencia (1).

Lo planteado en el péarrafo anterior nos lleva a discutir lo que en -




el terrenco de la ciencia es uno de los propdsitos fundamentales: el al——

canzar conocimientos de cardcter general... el conocimiento de individua

lidades queda fuera de su dmbito y de sus pretensiones (si se observa a-—

ciertos individuos, no es obviamente con la intencidén de permanecer en -—

ese nivel); es mediante =21 uso de la razén que se trata de alcanzar el -—

propdsito mencionado. Esa primacia de la razdn también ha tenido lugar -

dentro de la tradicidén filoséfica: a través de su uso exclusivo, se ha —

pretendido la obtencidén de verdades eternas. El1 existencialismo presenta

como uno de sus rasgos bAsicos, el rechazo que se di en su interior de -

la importancia concedida tradicionalmente a la razdédn para acceder a la

"verdad'; es decir que, en palabras de Emmanuel Mounier, el existencia——

lismo "...rechaza simplemente dejar a las categorias racionales el mono-—

polio de la revelacidén de lo real...'" (2), no acepta entregar el monopo—
lio de la revelacidn de la realidad al sistema de clasificacidn gque exi-—

ge el racionalismo; en ese sentido, lo que se propone en el existencia-—

lismo es una manera diferente de abordar la realidad con la intencidn de

entenderla.

El suponer que la realidad puede ser plenamente aclarada por la ra——

zé6n, implica el pensar en una realidad estatica, '"...exterior al pensa—-—

dor e independiente de &1, una realidad que puede ser aprehendida y ex—

presada por el intelecto racional." (3). Es decir, la realidad es objeto

de conocimiento; lo especifico o caracteristico del sujeto, del conoce——

no interviene en ninguna forma para que el conocimiento se dé&é de
instrumento adecuado

dor,
determinada manera; la razén se presenta como el
para aprehender la realidad. Desde el punto de vista existencialista,
se pone en tela de juicio el que el conocimiento

"...el Gnico conocimiento filosdfico satisfactorio de la realidad.”

racional—objetivo

sea
desde el punto de vista anterior, gue hay otras
que

(4). Se sugietre,
conocimiento filos&fico, inclusoc méas primordiales,
se manifiesta en la tradicién filoséfica,

formas de
esa que se cuestiona y qgue

la inteleccién racional; tales formas distintas de conocimiento,

perspectiva existencialista, serian

que tendrian validez desde 1la
conocimiento

los modos de sentir y los estados de &nimo, formas de
tendrfan la caracterfstica adicional

fundamentalmente subjetivas y que



de ser "...directas y absolutamente ciertas.' (5).

Experiencias como la muerte, el dolor, la enfermedad, no alcanzan
a ser plenamente comprendidas desde una perspectiva racionalista,
mientras que desde una perspectiva existencialista adquieren una
dimensidén enteramente nueva: es un ser humano concreto el que padece

© goza determinadas experiencias intransferibles.

Tradicionalmente N la filosofia ha intentado captar esencias,
entendiendo por esencia no simplemente la respuesta a la pregunta

Lgque es?, cualquier cosa, sino la esencia necesaria o sustancia de

algo, ¥y que se podria considerar propiamente como la definicién de
ese algo, en la que estaria contenido el conjunto de notas o caracteris-
ticas fundamentales del mismo, tales que, al faltar al menos una
de ellas, ese objeto deja de ser lo que es; al mismo tiempo, la esencia,
entendida de esa manera, sefiala el porqué del objeto en cuestidn
(6). En esa bGsqueda de esencias del mas elevado rango, el filosofar
tradicional se ha olvidado del hombre concreto, para quien, como
¥Ya se ha sefialado, las cosas y las ideas adquieren un determinado

e intransferible sentido (7).

Hablamos, entonces, de dos concepciones filosdéficas: agquella que en—
pos de la universalidad estudia las esencias, y aquella otra que se -
enfrenta a lo concreto de la existencia humana. Si la existencia del —-—
hombre es la existencia en su més alta expresidén, es entonces a través -
de la misma, que los objetos y las ideas adquieren su verdadera dimen———
sién, al ser vividas y pensadas por el hombre, de quien reciben "...su -
valor y su manera de ser.'" (8). El dato fundahental para interpretar la-—
realidad lo constituye precisamente la existencia humana, envdonde COm—n—e—

bran sentido las partes que constituyen a dicha realidad.

Queda establecido, entonces, que desde el punto de vista existencia-~
lista, es equivocado el partir de la realidad exterior, de los objetos;—
pPero es igualmente falso el pretender fundar la existencia en el pensa—-
miento, lo que se puede constatar, por ejemplo, con toda evidencia, en —

el pensamiento de René Descartes; en el contexto del pensamiento de Des-—




-
cartes, sc da el caso de que puedo dudar de la informacidn que parecen -—
darme los sentidos, pero no puedo dudar -y eso pasa a formar parte de la
tradicién racionalista—- del hecho de que pienso: la existencia queda fun

damentada en el pensamiento, en la filosofia cartesiana.

En la filosofia existencialista se invierte el argumentoe cartesiano-—
conocidisimo: pienso, luego existo; es maAs bien debido a que existo que-—
pienso. Antes del pensar esti el existir, el pensamiento es un derivado-—
del ser mismo (92). Por ese doble rechazo mencionado, el existencialismo—
trasciende al realismo y al idealismo: en estas dos Gltimas formas de ha
cer filosofia descubrimos un afan de cternidad, por lo que se refiere a-
la validez de sus afirmaciones, haciéndose a un lado dentro de ellas el—

abordaje del ser en el que se origina la filozofia, el hombre.

En el existencialismo el punto de partida es el hombre, y en ese sen
tideo es plenamente valide el afirmar que el existencialismo es un huma—-—
nismo; desde la perspectiva de ese humanismo, queda ubicado como proble—

ma el descubrir lo especifico del ser humano.

Al ser humano se le entiende como estando permanentemente relaciona-—
do en forma existencial con las cosas; lo anterior implica, al mismo ———
tiempo, una superacidn y un rechazo de la tradicional separacién entre —
sujeto y objeto de conocimiento; ello trae como consecuencia el que el —
conocimiento no tiene lugar sin el hombre (10), lo que quizds posibilita
‘"ria el calificar al existencialismo, desde la Sptica de la filosofia qgue
busca verdades objetivas y universales, como una filosofia subjetivista,
8i eso significa que no se puede desligar al hombre de cualquier articu-
lacidn de ideas.

Ese "subjetivismo", si asi se le puede llamar, mencionado en el pa——
rrat'o anterior, marca a la filosofia existencialista desde su mismo ori-—
gen ""moderno'; habrifia que recordar, simplemente, como surge con Kierke-—
gaard, en los inicios del segundo tercio del siglo pasado, una forma de—
pensamiento que se opone al racionalismo hegeliano, racionalismo del que
se veia excluido el individuo con toda su carga vivencial, pesares, espe
ranzas, desesperaciones; racionalismo cuyos adherentes Unicamente iban -

en pos de ideas "puras'.



Es con Kierkegaard con quien sc enfatiza la importancia del indivi—-—
duo en el filosofar; la existencia es siempre existencia individual, el-—
pensamiento de Kierkegaard es individualista; esa actitud filos&fica se—
ha preservado a lo largo de la historia del existencialismo: el filoso——
far auténtico no puede darse mas que teniendo como punto de referencia -

central al hombre (11).

Desde un punto de vista expositivo, los pensadores existencialistas—
prefieren expresar sus ideas indirectamente, en lugar de presentar sus -
tesis organizadas sistemAticamente; en algunas ocasiones asumen la forma
de novelas, obras de teatro, diarios intimos (12). En el caso c¢oncreto —
de Kierkegaard, no encontramos un deseo expreso por mostrar una estructu
ra conceptual sistemdtica; como lo expresa Ledn Chestov: "Por 1lo que se-—
refiere a conceptos existenciales, el deseo de evitar las definiciones -
es una prueba de tacto..." (13). No deja de resultar paraddjico que des-—
pPués de la muerte de Kierkegaard, se halla pretendido, y se pretenda has
ta el presente, exponer su pensamiento en forma sistemiAtica en las ihsti
tuciones en las que se ensefia filosoffa. Si el pensamiento existencialis
ta ha surgido de vivencias concretas y come forma de protesta y rechazo-—
del pensar filosdfico tradicional, no es extraio, entonces, que la esce—
na teatral sirva maravillosamente, a mi juicio, en algunos casos, para —
exponer algunas posturas existenciales concretas, como es el caso del fi

15sofo al qlue se consagra el presente trabajo.

Por lo que se refiere a los antecedentes del pensar existencial, es—
a4 la costumbre de ubicar los origenes del existencialismo incluso hasta
la antigiledad clasica, concretamente en la figura de Sdcrates: por su———
puesto, su méxima "condécete a ti mismo'", daria pie a esa presuncién;'prg
suncidén en la que ya no cabria incluir a Platdén, en la medida en gque lo-—
que se percibe en lox di&logos platénicos es, més bien, la intencidn de—
dirigir el pensamiento hacia un mé&s alld poblado por ideas puras (14).

También se menciona, en momentos posteriores a la antigiedad, a San-
Agustin y a Pascal, como portadores de elementos tedricos germinales del
pensar existencial, aduciendo para ello, como elemento fundamental en el

pensar de esos fildésofos sobre el que pretender presentarlos como antege




sores del existencialismo, formalmente estructurado, a "...lo patético -
de las Confesiones y de los Pensamientos.'" (15); pero de ser asi, es de—

cir, si lo patético es un clemento constitutive del pensar existencial,-—
Lpor qué no incluir también a otros pensadores? Podria decirse, incluso,
que ni siquiera es lo patético un elemento fundamentalmente constituti-—

vo, en la medida en que, por ejemplo, en el pensamiento francés que pue—

de ser calificado de existencialista, no se encuentra presente necesaria

mente en muchos casos. En Camus,
tialistes (16),

segin Jolivet en Les doctrines existen—
el concepto de la desesperacidn tiene

un caracter inte——
lectual que lo distingue netamente del concepto de lo
xistencialistas alemanes.

patético en los e—

Lo expresado en los parrafos anteriores, parece llevar a la afirma——

cidén de que para conceptualizar a un pensar como el existencial, no bas—

ta con que en ese pensamiento se tome al hombre como objeto de estudioc,-—

en forma directa, tratando al mismo tiempo de poner de manifiesto lo pa—

tético de 1la condicidn humana; parece que debe afadirse a las condicio——

nes antes mencioconadas, el que se deba tratar de constituir ne una cien-——

cia, al abordar al hombre, sino més bien una experiencia; o como lo esta

blece J. Beaufret (17),

zo,

el existencialismo debe consistir en un esfuer——
coincidente con esa experiencia ya mencionada, por '...poner en cla-—

ro el enigma que el hombre no deja de ser para si mismo." (18).

Lo que es definitivo en los casos de San Agustin y de Pascal,
Jjamés se podria llegar a decir de ellos que admitan
del hombre o de la conciencia,

es que
"...que el andlisis-—
en su realidad singular y concreta, pueda
bastarnos para que sea revelado el enigma de nuestro destino y pueda a-—

clarar la oscuridad de nuestra condicién" (19). Pero, entonces, gcuiles—

#son los limites del andlisis filos&fico respecto de la condicidn humana?

En una de las vertientes del pensar existencial, la Tilosoffa misma-—

parece entrar en crisis, pudiendo hasta llegar a negarse; en tal vertien
te, de la que podriamos mencionar como representantes fundamentales a —
Kierkegaard y a Jaspers, se piensa que por medio del anfilisis existen———

cial le estd vedado al hombre el llegar a una verdad universal: a lo que




ées posible llegar, es a una pura experiencia gque no puede ser comunicada
a nadie, y que consiste en un contacto totalmente personal con el absolu
to; en ese contacto con ¢l absoluto, el hombre se arranca a sus propias—
contradicciones y alcanza una verdad que no puede ser formulada concep——
tualmente. La filosofia llega a su propia negacidén. Esa manera de enten—
der al existencialismo quedaria negada, por ejemplo, en las filosofias —
de Heidegger y de Sartre, ya que aunque en el caso del dltimo menciohnado
no haya un reconocimiento expreso de semejante intencidn, no obstante po
demos afirmar que existe en ambos el propdsito de construir una ontolo——
gia fenomenoldgica, con la que no se podria dejar de tener el objetivo -

de alcanzar la universalidad con respecto al ser.

El andlisis de la existencia concreta se encuentra, pues, al inicio—
del filosofar en las distintas formas de entender al existencialismo; en
el caso especifico de Kierkegaard, el andélisis no puede ser llevado has—
ta sus Gltimas consecuencias, ya que el verdadero existencialismo impli-—
caria que el existencialista Unicamente se limitara a existir, guardando
silencio; en los casos de los pensadores mencionados por Gltimo en el pa
rrafo anterior, estd la intencidn de llegar a conclusiones de carfcter u
niversal con respecto al hombre y al mundo. Aunque el andlisis existen
cial se encuentra presente en las diferentes formas de existencialismo,—
no tiene en todas y cada una de ellas el mismo peso, ni basta para defi-—

nir al existencialismo.

Entre los distintos filésofos existen divergencias al respecto de —
considerar a la existencia como algo, digamos una cosa, qQue pueda -—
llegar a ser conocida desde su exterior, es decir, de una manera objeti-—
va, lo que implica llevar a cabo un proceso de conceptualizacidén; si las
afirmaciones anteriores pueden ser plenamente aplicables al pensamiento-
de '‘Kierkegaard 'y de Jaspers, pareceria haber cierta dificultad en hacer-—
lo mismo con respecto al pensamiento de Heidegger (20), sobre todo en -

lo concerniente a su propdsito de construir una ontologia.

Otro aspecto que conviene subrayar en relacidén con el existencialis—
mo, es el concerniente a la libertad: la libertad es la realidad propia -

de la existencia, en la medida en que la existencia no puede ser refeni-—




da a nada distinto de si misma, en la medida en que la existencia €8 ———

Y...contingencia radical y finitud irremediable.” (21).

La existencia no depende ma&s que de si misma, en la medida en que -—
es algo plenamente contingente, contingencia que caracterizarfa lo que -
Heidegger denomina como "estado de yecto': presencia gratuita que impli-~
ca un abandono de necesidad en cuanto a su ser, presencia innecesaria ——
qQue define basicamente al existente; esa libertad en la que se hace énfa
sis desde un punto de vista existencialista solo puede realizarse histsd—

ricamente: es temporalidad.

El carfcter contingente de la existencia apunta hacia lo absurdo de-—~
la misma, absurdo que también se puede ligar a la libertad; la existen——
cia humana es libre y es absurda. Ubicandonos exclusivamente en el con-—-—
texto del pensamiento sartreano, la libertad juega un papel fundamental—
con respecto a la existencia humana; es de hecho la libertad, en el con
texto de ese pensamiento, lo que sustenta la realidad humana, permitien-
do la eliminacidn del determinismo que caracteriza a lo "en-si'", asi co-
mo la configuracidén de lo que podria ser entendido como la esencia huma-—
na ~con todo 1o debatible que pueda ser ese concepto, en el anarco del -——
pensamiento de un filésofo como Sartre—~; la libertad es nada, se da en —

acto puro y, al sefialar lo especifico de la existencia humana, sefiala ——

también su limite.

El pensamiento existencialista es el pensamiento de la existencia hu
mana. Abandonando el esquema filoséfico tradicional, segin el cual la e-—
sencia precede a la existencia, el existencialismo quiere ubicar como —-—
fundamento del quehacer filosdéfico a la existencia; concretamente, exige

que se tome como punto de partida del filosofar a la existencia humana.

El existencialismo repudiard todo pensamiento puramente abstracto: —
la filosofia debe de estar en contacto con la vida, con lo que cada indi
viduo es personalmente, con su situacién especifica; el filosofar no de-—
be ser algo externo al hombre, sino que debe ser algo qQue profundamente—
tenga que ver con &él; del modo anterior, la filosoffia deja de ser mera —

especulacidén abstracta, al partir de la experiencia concreta del indivi-




duo. Todo lo sefialadeo nos lleva a concluir que, para el existencialismo,.
la filosofia se convierte en una forma de vida.

Quizé convenga precisar la distincidn entre esencia y existencia: de
la manera mas simple, la esencia seria la suma de las cualidades de al——
de acuerdo

£0; la existencia, la presencia real en el mundo de ese algo,
El pensar existencialista ya no se querrd ocupar de las esen

con Sartre.
sino con los —

cias entendidas como inmutables naturalezas de las cosas,
el pensar existencialista ya no querra te

seres delimitados y definidos;
sino con este hom——

con la esencia del hombre,

ner que ver, por ejemplo,
En resumen, el reproche —

bre delimitado y concreto, a quien yo cono=z=co.

que el pensamiento existencialista le dirigiréd al pensamiento filosdfico

anterior, consistird en que este Gltimo se haya ocupado en exceso de abs
olviddndose de la existencia humana concreta.

tracciones,
se pretende encontrar

En la filosofia entendida al modo tradicional,
una verdad al margen del devenir, valida en todo tiempo y espacio,
es muy probable que en Hegel nos encontremos—
a dicha preten

por -

medio del uso de la razdn;
con el ejemplo mas grandioso de la pretensidn mencionada;

sidén de objetividad opondr&a Kierkegaard el pensamiento subjetivo:
Al convertirse Kierkegaard-

se nie

ga al hombre al hacerloc depender de un todo.
en enemigo del pensamiento sistem&tico, subrayarid la importancia del hom
Al afanarnos en la busqueda del conoci———-

bre en su existencia concreta.
hay si-

nos hemos olvidado del significado del existir:

miento racional,
que rebasan los limites del entendi-

tuaciones, aspectos de la realidad,

miento.
El conjunto de corrientes que pueden ser denominadas como pensamien—

tienen precisamente en comin el pretender abordar ——

to existencialista,
cuestiones -

una serie de cuestiones que la razén no ha podido resolver,

que tienen como centro al hombre: ¢Por gué el mal? Por qué existe el —

hombre? sPor qué el sufrimiento? ¢Por qué la muerte? La ciencia no puede

explicar las experiencias personales: aunque lleguemos a obtener una des

eripcidn completa del dolor, no comprenderemos lo que es hasta que lo: ha

yamos experimentado.
Aunque las preguntas mencionadas en el p&rrafo anterior no llegaran—



Jjamas a obtener respuesta, ello no implicaria que fuesen inGtiles: el he
cho de que el hombre pueda plantearselas
el deseco de encontrarlo quizas nunca -

engrandece su espiritu; aunque-—

el universo careciera de sentido,

se borre del hombre (22).

Retornandoe al intento de conceptualizar al existencialismo, encontra

en su Historia de la filosofia (23), que

mos, por ejemplo, en Abbagnano,
el existencialismo consiste en un anilisis de la existencia,
"...modo de ser del hombre en el mundo'!' (24);
el andlisis de la existencia consiste tanto

entendida —

esta lGltima como desde el—
punto de vista de Abbagnano,
en la interpretacidn de las formas en que el hombre se refiere al mundo,
como en las formas en que el mundo se manifiesta al hombre (25).

Podemos hablar de dos ramas del existencialismo: el existencialismo—

cristiano y el existencialismo ateo. El existencialismo cristiano parte,

evidentemente, de la creencia en una divinidad que trasciende infinita—-

mente al hombre, quien se ve imposibilitado de alcanzarla intelectualmea

por dicha imposibilidad el hombre se vé obligado a realizar un acto-—

te:
el hombre acepta lo que esti—

de fé&; a través de un acto de la voluntad,

mas alld de su entendimiento. El creyente acepta aquello de lo que qui—-

ZzA4s no tenga nunca ninguna prueba.

La corriente atea del existencialismo va a partir exclusivamente del

hombre y de su situacidn en el mundeo; el proceder de la manera anterior-—

puede permitir el llegar a distinguir niveles de existen
el sefialar cudles son sus es—
al hablar-

mente indicada,
cia en el hombre, ademas de, por supuesto,

tructuras esenciales, aquellas que lo comprometen totalmente;

de niveles de existencia llegaremos a ver cdmeo, por ejemplo, en Heide——o
gger, se da le distincién entre existencia auténtica y existencia inéu——
téptica, distincidén que, en otros térmiqos, encontraremos en otros filé-—
el llegar .a establecer esa distincién puede ser entendido como ——

sofos;
desde un punto de vis—

uno de los objetivos fundamentales del filosofar,

ta existencialista; otro, lo seria el establecer qué actitudes o posi-—

cién asumir, para abandonar formas inadecuadas de existir y alcanzar -una

forma de existencia mé&s plena.

Indudablemente que seria muy extenso abordar todos los aspectos que=-



comporta el existencialismo; por ello, solo mencionaré los aspectos que—
me parezcan mas relevantes, en relacidn con el tema central de este tra—
bajo; esos temas serian los siguientes: razdn y existencia; el filosofar
¥y la ciencia (que estd conectado evidentemente con lo anterior); muerte—
¥ existencialismo (que esta ligado indudablemente con el tema del absur—
do en el pensamiento de Camus): existencia auténtica y existencia inau——

téntica.

Se han hecho, en relacién con los temas mencionados en el parrafo an
terior, en las paginas previas, algunos sefialamientos; sin embargo, con-
sidero importante afiadir algunas consideraciones con respecto de esos ——
mismos temas. Antes de llevar a cabo lo planteado en las lineas anterio—
res, quiero remitirme aa Chiodi (26), para, en forma sintética, estable——
cer algunas caracteristicas bésicas del existencialismo: 1) Rechazo de —
la identificacidn de la realidad con un (nico principio absoluto (lo que
quizids pudiera ser discutido en el ambito del existencialismo cristiano)
2) Rechazo de la identificacidén entre la realidad y la raciocnalidad. 3)—
El centralismo de la existencia como modo de ser finito que es el hombre
4)La trascendencia del ser al que la existencia dice relacién. 5) La ca—
tegoria del posible como modo de ser y horizonte de inteligilibilidad pa

ra la existencia humana, en cuanto finita.

Desde otro punto de vista, la filosofia existencial es una filosofia
de la crisis, como lo sefiala Norberto Bobbio (27). En todo filosofar se—
manifiesta la época en aque 1l surge; todo filosofar refleja las peculia
res condiciones en las que ese sSe produce. El pensamiento existencialis-
ta es consecuencia y manifestacidén de la crisis de la civilizacidén occai-—
dental, con su marcado énfasis en la razdén como instrumento para indagar
en todos los rincones del ser. En lo gque se refiere al existencialismo——
contemporfneo, hay que hacer notar que cobra particular auge antes y des
pués de la segunda guerra mundial: el clima espiritual de ese entonces,—
caracterizado por la desesperanza y la apatia frente a valores previamen
te aceptados, asi como por un dejarse llevar el individuo por la corrien
te social, es propicio para el florecimiento de pensamientos como los de

Heidegger, Sartre y Camus, entre otros.



Es quizds partiendo de ese marco social e histdérico, el delineado en
el parrafo anterior, como resulta posible, segin Chiodi (28), conceptua-—
lizar al existencialismo como un pensamiento revolucionario, tendiente a
crear una nueva visidén del hombre, opuesta, evidentemente, a la visidn -
implicita del mismo en la tradicidn occidental. Lo fundamental en los ai
versos pensadores existencialistas, no es tanto el crear nuevos sistemas
que invaliden sistemas filosdficos "esencialistas'" previos, sino mas bi-—
en crear "atmésferas'" intelectuales, que se conviertan en caldos de cul-—
tivo adecuados para el rechazo y cuestionamiento de formas de filosofar-—

anteriores.

Desde una perspectiva kierkegaardiana, un sistema filosdfico ne debe
de ser simplemente un magnifico palacio que el hombre no pueda habitar,-
sino gque maAs bien debe de ser su casa; es decir, se habla de una filoso-—
fia adaptada a las condiciones y necesidades del ser humano, en la que -
se entienda al hombre como finito y precario y, por ello, fragil y some-
tido a constantes riesgos, en la que se le vea como un ser que en cada -—

una de sus elecciones se juega precisamente su ser.

En el existencialismo se parte de la aceptacidn valiente de lo limi-
tado de las condiciones en las que se desenvuelve el ser humano: no sSon—
validos los intentos de fuga de lo riesgoso e inesfeble del devenir con-—
creto de la existencia humana, a través, por ejemplo, de grandiosos sis-

temas metafisicos.

Lo que estad en juego es el reconocimiento de la priopia finitud, asi-
como de lo propio e irrepetible que hay en cada uno de los seres huma——

nos.

Lo que podamos llegar a ser, solo puede realizarse dentro del tiempo
vivido —al menos ello en forma claramente definida en el existencialismo
ateo—; simplemente, se cancela la poéibilidad de acceso a cualquier tras
mundoe de infinitud abstracta. Dentro de la temporalidad dada entre el na
cer y el morir, solamente cuenta el enfrentamiento a las condiciones con
cretas que caracterizan a cada vivir individual. Si se puede hablar de -
destino humano, seguramente consiste en 1o que se ha planteado en las 1f

neas anteriores.




Procedo ahora a redondear lo establecido con respecto a las relacio-—
nes entre razdn y existencia: desde un punto de vista existencialista, —
se niega el que la razdn sea el instrumento por cuyo medio sea posible —
interpretar absolutamente todos los aspectos de la realidad; pero no por
que se devalue la importancia de la razdén, nos tenemos que ver llevados-
a afirmar que el existencialismo, en sus distintas manifestaciones, sea-
irracionalista o antirracionalista; lejos de lo anterior, aunque hay di-
vergencias de un filésofo a otro, lo gque se hace es ubicar a la razdn co
mo un factor constitutivo, entre otros, de la existencia humana, dentro-
del existencialismo (29). La existencia, en tanto que es algo que jamas—
podréd llegar a ser objetivado, no consiste, como se hace consistir en Po
siciones antagdnicas al existencialismo, en una determinacidén conceptual
de la razdén; al abordar este tema, no es posible omitir la polémica que-
en Kierkegaard di& origen al existencialismo, formalmente hablando, polé-
mica en la que se somete a discusidn la importancia que Hegel le otorga-—

a la razdn en su pensamiento.

Menciono ahora otro aspecto de las relaciones entre razdn y existen-
cia, que me parece de indudable importancia: parece olvidarse, de acuer-
do con Chiodi (30), que desde un punto de vista légico, cuande se ha-
ce referencia a la existencia, es con su concepto con lo que se esta tra
bajando; pero ello es algo ideal, ¥y la existencia no puede, en tdltima —-
instancia, resolverse en forma conceptual; si la existencia se pudiese -
resolver en forma conceptual, entonces, como lo pretendia Spinoza, la e-—
sencia implicarfia la existencia (31). Se comete, entonces, el error en -
légica, de olvidar la facticidad, la temporalidad y la concreticidad que
caracterizan a la existencia, que no puede quedar reducida a una mera -—-
idea. Ya Kant tenia rezdén al afirmar que la existencia no es algo que —-

coincida con el concepto, al pensar a la existcencia como algo empirico.

El filosofar existencial se opone a una filosofia que solo tenga que
ver con conceptos y que hable de una Unica razdn abscluta; tampoco cree—
que la existencia individual pueda ser reducida a puro pensamiento. Chigo
di, en la obra mencionada en la bibliografia, afirma que podemos hablar-—
de un estado de autoiluminacidén procurado por la existencia, que es p{g—

piamente un estado de autoapertura, autoapertura que se d&, sobre todo,-—
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cuando el existente llega a alcanzar una comprensidén de si -y de sus re-—

laciones con el mundo- y que tendria que ver con situaciones afectivas —

privilegiadas, que permitirian el accesoc a tales estados de iluminacidn,

por ejemplo la angustia o la nausca.

Conectado evidentemente con lo sefialado en los parrafos anteriores, -

se encuentra lo que tiene que ver con las relaciones entre el filosofar-—

¥ la ciencia. Se trata, sencillamente, de caracterizar los limites de la

ciencia desde un punto de vista filoséfico; es bien claro que por medio-—

de l1la ciencia el hombre trata, valiéndose de su capacidad de razonamien—

de aclarar los diversos aspectos que constituyen la realidad; se co—

to,
rre el riesgo de que la intencidén seflalada se convierta en omnicomprensi

va, es decir, que el cientifico pueda pretender l1leg ar a explicar ab-—

a tal pretensién podemos, apoyandonos en Jas——-

solutamente el universo;
el conocimiento cientifi-

pers (32), oponer las siguientes afirmaciones:

co de las cosas, no es el conocimiento del ser; el conocimiento cientifi

co esta particularmente Qirigido hacia objetos determinados, no hacia la

realidad como un todo. El1 conocimiento cientifico no estd en posibilidad-

Tampoco puede establecer verdaderos valores. La ———
no se ——

de orientar la vida.
ciencia no puede responder a la pregunta por su propio sentido;
puede demostrar la necesidad de los impulsos que dan origen a la cien———

cia.

Lo expuesto antes, no significa que se deba de asumir una postura an
lejos de ello, de lo que se trata es de gbicar con preci——
con la intencién Gltima de sefialar los—
de hecho, ——

ticientifica;
8idn los alcances de la ciencia,
modos en que la filosofia puede beneficiarse de la ciencia;
los resultados obtenidos en los diversos campos del conocimiento cienti-

fico, posibilitan desarrollos filoséficos importantes en diversas &reas—

de la filosofia.

Es indudablemente cierto que la filosofia puede beneficiarse de los

frutos de las ciencias de la naturaleza y de la sociedad; dentro del mig

mo Ambito de la filosofia, han tenido lugar esfuerzos rigurosos que han-—

impulsado ciertos desarrollos importantes, como es el caso de la fenqme—

nologia, entendida como una ciencia descriptiva de las Erlebnisse tras—




- 23 -

éendentalmente puras {en otra parte del trabajo se mencionara el punto -
de vista de Camus con respecto de la fenomenologia). Heidegger, por ejem
plo, acepta utilizar el métode fenomenoldgico, pero adaptandolo a su pe-—
culiar perspectiva orientada a la determinacidén de la existencialidad —
(33). En el caso de Sartre, también hay el deseo de apelar a la fenomeno
logia, para constituir lo que seria una ontologia fenomenoldgica; la on-
tologia sartreana partiria de la aceptacidén de que la apariencia es la —
realidad total de la cosa, en palabras del mismo Sartre (34); desaparece
la distinecién entre potencia y acto, ligada tradicionalmente a la de fe-—
némeno o accidente y esencia o sustancia: ya que todo estid en acto, de——
trés del mismo no hay nada; la aparicién revela la esencia; si podemos -
hablar de esencia, e€lla consiste en aquello que liga las diversas apari~

ciones del existente (35); la esencia misma es una apariencia.

Volviendo a Husserl, tiene él entonces la pretensidén de constituir —
una ciencia de la conciencia, pero contrapuesta a 1o que seria una cien-—
cia natural de la conciencia (36), en el sentido de que no se ocupa de —
la conciencia como de algo cerrado, concluido, dado, sino que se ocupa —
de objetos intencionales, de visiones irreales, pero verdaderas; se tra-—
ta de una ciencia que coloca ante si las formas esenciales de la verdad-—

(37).

Sin embargo, y no obstante lo ya sefialado, hay casos, como el de ——-
Nietzsche, en los que se evidencia un claro rechazo de la ciencia y de -
lo que ella implica, al menos desde un punto de vista tradicional; si la
ciencia se encuentra fundamentada en el principio de identidad, y si ———
Nietzsche intenta subvertir dicho principio de identidad, evidentemente—
se tratard de trastocar la funcién y el sentido del pensamiento cientifi
co en la sociedad occidental; inicialmente se trata, en Nietzsche, de ——
una oposicién a la metafisica y al papel cumblido por la misma en el in-—
terior de la tradicidén filosé6fica, pero ello conlleva, en Ultima instan—
cia, un rechazo de la cultura occidental y, obviamente, de la direccidn-—
seguida por la misma; ese rechazo o cuestionamiento envuelve, por supues
to, a la forma como se ha comprendido a la ciencia, sobre todo a partir-

de la época moderna.

¥




La ambigiiedad del lenguaje nietzscheano es intencional, estando diri

gida a poner en entredicho las identidades establecidas tradicionalmen——
son palabras que estallan
(38), ¥

te; las palabras, como lass maneja Nietzsche,
"...en la medida en que encierran significados incompatibles..."
la genealo——

al estallar destruyen identidades profundamente arraigadas;
gia es el procedimiento del que sc¢ vale Nietzsche para desenmascarar,

pero sin la intencién de llegar a un Gltimo fundamento del ——

descubrir,
e implica una profunda repugnancia ante cualquier intente sistemati

ser,

zador, intento qQue es propio de la filosofia desde la época de los grie—

gos; no se trata de llegar a una verdad final, meta del discurso filosd—
como liberado de

en el contexto nietzscheano,
. ..munde hecho por superficies movedi-—
mascaras se llama

fico: se percibe al mundo,
como dinamico (39),
que el deslizamiento incesante de las
El uso demoledor del lenguaje que lleva a ca—
sobre la que reposa

la pesadez,
zas y ligeras en

risa, danza, Jjuego." (40).
bo Nietzsche implica la destruccién de la identidad,

la cultura occidental.
iQué papel juega 21 concepto en el desarrollo de la cultura occiden—
que, en Gltima instan—-—

tal? El1 de un instrumento de gregarizacidén (41),
cia no permite alcanzar la llamada "verdad'". El1 seguir por este camino -
después de aplicar el método critico llamado genealogia, a ——

nos lleva,
descubrir la enfermedad de que se encuentra aquejada la cultura occiden-—

no tienen realmente ningin funda-—

""valores supremos',
si el mundo supra--—

tal: los llamados
Nihilismo y muerte de Dios son concomitantes;
el hombre ya neo tiene en que apoyarse,

La cultura occidental se topa

mento.
ni como ——

sensible ya no existe,
orientarse histérica y ontoldgicamente.
seguramente,
"1dgica"

tal nihilismo se encuentra presen

con el nihilismo; aunque,
que preside el desarrollo de la —-

te en forma subyacente en la
desde Platdn.

historia europea,
en el que se da el

El nihilismo es experiencia de un estado critico,
sentimiento del fracaso, en todos sentidos; el sentido de la religién,
de la moral y el de la metafisica se desvanecen y se piegan. Todo pierde
valor, o, mas bien, todo vale lo mismo, en lo que viene a ser la expe———

ese nihilismo transitaria de un estado de —

riencia de un "gran hastio";

i
i
i
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parcialidad, en el que todavia se buscarian valores sustitutivos de aque
llos platdnicos y cristianos, a un estado de totalidad, en el que se ha—
ce manifiesta "...la voluntad de la nada..." (42); antes, la nada se en—
contraba oculta "...tras todas las representaciones del ideal y las fic-—
ciones de lo suprasecnsible...” (43); en el nihilismo total se cancela 1la
diferencia metafisica fundamental entre esencia y apariencia, convirtién

dose la apariencia en el Todo (44).

Pero todavia ese nihilismo total, del que se habla en el parrafo an—
terior, deberia de alcanzar una fase de realizacidén, en la que el nihi——
lismo se vuelve activo, en la que la creacidn y la destruccidn quedarian
unidas, en una dionisiaca afirmacidén de los contrarios. En Gltima instan
cia, lo que conviene enfatizar en relacidn con el pensamiento nietzschea
no, es que sus eclementos claves, a saber, la voluntad de poder, el nihi-—
lismo, el superhombre, el eterno retorno, no pueden ser discernidos ple—
namente a través de la légica del concepto; ese rompimiento con tal légi
ca nes lleva a una visidén del mundo muy peculiar: un mundo en expansidn,
ligero, en el gue prevalecerfia lo 1lidico; hay una semejanza muy marcada
entre la visidn del mundo antes sefialada y aquella que podemos encontrar

en algunos escritos de Camus, como se verda posteriormente.

Indudablemente gue el tema de la muerte tiene una enorme importancia
desde el punto de vista existencialista; no se puede intentar comprender
a la existencia humana haciendo a un lado la realidad de la muerte: es —
una posibilidad ineludible, y en la misma medida en qQue es ineludible, -
le confiere un tono muy peculiar a la existencia humana; todas nuestras-—
acciones tienen como punto de referencia obligado a la muerte, seamos o—
né concientes de ello. El hecho de que estemos condenados a desaparecer,
convierte en absurdo nuestro exigstir; 2llo es fundamental en relacidn ——
con el concepto del absurdo en Camus, de tal modo que las consideracio——
nes inmediatamente anteriores necesariamente se verdn ampliadas y profun
dizadas posteriormente. No obstante, creo necesario establecer la distin
cidén siguiente, que para mi es fundamental, entre el existencialismo -al-
menos el de Albert Camus, aunque 1 niegue ser existencialista, como ya-—

se ha sefialado— y otras corrientes o maneras de hacer filosoffa, en rela



en esas otras filosofias, en la medida en que se abs

cién con la muerte:
parece que se le contempla y se —

trae al hombre de su devenir temporal,

le analiza desde el punto de vista de lo eterno,
dotada permanentemente de las mismas caracteristicas,
en el-

como si fuese una reali
lo

dad intemporal,
que no sucede, como se ha intentado mostrar de diferentes formas,

interior del existencialismo.

La muerte marca la vida, la define; cualquier discusidn sobre el sen

tido de la existencia debe tener en cuenta aquella afirmacién fundamen-——

Es posible que el analizar al hombre como si fuera eterno, en otras

tal.
obedezca .a un violento deseo de evasidn de ese

corrientes filosdficas,
hecho fundamental que es la muerte.

en relacidén con la distincidn ya establecida entre
es evidente que no pue
desde-

Por otra parte, -
existencialismo ateo y existencialismo cristiano,

de ser la misma la aproximacidén gue se haga al tema de la muerte,
uno u otro modo de filosofar existencialmente; desde el cristianismo, la

no es el fin del hombre, es simplemente -—

como muy bien se sabe,
el tema de la-—

muerte,
el sefialamiento de la entrada a otra forma de existenciaj
muerte se torna verdaderamente dramdticeo, al menos desde mi punto de vis

ta, al enfocéirsele desde la &ptica del existencialismo ateo: si no hay —
nada despues de la muerte, dqué actitud o qué conjunto de actitudes se —
deben —si es que cabe hablar de deber- asumir en relacifn con la existen

cia y con su fin? El an&lisis heideggeriano del tema de la muerte es su—

mamente interesante, lig&ndose al tema de la existencia auténtica: pode-~
mos hablar de la que seria la actitud banal frente a la muerte, la acti-
tud del ''se'", la actitud de la masa frente a tal hecho; el morirse es al
g0 que les puede pasar a todos, a cualquier "se" anénimo, y queda nivela
do con cualquier otro evento que le pueda ocurrir a un ser humano (45);—
el hombre encubre tranquilizadoramente su condicién de ser—

de ese modo,
andnimo no tiene el valor de la angustia frente

para—la-muerte: ''el ’'se'

a _la muerte'" (46).
En el contexto del pensamiento heideggeriano, la angustia juega el -
papel de catalizador poderoso, al permitir descubrir al hombre su situa

cién en el mundo,

amenaza constante a su ser: a través de la angustia, el hombre se ubica=

haciendo sentir la presencia de una vaga pero radical—



delante de la nada, se enfrenta a la posible imposibilidad de su propia-—
posibilidad. Parte de la autenticidad del hombre estaria dada por el he-—
cho de asumirse como ser—-para-la—-muerte, sin ambages ni vacilaciones. La
conciencia de la muerte es liberadora, en el sentido de que permite esca

para de las ilusiones de la masa.

Una forma de caracterizar 1 a existencia auténtica, consispe en se-—
fialar que es el estado al que puede llegar el ser humano, al vijir deter
minados sentimientos, estados de animo, o de una manera quizds mas vas——
ta, situaciones afectivas —que variarian de una corriente existencialis—
ta a otra- que le permitirian al hombre auténtico evadirse de la masa a—
morfa, de la que se encuentran formando parte aguellos —la mayor parte —

de la humanidad- que se manifiestan como cosas.

La angustia, la ndusea, el sentimiento del absurdo, sacan al hombre—

de la cotidianidad y lo confrontan desnudamente con la realidad; no es -—
que por si mismos esos sentimientos o situaciones afectivas tengan una —
importancia tematica o moral dentro del existencialismo... su importan——
cia radica en que son situaciones reveladoras; a través de los sentimien
tos presentes en esas situaciones afectivas, se manifietan clementos que
le permiten al existente percatarse de algunas caracteristicas constitu—
tivas de su ser, asi como de su situacidn en el mundo. En Heidegger, por
ejemplo, la angustia remite al existente a un estado de conciencia en el
que se vive como un ser inexplicablemente arrojado en un mundo. Las si——
tuaciones afectivas mencionadas cumplen, entonces, con el papel de permi
tir al existente 1liberarse, y entrar en una situacidn de catarsis, acla
rar algunos aspectos de su estar en el mundo y de su ser. Incluso en Jas
pers, en cuyo pensamiento no hay situadiones afectivas privilegiadas, en
la medida en qQue a la razdén se le confia una funcién esclarecedora ini—-—
cial (47), podemos hablar de situaciones limite, que tendrfan una clara-—
funcién iluminadora; tales situaciones serfian, por ejemplo, la muerte, —

el dato, el fracaso, etc.
El no poder vivir sin lucha y sin dolor, el tener que asumir una cul

pabilidad, el tener el hombre que enfrentarse a la muerte, son situacio—r

nes ineludibles, son situaciones—limite, son situaciones frente a las ——



que nuestro ser naufraga; en la medida en que estén indisolublemente 1i
gadas a nuestro ser, son inmodificables, pero pueden llegar a ser escla-—
recidas. A través de las situaciones y de los estados reveladores mencio
nados con anterioridad, el hombre se abre al ser; caen subterfugios, mas

caras, pantallas que alejaban al hombre de la realidad.

Ofrece ciertas dificultades caracterizar en su conjunto al pensa-—
miento existencial; no obstante, los pensadores existenciales presentan-—
un frente comin que se opone, de diversas maneras, a la tradicidn filosdé

fica.

Segin Jean Wahl, las filosofias de la existencia se oponen a la tra-
dicién filosdfica clésica, de Platdn hasta Hegel, que busca las verdades
exclusivamente mediante la razdén (48). El1l existencialismo discrepa de l1la
filosofia tradicional, tanto en lo que se refiere a la naturaleza de la-
realidad, comoc en lo que se refiere al enfoque necesario para interpre——

tarla.

No est& de mAs enfatizar que la tradicién filosdfica que parte de
Platdn supone un universo estatico, exterior e independiente al fildso-—-
fo, universo que pued ser captado y expresado por la razdén. Desde el pun
to de vista existencialista, se rechaza la presuposicidn de que el cono-—
cimiento racional—-objetivo sea el Gnico y completo conocimiento satisfagc
torio de la realidad; se sugiere, en el punto de vista existencialista,-
que hay otros modos de conocimiento filoséfico, casi ignorados por la —-—
tradicidédn filoséfica: los modos de sentir y los estadds de Animo, que ——
vendrian a constituir formas subjetivas de conocimiento, fundamentalmen—
te, ¥ que, de acuerdo con la forma de filosofar existencialista, serian-—
directos y absoclutamente ciertos (49), al captar la realidad, lo que lle
va a recordar la separacidén que se da entre el sujeto y los objetos de -
conocimiento, establecida en el interior de la tradicién filoséfica: ——-
nuestro conocimieno y conciencia, 1lo son_de cosas ajenas a nosotros; esa
separacidén es un rasgo fundamental del filosofar centrado en la razdn; -
el pensamiento cartesiano es un ejemplo que viene a la mente, al pensar—

en esos rasgos.




En relacidén con el lugar ocupado por el hombre en ¢l interior del ——
discurso filosdfico, tal cuestidn ha representado un factor de incomodi-—
dad para la filosofia tradicional: si se acepta que el conocimiento de -
pende del hombre, parece e¢llo determinar un obsticulo para el logro del-—
conocimiento objetivo y universal. Kant pretende resolver el problema ——
que surge al considerar el aspecto subjetivo del conocimiento, postulan-—
do una razdén universal o subjetividad trascendental, que se constituye —

en condicidn de posibilidad para los objetos de conocimiento.

Para el existencialismo, en cambio, el problema del aspecto subjeti-—
vo del conocimiento es de fundamental importancia: el hombre es el pro——
blema mas propic y apremiante de la filosofia; es precisamente una de —-
las causas de la recaccidn de Kierkegaard contra el pensamiento de Hegel,
el que el primeramente mencionado considerara que en el pensamiento de -~

Hegel no quedaba lugar para el individuo.

El filosofar debe de girar alrededor del hombre integral, y en gene—
ral, alrededor del fildsofo mismo en su relacién con el mundo; la nega——
cién de que la existencia pueda ser expresada objetivamente, l1a encontra
mos, por ejemplo, en Kierkegaard (50); segin J. Wahl, en la obra mencio-
nada, la existencia puede ser entendida en Kierkegaard "...ya sea por la
intensidad, ya sea por su irreductibilidad...”" (51), cuando estamos en —
contacto con 1o que llama la trascendencia, o el absoluto otro. Para com
prender debidamente la perspectiva kierkegaardiana con respecto de la ——
subjetividad, habria que hacer referencia a Hegel, para quien solo hay -
una especie de existencia: la totalidad o la idea. Segin el mismo J. ———
Wahl, para Hegel cuanto hay solo existe por su relacidn con un tedo: ——
cualquiera de mis sentimientos UGnicamente existe porque esta inserto en-—

mi wvida, por ejemplo, o el estado, qQue esté inserto en la Idea Absoluta.

Desde un punto de vista religiosc, habria que entender a la filoso——
fia hegeliana como una filosofia en la que se ve al cristianismo como —-
simbolo de la racionalidad universal; tal manera de entender al crigtia-—
nismo serd enfrentada por Kierkegaard, en la medida en que en el pensa——

miento del fildsofo danés, la religidén es el simbolo de una verdad mas -—
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alta e incalcanzable para la razdn; la vida espiritual del hombre, desde
ese punto de vista, adquiere sentido por su relacidn con algo que no se—

puede alcanzar o comprender por medio de la razdn: Dios.

Si la "...fe en la razén es la clave de bdveda que ha mantenido uni-
do el gran arco de la cultura desde la época de Sbécrates hasta la de He—
gel..." (52), la funcidén de ese elemento sustentador es puesta en crisis
a partir del surgimiento del existencialismo. Surge en los griegos la in
tencidén de interpretar racionalmenté la realidaq, sometida al "...tiempo
que huye y todo lo destruye..." (53), para hacer desaparecer la angustia
ocasionada por esa destruccidén. La razdn estéd por encima del devenir; a-
partir del cristianismo, personajes como San Agustin cuestionan el papel
que la razdn, entendida en la forma previamente descrita, pueda tener en
la redencidén del hombre; la razdn tendra que insertarse, a partir del ——
cristianismo, en el tiecmpo; pero la razdn entendida como "...orientacién
normativa del juzgar..." (54), solo se verd radicalemente sacudida a par
tir de Kierkegaard; esa sacudida abre posiblemente la via a un mas rico-—

concepto de la razdn.

La filosofia de la existencia, al no ubicarse en el terreno de la pu
ra objetividad, brinda al existente la posibilidad de clarificar las di-
versas opciones que se abren ante &1, convirtiéndose en un medio por el-
que es posible que el sujeto llegue a elegirse auténticamente; vista la-
filosofia existencial de esa manera, se abre para la razdn un nuevo pla—
no de desarrolle (55), en el que son "...validas esas categorias de lo-
negativo o de 'la pasién de la noche...''" (S56), que hasta antes de ese -
momento solo cumplian la funcidén de servir como limites para el saber or
denado de la ciencia. De:-la pretensién de normatividad implicita en la -
filosofia tradicional, se pasa a un filosofar en el que se sefialan posi-
bles vias de desarrollo humano, como una de las posibles formas de mos——

trarse de ese filosofar.
En la oposicidn del filosofar existencial al pensamiento de Hegel, -

hasta el concepto mismo de dialéctica llegari a ser cuestionado: en Exis

tence humaine et transcendance (57), Wahl afirma que podemos encontrar -

una visidén de lo que seria la dialéctica enfocada existencialmente; dice
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Wahl lo siguiente: "...se puede concebir una dialéctica existencial que—

iria de la presencia a la dialéctica, y de la dialéctica al éxtasis por-—

un juego de antitesis que se destruyen para ceder el lugar a ésa Glti—-——

ma." (58).

Mientras que la dialéctica hegeliana lleva a una visidén de la totali

dad, la dialéctica que propone Wahl permanece en lo parcial, y se remite

-a una 16gica de la cualidad, en la que lo mas no es mas que lo menos, Y-

que, aunque no conduzca a una visidén mas rica del universo, brinda la po

sibilidad de entrar en un contacto méas desnudo con ciertas partes del u~

niverso. La inefabilidad podria encontrarse en lo més pequefio; =1 absolu

to no se referiria a la totalidad,
que podria ser percibido hasta en el ob-—

sino que al ser intensidad o densi-——

dad, seria un absolute sentido,

jeto mas pequefio. Lo anterior se menciona, obviamente, con el fin de in-—

dicar otra posible via de desarrollo para el existencialismo.

Existencia es eleccidn, pero esa elecciédn estd determinada por lo da
do que yo soy; por ese condicionamiento, la existencia no podré& ser aprg
sada mas que por conceptos que parecen contradictorios: "...oposicidn y-—
unién, separacidén y realizacidn, eleccidn y no eleccidn...'" (58). Por ——
ello, la existencia no puede ser deducida a partir de aquello que desde—
un punto de vista tradicional, ha sido dencminado como esencia. Por otra
parte, Wahl no cree, a diferencia de otros ildésofos, que haya que recu—
rrir a determinados sentimientos para tomar conciencia de la existencia—
(sentimientos como la angustia o 1la niusea); la existencia es siempre re
lacidén a otro; la existencia concreta implica existir ante una obra, en-
una accidn, o de cara a determinado ser (60).

Pasando a otro aspecto, no han faltado los ataques al existencialis—

mo desde diferentes perspectivas; esta, por ejemplo, el que dirige Georg
Lukacs, en su obra El asalto a la razdn, desde el marxismo ortodoxo ————

(61). En la mencionada obra, Lukacs lleva a cabo una pormenorizada des—-
cripecidn de lo que han sido, desde su punto de vista, las diversas mani-—
festaciones del irracionalismo en la filosofia europea desde el siglo —-—
XVIII, tratando de mostrar simultineamente las diversas conexiones entre

esas manifestaciones de irracionalismo, con las que, para Lukacs, serian



las diferentes condiciones mas importantes que propiciaron el surgimien—

to de tales manifestaciones.

En lo concerniente al pcensamiento de Kierkegaard, Lukacs lo vé como-—

conectado con el proceso de desintegracidén del hegelianismo (62); Kierke

gaard habria tratado de liquidar la dialéctica hegeliana, oponiéndole ——

una dialéctica superior, '"cualitativa" (63); pero en el fondo, desde el-~

punto de vista de Lukacs, no significaria el pensamiento de Kierkegaard,

mas que un intento '""tipico" por frustar y desviar el desarrollo de la ra

z6n, llevando a la dialéctica por derroteros falsos.

Por lo que se refiere a la fenomenologia de Husserl, tampoco escapa—

de ser conceptualizada como una manifestacién de irracionalismo, so0lo —-—

que en este caso se trataria de un irracionalismo encubierto por el inte
habfian manifestado en problemas de 1égi

rés que Husserl y sus discipulos
Lukacs habla de una ''seudoobjetivi

ca y de analisis de significado (64).

dad", que se da en la fenomenologia, seudoobjetividad que se acentuarsd —

cuando a partir de ella se pretenda fundamentar una cien

posteriormente,
cuando se pretenda dar el salto—

cia de la realidad, una ontologia (65),

de la investigacidén de la conciencia a la "ciencia del ser' (66), des———

ués de suprimir los llamados 'paréntesis', sin poder saber si el objeto
]

que tenemos ante nosotros es producto de la propia actividad de la con——

o es el reflejo de algo independiente de ella. Epistemolégica-——

es imposible investigar el contenido de —

ciencia,
mente hablando, afirma Lukacs,
una investigacidén sin apelar a la realidad objetiva.

Lukacs los ubica definitivamente en lo que-—

A Heidegger y a Jaspers,
La filosofia de Kier

€l llama el miercoles de ceniza del subjetivismo'.

kegaard habia sido expresidn de la desintegracidén del individualismo ro-—

méntico; la filosofia existencial contemporinea, no es mas gue expresidn

de los terribles acontecimientos que han tenido lugar en el siglo XX (en

lo que tiene razédn, hasta determinado punto); la filosofia existencial -

ha nacido '"...de las simas profundas de la desesperacidn de un subjeti——
que se devora a si mismo y que encontraba su justifica——-—

vismo extremo,
(67), afirma Lu~—

cifén precisamente en el pathos de esta desesperacidn'

kacs, y se desenvuelve ~el existencialismo- por una vertiente en la que-~
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la Gnica realidad existente es la realidad del sujeto. Los representan——

conocié del existencialismo,
enemigos del marxismo, para llevar a ca—

tes que Lukacs para el eran enemigos del ——
marxismo; esos existencialistas
bo sus ataques se apoyaban en los
el existencialismo no se abre a los ideales de la vida
al enfa

aspectos reaccicnarios del hegelianis—

mo. Segun Lukacs,
al centrarse en la ténica de la desesperaciédn,

histdérico-social,
de la soledad y del desengafio, con-

tizar la intensidad del aislamiento,
ceptos que adquieren un nuevo contenido en el contexto del existencialis

mo.
Es entonces claro que desde el punto de vista de Lukacs, el existen—

cialismo es una filosofia de la decadencia;pero afortunadamente el pensa
miento de Lukacs no es mas que la expresidén de una ortodoxia marxista, -—
que afortunadamente ha sido superada: frente a la alternativa individuo-—
o sociedad, yo considero que escoger uno de esos polos como objeto de
anflisis, no tiene porqué conducir necesariamente a la cancelacidén del
tro; ha habido intentos, como el de Sartre, por acercar el marxismo él
no es posible lle——

1o jo

xistencialismo, que yo considero sumamente valiosos;

gar a comprender cabalmente o profundamente la dramdtica conflictiva hu-—
mana, aisléandola completamente de las relaciones sociales en las que se—

encuentra inserta.

Tratando de resumir los rasgos mas importantes del pensamiento existen—-—

cialista, podemos sefialar lo siguiente: el hombre aparece en el existen—

cialismo como un ser incompleto, que paulatinamente se va realizando a —

través del ejercicio de su libertad; por otra parte, el cobrar concien——
sea o no por medio de situaciones afectivas

cia de la existencia propia,
y conlleva el sen—

especificas, es lo propio de la existencia auténtica,

timiento de responsabilidad y la conciencia de la finitud.

El existencialismo es una filosofia de la crisis, crisis espiritual-

de la civilizacidn occidental, que entrafia —como se ha. sefialado en va———

rias ocasiones— una critica de la razdn, de la autoridad y de un conjun-—

to de valores tenidos como fundamentales dentro de dicha civilizacidn.

En las sociedades capitalistas contempordneas, estdn dadas las condicio-—
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nes para la persistencia de la enajenacidn; esas mismas condiciones que-—

han propiciado 1a enajenacidén del hombre comin contemporaneo, son las ——

que han favorecido el auge del existencialismo en ciertos momentos de ——
nuestro siglo. El existencialismo es, desde un punto de vista social e

histdrico, respuesta -—-al menos en parte-— a las condiciones que han propi

ciado el alejamiento del hombre de la comprensidén de si

mismo.

Habria mucho que afiadir en relacién con los temas esbozados a lo lar

go de todas las p&ginas anteriores, pero la extensidn del presente traba

Jo no lo permite. No obstante, al desarrollar el tema del absurdo en Ca-—

mus, por supuesto algunos de ellos se volverén a tocar y serédn amplia———

dos.




CAPITULO 1II
CAMUS, EL HOMBRE.

No se puede entender una filosofia sin entender al hombre que la ha-—
producido. El entender a un ser humano implica conocer su historia; es —
decir, el conjunto de vivencias engarzadas de determinada manera y ubica
das en cierto o ciertos ambientes, es lo que da la pauta para explicar —
la génesis de un pensamiento filoséfico. No se.puede abstraer una-deter—
minada éstructuracién conceptual, al mencos desde el marco filosdfico e——

xistencialista, de la vida concreta de aquel que la produjo.

En el caso de Camus, su infancia pobre y las caracteristicas de su -
ambiente familiar, indudablemente que se manifiestan en su filosofar; re
ro no solamente los factores antes mencionados tuvieron que ver con el -
surgimiento de las peculiaridades de la obra de Camus: el ambiente de la
de la Argelia de aquellos afios, en la que lo mejor de la realidad eran -
"...los almendros en flor, los bafios de mar, la dulzura de las tardes de

verano" (1), también influydé notablemente en dicha obra.

Camus es un hombre del Mediterrianeo, cuya atencidén fue de inmediato-—
atraida por la belleza del cielo y del mar y "...por los placeres fisi——
cos y la expansidén de la més simple felicidad..." {(2). Camus se desen———
vuelve en ese ambiente en un estado de inocencia primaria, que es muy se
mejante al de su personaje Mersault de 1l'Etranger, el hombre sin concien
cia, que vive fuera de si mismo y en el instante mismo en que se desarrg
lla su vida. Los recuerdos de Argelia siempre constituirén un refugio pa
ra Camus. A través de "...la participacidén feliz en la belleza del mun——
do..." (3), es posible llegar a un éxtasis '"religioso", que colma todos-
los deseos del alma; participacién que implica el encontrarse en un esta
do de inocencia, el poseer, por asi decirlo, un "...instinto césmico..."
(4), merced al cual es posible experiﬁentar un sentimiento de presencia-
", ..real y total..." (5), alGn mayor que la felicidad que se puede alcan-—

zar a través del instinto mencionado.

De una manera muy general, se puede establecer como aspiracidén den——

tro del pensamiento camusiano, el alcanzar la existencia feliz, resulta-



do de la contemplacién c¢Ssmica, haciendo de ella una totalidad en armo——
nia con la naturaleza, extinguiéndose de tal modo la preocupacidén por la
muerte y por la nada, desapareciendo también los deseos de evasidn; esa-
felicidad y esa plenitud serian consecuencia de la inocencia ya menciona

da.

LHasta que punto es influazdo Camus por Dostoievsky en relacidn con —
el conjunto de afirmaciones hechas anteriormente? Hay pasajes en Los po-
seidos que guardan una indudable similitud con tales afirmaciones, y con-—
otra parte del pensamiento de Camus (lo concerniente al suicidio, por e-—
Jjemplo); Dostoievsky habla, a través de su personaje Kirilov, de las si-—
tuaciones de trance extatico, en las que se puede llegar a experimentar—
la presencia ""de la eterna armonia', que pueden tener lugar durante los-—
ataques epilépticos. Menciona también el estado de felicidad que se pue—
de alcanzar al simplemente imaginar una hoja verde durante el invierno:-—
"...el hombre es desafortunado porque ignora que es feliz..." (6), "...—
uan vez que haya aprendido eso, serd feliz de inmediate.'" (7). Si se pue
de hablar de metafisica en Camus, probablemente seria alli donde encon-—-
traria su origen; en Dostoievsky, la pérdida de la creencia en Dios y en
la inmortalidad del alma, propicia el que el amor que antes se sentia ——
por la divinidad se dirija hacia la naturaleza y el hombre; algo similar
ocurre en Camus: '"...el sentimiento de la finitud, la evidencia de la —-
muerte y su ateismo lanzan a Camus hacia la naturaleza, que llena los a—

bismos que ha creado la conciencia, es Dios mismo hecho sensible...”"(8).

La contemplacidén en la que piensa Camus lo colma y lo aniquila simul
t&neamente, siendo una experiencia parecida a la de los misticos; el con
templador es nada y totalidad a la vez, siendo esa experiencia parecida-—
a la repeticiédn kierkegaardiana, en la que el hombre consintiendo en su-~
propia aniquilacién, es como participa en el ser universal. La expevien—
cia religiosa de los upanishads, que Camus habia aprendido de Grenier, a

quel la traslada al nivel de un "...pantefsmo naturalista..." (3).

Se trata entonces de una experiencia de rechazo y de apertura a la —
naturaleza, de un movimiento de sistole y diAstole, de los desgarramien—

tos inherentes a la alternancia de un sf y de un no. Resumiendo: "_:Ln mag




nificentia naturae resurgit iritus', en lo gque viene siendo una experi

encia religiosa fuera de la religidén, al margen de la creencia en Dios;-—
respondiendo a cierta pregunta, Camus afirma: "tengo el sentimiento de -—
lo sagrado ¥y no creo en la vida futura, he ahi todo'" (10); Camus llega a
tener el sentimiento de lo tremendo sin apelar a lo divino. Al final o -
en el fondo de la rebeldia se encuentra la aceptacidn que conduce a la -
felicidad, por mediacidn del mundo sensible, en lo que ya se ha denomina
do '"contemplacidn césmica'; la conciencia desgarrada recupera su integri
dad al atender a la invitacidn misteriosa que le hace la naturaleza para
aceptar la felicidad, en lo que podria ser entendido como un éxtasis ca-—

si plotiniano.

La inmensidad que Camus llega a descubrir después de contemplar la —
naturaleza, no es mas que la proyeccidén de la inmensidad interior que se
llega a descubrir tras haber contemplado el mundo (11); Camus, el contem
plador, cree convertirse en Dios, pero al mismo tiempo se da cuenta de -
la distancia que le separa de alcanzar esa plenitud, no alcanzando a rea
lizar el gesto de liberacidn definitiva; después de ello, solo queda la-—
admiracién, la nostalgia y la "...tierna indiferencia del mundo." (12).-—
Sartre, por ejemplo, no experimenta esa admiracidén y esa nostalgia, lo -
que posiblemente haga que se produzca en él una reaccidn de rechazo —~la-—
néusea-—; pero el hecho de que Camus se maraville ante ciertos aspectos -
de la realidad objetiva, hace que su desesperacién adquiera un tono dife

rente, asi como que su humanismo adquiera una dimensidn diferente.

Por supuesto, es posible etiquetar al pensamiento de Camus como de -—
roméntico ¥y de esteticista; pero no cabe duda de que =1 alejamiento de -~
la naturaleza, si no es el Unico factor que impide la construccién de un
mundo verdaderamente humano, se constituye como un obstAculo que se le —
presenta al hombre, en el camino que podria conducir a una existencia ——
plena, por no utilizar el término 'feliz‘'. El1 hombre es ajeno a si mismo
en la medida en que es ajeno a la naturaleza. En el "reino'" camusiano, =—
es posible hablar de una ''religién' en 1la que lo esencial es la alegria-
del vivir y del sentir; se trata de un reino mundanco proclamado por un -—
hombre que se afirma feliz al reconocerse ligado armSnicamente a lg'natg

raleza.
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Sin embargo, la plenitud extatica emanada de 1a contemplacidn de la-—
naturaleza no es permanente; hay una cara o aspecto corroido de 1la reali
dad, del que llega a ser conciente Camus a los diecisiete afios; ese as——
pecto corroido de la realidad tiene que ver con la pobreza, la enferme——
dad, la injusticia, la vejez, la muerte, etc.(13). Podemos hablar, enton
ces, de un anverso y de un reverso de la realidad, que llevaria a Camus a
escribir en forma ambivalente en algunas ocasiones, entremezcliandose en—

tales momentos las percepciones de lo agradable y de lo desagradable del
mundo.

Asi como se habld ya de un ‘reino' en el pensamiento de Camus, se ——
puede hablar también de un ‘'‘exilio', que tiene que ver con los aspectos-—
negativos de la realidad. Se trata, entonces, de la confrontacidén, en el
pensamiento de Camus, entre la afirmacidn y la expansién mediterré&nea y-—
la duda y la circunspeccién del norte. Por otra parte, parece que la hu-—
manizacién implica infortunio: en la medida en que el hombre se aleja de
la haturaleza, la tristeza cada vez mé&s hace acto de presencia; el aleja
miento del mundo implica temor a la muerte "...en la medida en que me 1i

go al destino de los hombres...'" (14).

Se afirma, entonces, que la luminosidad del cielo africano, asi como

la belleza de los demiAs elementos que integran su entorno natural, en ——
cierta medida, gracias a la ayuda de su maestro Grenier, influyen nota—-—
blemente en el pensamiento de Camus. Por lo que se refiere a las caracte
risticas del entorno familiar de Camus, la pobreza es una de ellas; po-—
breza que acompafld toda la infancia del autor; aungue de acuerdo con el—
hermano de Camus, en una entrevista concedida a Gabriel d'Aubaréde (15),
esa pobreza no llegé a ser nunca realmente miseria. Pero aparte de la po
breza, propiciada por la muerte del padre en la Primera Guerra Mundial,—
en el seno de la faemilia de Camus hubo varios dramas especificos, que tu
vieron como nlicleo la sumisidn de la madre de Camus a una mujer més fuer
te, la abuela de Camus; en los propios términos de Camus, su abuela era—
una mujer ruda, "...orgullosa, dominante...', "..;sin.bondad..." (16), -

siendo su madre una mujer '...buena y dulce, pero que no sabia amar ni a

cariciar, y que por lo mismo era indiferente..." (17).




Podria pensarse que la forma de reaccionar de Mersault, el personaje
principal de 1l'Etranger, ante la muerte de su madre, estdi condicionada —
por la forma especifica de relacionarse el autor con su madre.

lo que logra amortiguar el -—
pudiendo cre

Es el es-—

tar bajo el cielo africano y cerca del mar,

dominio tir&nico ejercido por la abuela en aquella familia,

segin H. Lottman (18). Segin el mismo Lottman, —

cer Camus siendo feliz,
fue gracias a su familia —-—

de quien he tomado los conceptos anteriores,
qQue pudo crecer sin conocer los celos, debido a su "...silencio, su re-—-—

serva, su bravura natural y sobria.'" (19). Seria extensa la descripcién-—

de los rasgos ¥y estructura de personalidad de cada uno de los miembros —

de la familia del filésofo-literdato, pero, cobviamente, la influencia e—-—
Jercida por la interaccidn de todos esos individuos, los restantes compo

en el nifioc que fue el filésofo, cred las—

nentes de la familia de Camus,
bases o las condiciones para el posterior surgimiento de la peculiar vie

s5idén filosdfica del autor del que me ocupo.

cComoe logrd Camus trascender un medio tan desprovisto pecuniaria e -

intelectualmente? A Camus lo ayudd enormemente un institutor, Luis Ger-——
main, quien reconocid su inteligencia, le ayudd a estudiar, convencids a-—
la abuela de Camus para que no obligase a éste a trabajar;

En el liceo al compararas con los deméas,

finalmente le
des

ayuddé a cons=2guir una beca.

se avergienza des serlo y luesgo siente vergiiznza de

cubre que es pobre,
haber sentido vergiienza.
Jean Grenier jugd también un papel muy importante en la vida de Ca——

mus; en la época en que Grenier hace a sus alumnos concientes de la be—-

lleza del Mediterrineo,
(20); Grenier hace leer a Camus La douler,

el espiritu mediterrinec es un concepto de moda-—
de André de Richaud; esa lec—
tura provoca en el joven Camus el deseo de escribir (21). Es figualmente—

gracias a Grenier que Camus entra en correspondencia con Max Jacob, sien

do ello muy provechoso para aqueal.

Un tercer individuo ayuda a Camus a definir su trayectoria, su tio -
Gustave Acault, carnicero *"...volteriano y anarquista...', mani&tico de
la lectura, escoze libros para Camus y cuando se declara la tuberculosis

Acanlt lo lleva a vivir a su casa, donde llega a ensontrarvse -—

en Camus,



en mejor situacidn que con su madre. La enfermedad no la utiliza Camus —
para abandonarse o acomodarse; quiere llevar una vida normal, lo que con
seguira, salvo en algunos penosos periodos de crisis (22). De su tio lle
gard a decir Camus gue fue el Unico que lo hizo sentir un poco lo que es
tener un padre. La enfermedad se constituye en un factor que lo conduce-—
al descubrimiento del absurdo: amar la vida con pasidn, para después ver
que se aleja sin motivo; por otra parte, es en esta etapa de su vida ———
cuando 1leéa a entender a la enfermedad como una prepafacién para la ———
muerte. Adelantando un poco de lo que se manejarda en el capitulo corres-—
pondiente, podemos afirmar Que si las vivencias tenidas en la primera —-—
parte de su vida lo llevan a concluir en el absurdo, no tiene la inten——
cidén de instalarse definitivamente en €l, en un estado de complacencia,-

sino que busca una salida (la revuelta, el amor).

Como lo afirma Roger Grenier, habiendo .Camus luchado para conquistar
el derecho a la cultura, no podia contentarse con ser nada maAs que un ar
tista; va en pos de una moral consistente con una visién coherente del —
mundo. Al tratar de alcanzar esa moral, se topa con el absurdo. Para &él-
la literatura no se constituye solamente en un medio de expresidn de i—-—
deas, o un arte al que abandonarse: la literatura es un mundo que ini——
cialmente le parecia inaccesible a Camus; no se trata entonces de un es-—
teta que fabrique graciosamente objetos literarios, sino que en cada oO-—-—
bra suya se manifiesta en forma comprometida; su obra, por lo tanto, ya-—
sea desde un punto de vista literario, ya filosdéfico. es definitivamente
inseparable de los eventos de su vida; nunca se mantuvo al margen de los
combates, de los sufrimientos, de las convulsiones que durante su lapso-

de vida tuvieron lugar en el mundo.

Los primeros escritos de Camus datan de 1932; articulos para la revis
ta Sud, asi como un conjunto de textos que llevan el titulo general de -
Intuitions, lo que revela una cierta influencia de Bergson en su manera-—
de pensar, influencia que termina en el momento en gque Camus es décepcig

nado por Les Deux Sources de la morale et de la religion. Sin embargo, -—

seré&n tanto la influencia de Gide como la de Nietzsche, las que serén no

tables en el pensamiento del Camus de los primeros tiempos.




Segin Laurent Mailhot en Albert Camus ou 1'Imagination du Desert, es

te fildésofo no es un convertido tardio a Nourritures terrestres;

la empa
tia con la obra de Gide estd dada por el hecho mismo de que se ligue Ca—

mus directamente a la luz y a la tierra de una manera digamos "instinti-
va'; desconfiando de los Ycerebrales', afirma que hay que nutrirse de la

intensidad del momento; la filosofia del cuerpo que llega a elaborar, im

plica la negacidén de la mortificacidn del deseo llevada a cabo por los

cristianos, correspondiendo m&s bien a "...una 'apologia de la saciedad‘

de la sabidurfia popular" (23).

Es en Nourritures terrestres donde Camus ha aprendido el evangelio

de la privacidn qde requeria (lt'evangile de denuement), segin Mailhot en
la obra mencionada. Sin embargo, Camus parece mas préximo de Montherlant

que de Gide por el heroismo licido del individuo, por su ncobleza, por su

altaneria (24), por la elegancia d2» un sistema de vida, asi como por la-

elegancia de '"...una escala de valores personales.'" (25).
En los carnets gque Camus empieza a escribir a partir de 1935, habla-—

de diferentes autores, pero sobre todo en ellos se lleva a cabo el regis

tro de la evolucidn de su propioc pensamiento y de su cardcter (26), que-
trata de modificar; trata de domar su sensibilidad, haciendo que se tras

luzca en su obra y no en su vida (27).

En un texto intitulado Le Courage se encuentra en forma concentrada-—

el pensamiento de Camus: "...le grand courage c'est de s‘'accepter soi-me

me, avec ses contradictions...'", "C'est vrai que les pays méditerranéens

que j'aime la vie et la lumiere; mais —
c'est aussi vrai que le tragique de

sont les seuls ou je puis vivre,

1'existence obsede 1'homme..." (28);

nos encontramos en ese texto con un sentimiento tr&gico de la vida, con-

la necesidad de forjarse una moral, desconfianza hacia el racionalismo,—

'mistica del Mediterréneo, rechazo y aceptacidn, etc. (29).

En las primeras lineas de los Carnets se plantea, come punto de par—
tida el que se pueda tener sin romanticismo,
perdida:

la nostalgia de una pobreza
"...una cierta suma de afios vivicda miserablemente bastan para —
construir una sensibilidad..." (30). iLPero es ello cierto? En contraste—

con lo grisfceo de Europa, Camus se ha visto colmado por un pais donde -



la riqueza que se. presenta a los sentidos coincide con la carencia de re

cursos mas extrema (31). Los primeros afios de Camus sc¢ resumen en dos pa

labras: sol y pobreza.

Abundande sobre su identificacidén con la tierra, se puede atirmar ——

que esa tierra amada encuentra cierto equivalente con el calor maternal,

que esa tierra amada es conocida sin intermediario (32); nada se consti-

tuyd® como un cobstaculo entre €1 y el mundo, ni dinero, ni situacidn, ni-

religidén, ni ideologia alguna, sin ser poseido por nada al nada poseer -—

€l; "...camus fue un ‘'puro' de la libertad en una primera mafiana del mun

do..." (33), tratidndose de una pureza que habla de un proyecto de vida,-~

de un cimulo de posibilidades; esa misma pureza hace referencia a una in

fancia vivida sin angustia, es decir una infancia plenamente vivida en -

en el consentimiento y la armonia (34). En lo antes sefialado se conden~-—

san los puntos de vista de varios criticos de la obra camusiana... sin -
ipodremos hablar realmente de una infancia vivida en tono para-—

embargo,
quizés sicold

disfiaco en Camus? Si nos ubicaramos en cierta perspectiva,

gica, al analizar la obra de Camus, tal vez en forma inevitable tendrian

que ser enfatizados aspectos de la misma, como la tristeza, el retraimi-

ento, quizis hasta la indiferencia, que posiblemente permitieran poner -

en tela de duda esa supuesta feliz plenitud de la infancia de Camus.

Los criticos hablan, también, de una inocencia vivida por Camus en -

su vida temprana, en un paraiso terrestre: se impone, como una necesi-——

dad, el cambio de la vida, pero no del mundo; se debe de cambiar al hom-—

bre, al espiritu, la sociedad, "...los prejuicios, la tonteria..." (35),

en dltima instancia, mAs que deformaciones, elementos que
pero no el -~

que no son, —
desvian al hombre en su esfuerzo por alcanzar la felicidad,

cuerpo, la naturaleza, la tierra, el jardin, que son la evidencia prima-

ria, la verdad misma (36). En L'homme revolté encontramcs un programa si
milar al que establece Nietzsche en relacidn con el nifio:

es un recomienzo, un juego, una rueda que

"...el nifio, -—

es la inocencia y el abandono,
un primer movimiento, el don sagrado de decir ——

es divino porque es gra

rueda sobre ella misma,
sf." (37); Camus afiade inmediatamente: "“El mundo
tuito. Ese es el porqué el arte solamente, por su igual gratuidad, es ca
paz de aprehenderlo...' (38). Solamente el arte dd cuenta también de los



alegres y obscuros descubrimientos de la infancia, de un comienzo jamas—

iniciado. La infancia lo es de un artista, no de un intelectual (39).

En relacidn con el cuerpo, Camus afirma que estid hecho para comuni——
carse por medio de él1, con todos sus miGsculos, con las fuerzas de la tie
rra: "“¢No es eso, en efecto, el Edén, estimado sefior: la vida en toma di
recta (vivida directamente)? Esa fue la mia. Yo no he tenido jamas nece—
sidad de aprender a vivir. Sobre este punto, ya sabia yo todo al nacer.'
(40). SegiGn Blanchot:

- -.Camus busca retomar, en lo que lo separa de si mismo,—
de la naturaleza, de su espontaneidad natural, y lo ha vuelto—
extranjero, dirigiéndolo hacia el trabajo del tiempo (y la la—
bor de escribir), un movimiento que pertenece también a la épo
ca, movimiento que deberia encontrar su realizacidén en el re——
torno a una nueva entente de la experiencia natal, retorno a —
la simplicidad." (41).

La inocencia y el paraiso son, entonces, inherentes a la integridad-—
¥ la libertad corporales: la uUnica forma de alianza con la naturaleza, -

tendria como condicidn b&sica dichas integridad y libertad corporales.

Regresando al sefialamiento de algunos de los aspectos relevantes en-—
la vida de Camus, me parece conveniente mencionar lo siguiente: una vez—
que ha terminado sus estudios de filosofia, diversas circunstancias lo a
lejan de la priactica docente, fundamentalmente problemas de salud, que —
le impiden pasar la prueba de agregacidn, condicidén bésica para poder —
ejercer el magisterio. Durante estos afios, muchas cosas han pasado en la
vida de Camus: se ha casado, se ha adherido al partido comunista y ha en
contrado un lugar como redactor en'la prefectura; pero esas tres opcio—--—

nes no significan mas qQue tres momentos pasajeros en la vida de Camus:
el matrimonio no es mAs que una mera ocurrencia a los veinte afios; el ——
partido comunista le impone opciones gque para €l significan servilismo y
provocan rebeldia; la administracidén tampoco queda satisfecha con los —
servicios de este empleado tan poco sutil. Esas tres posibilidades no lo
conducen a nada; habiendo pasado por el lujo de la erudicidn, regresa a—
su pobreza originaria, el cuarto triste y poco amueblado, la soledad, el
hambre, los pensamientos, las reflexiones; los planes de esta época que—

dan contenidos en la obra que seri publicada tras su muerte con el nom——



bre de Carnets. Pascal Pia, periodista venido de la metrépoli, le propo—
ne el que colabore en la creacidén de un periddico, llegando efectivamen—
te a convertirse en periodista, con el grado de aventura que ello impli-—

ca, con la posibilidad de decir lo que se agita en su interior.

Como periodista, Camus es polivalente: lo mismo se aboca al edito——-—

rial politico que a la critica literaria, qQue a la crdnica judicial; pe—
- ro son, mMas que nada, sSus reportajes sobre la vida del pueblo argelino,—
los que marcan su actividad en el periddico de Pia. La misidén del Alger—
Republicain consistia en sacudir a los colonos, mostrandoles lo que sus—
ojos no querian o no podian ver (42). El periodismo e jercido por Camus —
no es de tal naturaleza que simplemente se contente con hermosas pala———
bras, sino que pretende ir al corazdén de la problemidtica del pueblo arge
lino, a la miseria que despierta en el la rebeldia; lejos de presentarse
en plan tedrico, es méas bien un testigo que reporta cruda e inexorable——

mente lo que ha visto.

Pero llega la guerra... no puede realizar el viaje a Grecia con lé —
mujer amada;: lo mismo que en el caso de la agregacidn, el ejército no a-
cepta a alguien con su salud; debe de regresar al periodismo, pero las —
circunstancias han cambiado; reina la censura, y el tono de sus articu——
los no es del agrado de la administracién. En la primavera de 1940 se le
aconseja que abandone Argelia, en lo que propiamente es una expulsién en
cubierta. Se encuentra nuevamente sin recursos, pero gracias a la ayuda—
de su amigo Pascal Pia, se dirige a Paris a presentarse al diario Paris—
Soir. La situacidén de guerra hace que se instale en diferentes partes de
Francia, hasta que la censura obliga a los Camus a regresar a Argelia, -—
instaléndose en Orin. Su salud lo obliga a regresar a Francia en 1942, -

participando en Combate, &rgano de la resistencia.

En 1943, ademas de sus articulos en Combate, redacta sus Leltres a —
un _ami allemand, en las que establece que no es a un pueblo al que se le
hace la guerra, sino a un régimen; la lucha no debe de enceguecer a los—
combatientes, al menos no hasta el punto de sacrificar a la justicia, ni
siquiera en aras de una cierta grandeza histérica correspondiente a una—

determinada nacién (43); las diversidades mismas deben de constituirse -
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en punto de partida para la unidn entre los hombres; las ideoclogias y ——

los idedlogos deben ser puestos a un lado en pos de la unidn entre los
pueblos... por supuesto, es

claro que las afirmaciones anteriores pueden
ser cuestionadas, y de hecho lo han sido,

desde un punto de vista marxis
ta:

el discurso camusiano parece abstraerse, en este punto, de las con—-—

tradicciones reales, de diversa indole, gue producen, entre otras conse—

cuencias, luchas intercapitalistas... pareciera qQue, en un modo de pro——

duceidén injusto, las diferencias entre los hombres no pueden zanjarse ex
+
clusivamente en el orden espiritual.

En 1943,

dirige Camus Combate en lugar de Pia, apareciendo los nume-—

ros en los que queda plasmada su concepcién de una lucha sin odio contra

el invasor y los entreguistas al invasor, los colaboradores; se debe evi

tar destruir la obra de reconstruccidn y de concordia,

adn antes de que-—
ella comience,

como resultade de las pasiones revanchistas,

al término —
victorioso de la contienda.

Efectivamente, cabe hablar de un Camus comprometido —engagé— politi-—

habiéndose adherido al partido comunista desde muy jdven;
tla dentro del partido con la

camente, no ac
intencién de "hacer politica", sino para —
luchar contra la miseria y la injusticia, que despiertan en él un senti-
miento de rechazo; el partido no es més que un medio en esa lucha

mencio
si el partido no sirve convenientemente en esa lucha,

nada, llega a care
cer de sentido. Si el partido obedece ciegamente &6rdenes venidas de cual

quier centro de poder, es un partido al que ya no se debe de obedecer.

Camus habla de hombres comprometidos,

més que de literaturas comprometi-—
das; es insensato decir de alguien que sirve al capitalismo por escribir

un belloc poema, en la medida misma en gue la belleza pura es tan necesa-—

ria al hombre como el agua y el pan.

Camus no se pretende itransformador del mundo ni del hombre, pordue -—

no se reconoce poseedor de las virtudes necesarias para ello;

su preten—
sidén, mis modesta,

consistird simplemente en preservar unos cuantos valo

res sin los cuales un mundo, incluso transformado (iquizés s5lo econdmi-
camente?), no valdria la pena de ser vivido,

ni un hombre, aunque se pre
sentase a si mismo como hombre nuevo, debiese de ser respetado.




En la parte correspondiente a conclusiones, expondré mis puntos de -—

vista con respecto de los planteamientos hechos con anterioridad.
Es a partir de 1947, con la aparicién de La peste, que Camus se con-—
‘"vierte en un escritor célebre, resonando por todas partes los ecos de su
fama.

Por lo que se refiere al teatro, son muy especiales las relaciones -

que se establecen entre Camus y esa forma de arte. Camus encontrd en el~

teatro una felicidad que escapa a las definiciones; fue el teatro para -

él, como el sol y como el mar, una razén de ser en la que encuentra una—

plenitud, quizéis efimera, pero no por ello menos valiosa, producto de un

trabajo lento y diligente; por otro lado, encontrd en el teatro la amis-—

tad y el trabajo de equipoc que no podia encontrar en otras actividades.-—
Durante una entrevista televisada que tuvo lugar en 1959,

"...y la Gnica respuesta que me he podido-—

Camus se pre——

gunta: {Por qué hago yo teatro?

dar hasta el momento, les parecera de una desalentadora banalidad: sim—

plemente porque un escenarioc teatral es uno de los lugares del mundo don
en los ensayos teatrales encuentra el paraiso.

de yo soy feliz..." (4a);
su adhesidén al tea~-—

En la misma entrevista, da razones més profundas de

tro:

Prefiero la compafiia de la gente de teatro a la de los in
telectuales, mis hermanos. No sdlo porque es conocido que los—
intelectuales, que son raramente amables, no llegan a amarse -—
entre ellos. Ahf, en la sociedad intelectual, no sé porqué, -——
tengo siempre la impresién de tener algo que hacerme perdonar.
Tengo la sensacién de haber infringido una de las reglas del -~
clan. .. (45)

El sentimiento de placer colectivo que experimentan aquellos que par

ticipan en una obra de creacidén comin, Camus lo encuentra en el teatro y

curiosamente, la pasidn por el teatro, no surgid
-ya que en su familia—

en el deporte; en &L ——
por haber presenciado o escuchado obras de teatro

ni siquiera se poseia un aparato de radio—, sino a través de la literatu

concretamente las obras de Jacques Copeau, autor que influiréa fuerte

ra,
concepcidén que se encuentra en la ba—

mente en su concepcién del teatro,
se del Theatre de 1'Equipe. No obstante que el teatro es entendido por -
Camus como un espacio de libertad creativa, ello no significa que se egv



cuentre al margen de los conflictos humanos concretos;

el hacer teatro —
seré&d para Camus una forma de militar. Siendo secretario general de la ca

sa de la cultura de Argel, creada bajo la iniciativa del partido comunis

ta, son obtenidos los recursos para la fundacidn de una compafiia tea—

tral, que sera bautizada come "teatro del trabajo'" (46).

Pero el teatro es sdlo uno de los intereses de Camus;

después de la—
terminacién de la guerra,

una de sus preocupaciones fundamentales consis

te en estructurar una nueva visidn del mundo;

en ese mundo intelectual —
de la posguerra reinaba Sartre, en el contexto de una situacidn social —
en la que las masas no sabian bien a bien en que consistia el existencia
lismo: los existencialistas resultaron ser profesores,

cuando se creia o
se esperaba que fueran poetas.

En ese mundo intelectual, Camus definiti-

no sSlo por su personalidad diferente a la de los
individuos que poblaban ese mundo intelectual,

vamente no encajaba,

sino también por ser dife
rentes sus aspiraciones y su modo de pensar.

Por otra parte, es bien cierto que llegd a destacar intelectualmente

en forma heterodoxa, es decir, sin recurrir a los expedientes habitua———-

les, sin deberle nada a nadie, valiéndose Unicamente de su propio talen-—

lo gque lo lleva finalmente a ser un aislado;
confian de €1,

to, los intelectuales des——
como se puede ver por comentarios de su obra comeo el que-—
sigue: "El es el escritor de ia ilusidn..."”
bien:

aparecido en L'Humanité&; o -
“,..8u obra es un concilifbulo de productos congelados..."
Haedens;

, de K.o—
"...{de su obra) aflora un no se qué de tramposo o de falso,
matiz de impostura", de G. Ketman (47);

urn

como los fragmentos anteriores,—
podrfian citarse muchos mas; también se le llega a excomulgar desde un ——
punto de vista politico; pero &1, de cualquier forma, sigue estructuran—
do su propuesta en relacidn con el bombre, teniendo a la vista las lamen

tables experiencias vividas en los afios previos.

A partir de la aparicidén en 1952 de L'Homme révolté, obra en la que-—

se lleva a cabo un anfilisis de la revuelta del hombre en cuanto a su pro

pio destino, rebeldia en relacidn con la suerte que le ha impuesto la ——
historia (48), rebeldia en el arte, [

se suscita toda una campafia en su

contra en la prensa de izquierda, polémica que finalmente llevaré, tras—
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un violento articule aparecido en Temps Modernes, a la enemistad con Sar

tre. En Gltima instancia, el pensamiento de Camus resulta dificilmente

clasificable; no se deja encerrar por la Historia,

asi con mayascula, si
no que, en todo caso,

son la vida y la tierra sus puntos de referenciaj;-—
aungue merced al desarrollo histdrico se van cancelando las condiciones-—

que mecanizan a la sociedad, la historia no lo es todo (49).

Camus se rehisa a pensar y a valorar en funcién de la Sptica de un -

determinado clan; su independencia intelectual es una de las caracteris-

ticas esenciales que en él se presentan: en ciertos momentos parece hom-—

bre de izquierda, como en la ocasidén en que renuncia a la UNESCO, por ha

ber sido aceptada la Espafia franquista en tal organizacidn;

en otras pa-—
rece de derecha,

como en la ocasidn en que apoya a 1o0s rebeldes del Ber-
1in Oriental, en 1953. En relacidédn con el drama argelino,
directamente, calificandolo de fratricida,

de razas;

Camus lo vive-
a pesar de las difererencias—

lo que llega a hablar y a escribir en relacidén con esa cues—-——
tidén, lo hace con la intencién de frenar en alguna medida el terrorismo.

Logra finalmente Camus conocer Grecia, el sol, el mar, la luz, en ——
fin, que ilumindé el alba de la civilizacidén occidental; el conjunto de -

su obra: obras literario—filosdficas, obras teatrales, adaptaciones tea-—

trales, trabajo periodistico, lo lleva finalmente  -a recibir el Premio No

bel de Literatura en 1957; la obra realizada por Camus, de acuerdo con -

el comité encargado de otorgar el premio, pone a la luz los problenas ——

que se plantean hoy dia a la conciencia de los hombres.

El recibir un —-—
premio de tal naturaleza podria significar el términoc de una obra, pu-———

diendo parecer que el autor ha llegado a la culminacidn de su labor in--—

telectual, pero no fue asi con Camus, quien tenia aidn la intencidén de -——

realizar un sinnamero de proyectos. De cualquier manera, no deja de re——

sultar paraddjico, al menos desde mi punto de vista, el que un enemigo -

de los convencionalismos de la talla de Camus haya recibido
que no

un premio ——

es mas que uno de los mayores convencionalismos. Por supuesto, no

que olvidar las intenciones politicas de aquellos encargados de -~
otorgar ese premio.

habria

La muerte lo sorprende finalmente de la mé&s absurda manera posible;~




viene a cortar abruptamente una brillante trayectoria, que, sin duda, de
haber continuado, habria producido otros grandes resultados; ese cardc——
ter absudo de su muerte, estd por deméds sefialar, concuerda con su filoso
far: el oropel del reconocimiento piGblico se desvanece frente a la reali
dad contundente de la negacidn de su ser, manifestada de una manera tan—

arbitraria e inexplicable, vale decir irracional.

Cabe hacer algunos breves comentarios sobre su postura respecto —-—
de la pena de muerte; es bien conocido su rechazo de la pena capital. En
una obra escrita en colaboracidén con Koestler, Camus expone las razones-—
que llevan a personas como €1 a negar el derecho, o supuesto derecho, ——
que esgrime el estado para matar, bajo el pretexto de salvaguardar la ——
Justicia o la sociedad; Camus no lleva a cabeo una defensa del criminal, -
sino un atagque en contra de los crimenes cometidos en nombre de la supre
sién del crimen. Su postura con respecto a la pena de muerte, se puede-—
relacionar con su modo de pensar con respecto a la Justicia: si ella ——
puede ser caracterizada como el conjunto de condiciones que hacen imposi
ble la esclavitud, en el sentido mAs amplic del término, la injusticia —
es mala para el rebelde y "...no lo es porque contradiga una idea eterna
de la justicia, que no sabemos donde situar, sino porque perpetiGa la mu—

da hostilidad que separa al opresor del oprimido." (50).

Su adhesién a la justicia tiene que ver, igualmente, con un sentido-
de fidelidad a la tierra, lo que implica una negacidén de la trascenden——
cia, y un creer que si la tierra tiene algin sentido, éste s8lo le puede
ser conferido por el hombre (51). No existe justicia en la aplicacidn de
la ley del talidn: "Pero la maldad y el crimen del adversario no excusan
que uno se vuelva flojo o criminal"™ (52). Simplemente, no se puede alcan

zar la justicia actuando injustamente.

Me parece necesario, antes de dar por terminada esta parte del traba
jo, hacer un breve recuento de las ideas mas importantes de las obras ——

que me parecen mas significativas de Camus.

En relacién con 1l'Etranger, Roger Grenier afirma que el titulo es in
tencionalmente banal (53); pero si parece banal a primera vista tal ©0-——

bra, resulta verdaderamente novedosa tanto por el fondo como por la for-—
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ma; Camus se apoya en su experiencia como periodista en asuntos policia-—

cos (chroniqueur judiciaire) para realizar esa obra, de modo que no re——

sulta completamente ficticia. De acuerdo con el mismo Camus, el persona-—

Jje principal de la obra mencionada es castigado, paraddjicamente, por no

haber llorado en el sepelio de su madre; es decir, todo individuo que no

se someta al juego establecido scria castigado, en una u otra forma. E1 —

individuo que no se somete a la normatividad dada, resulta extranjero a-
la sociedad en la gque vive, serd propiamente un extraviado (épave). Cual
es la evidencia més clara del no sometimiento de Camus al juego estable—
cido? Su rechazo a mentir. Mentir quiere decir, entre otras, enmascarar—
y simplificar la vida, siendo ello a lo gque no accede Mersault. Se po——-—-
dria incluso decir que l1'Etranger es un relato moral en el que el perso—
sonaje principal resulta un martir de la verdad, una especie de Cristo —

verdaderamente ajustado a las expectativas humanas, segin Camus.

De acuerdo con Conor O'Brien (54), aunque el personaje principal no-

se presenta como abanderado de ninguna lucha social, denuncia el juego —

hipdcrita y sometedor al que se ven sometidos los hombres, "...con su ——

tranquila negativa a adoptar esa actitud desafiante que todos esperan de
&1 (55).
dad;

El indiferente Mersault siente un respeto sagrado por la ver—
resulta ser un hombre integro en una sociedad que no tolera l1la inte

gridad. Esa integridad se manifiesta sobre todo en relacidén con sus sen—

timientos, hasta llegar al punto de preferir perder su vida por no trai-

cionarlos. La integridad del personaje tiene, en ese sentido, algo de —-—

"njietzscheana'" (56). Por otra parte, la efectividad de la novela esta da

da, en buena medida, por la irrupcién del absurdo en la cotidianidad del

personaje principal; los defectos de la novela, que los tiene indudable-

mente (siendo el principal, posiblemente, el que un hombre blanco pudie—

ra ser condenado a muerte en la situacidén que se describe) se ven dismi-

nuidos ante los grandes aciertos —literarios, filoséficos, estructura———
les-— presentes en ese relato, aciertos que seria largo caracterizar.
En la parte del trabajoc consagrada al concepto del absurdo, haré al-—

gunos comentarios en relacidén con el Mythe de Sisyphe.

Con respecto de Caligula, la idea de hacer tal obra la tuveo Camus —



después de haber leido La vida de los doce césares, de Suetonio; forma —

parte del ciclo del absurdo, y tiene que ver especialmente con la liber—
tad. En el centro de la obra se encuentra la cuestién al respecto del ——
porqué los hombres mueren y no pueden alcanzar la felicidad, lo que cons
tituye la imagen ocpuesta del personaje principal de La mort heurese, ———
quien perseguia el vivir y el ser feliz. Obsesionado por lo imposible, -
Caligula se va a abandonar a una libertad sin freno; pero se trata de ——
una '"mala'" libertad, maia en la medida en que niega a los demAs hombres;
Caligula paulatinamente se va quedando solo, hasta llegar a su destruc——
cién. En 1944, Camus afirma: ''no se puede ser libre contra los otros hom
bres. iPero cdmo se puede ser libre? Eso todavia no ha sido dicho."(57).
El inteligente tirano ha convertido en objeto de burla al poder mismo. -
La diferencia entre la imagen del déspota que aparece en la obra de Ca—
mus y las imagenes tradicionales de los déspotas —espesos, mediocres—, -~
no es solamente su inocencia —-la honestidad siempre presente en el dis——
cursce camusiano—, sino en el hecho de que Caligula sabe que no es libre,
lo gque no pasa con los demés tiranos, y estia dispuesto a morir en esa ——

condicidn (58).

Si el poder llega a aquel que ama la vida, podremos ver cémo se de—-—
sencadena el éngel o el monstruo gue lleva en su interior. 0O como lo su—
giere Jean Grenier (S59), Caligula no es mas que un imitador de Dios, de-—
un Dios todopoderoso, sordo y ciego, tal y como Camus no cesaria de de——
nunciarlo, de una obra a otra. Es la imdgen de un Dios absurdo que acttGa
en consecuencia. Caligula constituye, en Ultima instancia, una tragedia-
de la inteligencia. Sin embargo, segin Laurent Mailhot (60), Caligula es
muy romantico, muy nostalgico de su inocencia para vivir hasta el limite
las lecciones del absurdo. Su revuelta no es "metafisica", es a la vez —
poética e histdrica. Caligula no hace "...la prueba por el absurdo de la
absurdidez del absurdo." (61).

La peste puede ser considerada como una fabula que tiene que ver con
la hipocresia, la mentira, el odio, la guerra; tiene que ver con todas -
las formas del mal (62); también puede ser entendida esa obra como una —
novela en la que Camus '"...proyecta su experiencia de la ocupacién y de-

la resistencia..." (63). En este ''sermdn alegdrico'", en que consiste la-—
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obra, el predicador Camus trata de conmover al lector por los esfuerzos—
¥y sacrificios de la Resistencia. La ciudad asolada por la peste es el ——
simbolo de la Francia ocupada {(en Gltima instancia, y de una manera vaga
representa la condicidn humana); muy poco, en el relato de Camus, se ha-
ce alusidén a la cultura &arabe, por lo que de nuevo, como en el caso de —
l'Etranger, el autor puede ser tildado de etnocentrista; quizés Camus ha
ya sentido la necesidad de convertir a la ciudad del relato en una ciu——
dad completamente francgsa. En vdltima instancia, la obra rebasa las refe
rencias histdricas a las que parece hacer alusién en un primer andlisis;
tiene gque ver con todas las ocupaciones y todas las destrucciones produ—
cidas por la maldad humana; al mismo tiempo, y eso tiene que ver con su—
cardcter de sermdn, la obra consiste en una advertencia: el mal puede re
surgir, hay que evitar que eso suceda; el extraer la moraleja de la fiabu
la en cuestidén es una labor que le corresponde al lector. Curiosamente,—
ese mal del que habla Camus, parece resurgir durante la rebelidn argeli-—
na... gNo habrd estado, a pesar suyo, el propio predicador Camus contami

nado por la peste?

Del relato mismo van surgiendo varias lineas tematicas: el sufrimien
to, la santidad, la soclidaridad, la sabiduria. En relacién con el sufri-—
miento surgen las siguientes preguntas: g¢Es absurdo? LEs inGtil? sTiene-
una razdén de ser? (Se le debe de considerar como una injusticia o como -—
un pago, compensando el dolor las faltas cometidas? (64) g(Cual es el pe—
cado que podria justificar, digamos, el dolor de una madre por la muerte

de su hijo?

Por supuesto, desde un punto de vista catdlico, el sufrimiento abre-—
el camino a la redencidn; el sufrimiento seria el pago que el hombre ten
dria gque hacer por el pecado original, pudiéndose explicar los casos de—
sufrimiente individual s8lo teniendo en cuenta esa referencia; el sufiri-
miento, aungue no necesariamente, permitirfia el acceso a la futura feli-
cidad, justificédndose de esa manera. Desde un punto de vista ateo, obvia
mente la felicidad no puede méAs que ser alcanzada en este mundo, de tal-—

modo que el sufrimiento resulta injusto e inexplicable, irracional.

Evidentemente, desde una Sptica religiosa, el tratar de alcanzar la—



santidad tiene que ver con el tratar de asemejarse a Dios lo mas posi———
ble, luchando contra las debilidades inherentes a nuestro cuerpo; si e¢l-—
mal es la imperfeccidn, el querer alcanzar la perfeccidn es querer, con-—
comitantemente, que ¢l bien acceda al ser: la santidad conduce a la paz-—
interior y a la felicidad. aQué sucede con las conductas virtuosas de -—-—
los ateos? Llevan a cabo tales conductas sélo en funcién de los dem&s ——
hombres (como seria el caso de Tarrou, Rieux y Rambert en la novela). -

Se puede ser santo sin Dios?
'

La solidaridad, desde un punto de vista ateo, solamente puede tener-
como base la imposibilidad de comprender al sufrimiento. Pareceria, a ——
primera vista, que el ateo solo debiera de preocuparse por sus propias a
flicciones, soloc debiera de preocuparse por alcanzar su propia felici———
dad; pero, lejos de ello, el admitir solamente a este mundo, no implica,
con necesidad, hablando moralmente, la negacién de la responsabilidad; -
pero es sobre la base del reconocimiento de lo absurdo del sufrimiento,—
como lo haria un ateo, que se puede llegar a una comunidén y a una solida

ridad, sin Dios.

Queda, por uGltimo, en relacidn con La peste, la cuestidén consistente
en saber si el hombre tendrid la sabiduria necesaria para extraer las en-—

sefianzas pertinentes del mal padecido.

En relacidn con Les justes, a reserva de comentarios posteriores, ——
quieroe intentar resumir los aspectos esenciales de esa pieza teatral, ——
que me parece de una importancia fundamental, desde un punto de vista po
litico y también desde un punto de vista moral, en el pensamiento de Ca-—
mus. La atraccidén que ejerce el espiritu decimondnico ruso #n el pensa-—-
miento de Camus, se manifiesta con toda evidencia. El anélisis pormenori
zado de esa pieza serfia muy extenso; me limitaré a los puntos esencia———

les.

Camus se inspira, para escribir Les justes, en acontecimientos real-—
mente sucedidos en la Rusia zarista, a principios de siglo. Kaliayev, ——
personaje de la obra, verdaderamente toma su nombre de un individuo que—
participd en acciones terroristas; el autor da ese nombre a su personaje

no por pereza, sino por admiracidén, como €l mismo lo reconoce. Las cues—




tiones fundamentales que se plantean en esa obra son: cHay limites para-—
la violencia dentro de un proceso revolucionario? (Puede sacrificarse la
inocencia en nombre de un ideal? (Es un asesino o un justiciero el que —
mata en nombre de una revolucidén? En Gltima instancia, y de la manera ——
mas simple: (E1 fin justifica los medios? En la pieza van a quedar en———
frentadas dos posturas en relacidén con el terrorismo revolucionario; la-—
primera postura la defienden los personajes Dora y Kaliayev, que consis-—
te en colocar ciertos valores por encima de la revolucidén y de los fines
perseguidos por la misma, como el amor y la inocencia. No se puede matar
a un nifio por alcanzar un fin revolucionario; si hay que matar, ello se-—
Justifica dando la vida del gue mata a cambio de aquella (es de suponer—
inocente), qQue es cortada. La otra postura, representada por el persona—
Jje Stepan, consiste en afirmar que, efectivamente, el fin justifica los-—
medios, y que si es necesario golpear al pueblo o a los inocentes para -
salvarlos, no hay que vacilar un instante en hacerlo; el revolucionario-
es un justiciero que no debe detenerse por consideraciones morales -—que,
en fin de cuentas, serian la manifestacidn de la moral del opresor-, en-—
su actuar por alcanzar la justicia. La cuestidén central seria, reitero,—
la siguiente: (Es valido apelar a cualqguier tipo de recurso, con tal de-
obtener determinada meta revolucionaria? O bien: SEl obtener una cierta-—
meta revolucionaria a través de la utilizacidn de medios "espurios", la-
empafia?

Los comentarios correspondientes a L‘Homme révolté&, se verterdn a ——

continuacidén de los correspondientes al Mythe de Sisyphe.

En La Chute, el discurso camusiano varia notablemente: ya no se de—
nuncia la gran injusticia que ha sido infligida al hombre, injusticia ——
que consistiria en encontrarse el hombre en un mundo donde muere y no es
feliz, siendo eso culpa de un Dios ciego (85); es €l hombre mismo el que
resulta acusado, todos los hombres son culpables; deben los hombres de —
decidirse a vivir en el malestar, si poseen un minimo ‘de conciencia mo-—-—
ral (66). La Chute es un libro desesperado en el que no encontramos a un
Camus moralista, ya que no fue su intencién serlo; el pensar en un. Camus

moralista no puede mis que ser resultado de un malentendido, malentendi—



do que también se manifestaria al ubicar a Camus entre los filésofos de—

la nada, de acuerdo con Grenier. La Chute se constituye en un feroz ata-—

que a la condicidén humana, una denuncia de la debilidad y de la hipocre-—

sia humanas, pero que no se queda solamente en eso; Camus, a través de

figura del narrador, se denuncia a si mismo, pone en evidencia lo que pu

diera ser el conjunto de verdaderas intenciones de aquel que pretende, o

lo aparenta, luchar contra la injusticia. Nada escapa a la ferocidad de-

la inteligencia de Camus. Parece ser esta obra un intento de critica lle

\
vado a sus Gltimas consecuencias, intento que se manifiesta de manera de

sesperada.

En forma muy breve, me referiré a una situacidén cuyo comentario no --

puede ser omitido al tratar de caracterizar a Camus el hombre: su polémi
ca con Sartre. Para entender tal polémica hay que hacer referencia, nece

sariamente, al clima politico imperante a nivel internacional, en los a—

flos de la posguerra, concretamente el clima de la guerra fria, época de—

polarizacidn de ideoclogias y de enfrentamiento de bloques de poder. Por—
otra parte, hay que recordar que Camus fue muy influide por Sartre y por

los maestros de Sartre; Camus y Sartre se encuentran en 1943 y traban a-—

mistad, coincidiendo intelectualmente hasta 1948, afioc en que se inicia —

la divergencia; esa divergencia se manifestara de manera abierta hasta —

1951-52, tras la publicacidén de l'Homme révolté y la publicacién en Les—

Temps Modernes, de la critica realizada por Francis Jeanson a la mencio-

nada obra. La esencia del conflicto, tras la fraseologia filosdéfica ver—
tida por ambos contendientes, fue de naturaleza politica; expresado el

conflicto de la manera més simple:

el pro—comunismo de Sartre versus el-—~
anticomunismo de Camus. Desafortunadamente, el anticomunismo de Camus ——
fue alentado y aprovechado por la derecha; el gobierno estadunidense, en
secreto, patrociné a un grupo de intelectuales franceses, para que difun
diesen la postura consistente en gque "...negarse a hacer el juego al an-

ticomunismo era ‘'la traicién de los ilustrados' de qQue hablaba Benda.”™ -
(67).

Para terminar esta parte del trabajo, quiero verter algunos comenta-—

rios sobre La Femme adultere, primera de las narraciones de l'Exile et -

le Royaume; en tal narracidn se presenta la historia de dos europeos en-—.



Argelia, Marcel, quicen es comerciante y Janine, su esposa; Marcel resul-—
ta ser un hombre mediocre qQue ha acabado por decepcionar a su esposa pa—
sados los primeros tiempos del matrimonio; poco a poco se deja clla ga——
nar por la mediocridad del marido. Es durante una de las noches del via—
Jje que se narra cn este relato, que ella resulta impresionada por la ma-
Jestuosidad de la naturaleza, tal y como ésta se manifiesta en el desier
to; en semejante escenario, se le presenta a la protagonista un terrible
contraste entre lo pobre de su vida, entre la insignificancia de su deve
nir, y la infinitud del espacio; Janine es conciente de la llamada de la
naturaleza, que debe atender de inmediato, uniéndose a la noche del -—
desierto en una especie de comunidn mistica; en esa comunidén mistica va-—
a consistir su adulterio, en ese momento de unidn con la naturaleza. Ya-—
no tendria que huir del miedo, podra pararse de nuevo para tratar de en——

contrarse. Los relatos de l'Exile et le Royaume no son cantos a la deses

peranza; lejos de ello, los personajes de los relatos que constituyen ——
esa obra, parecen encontrar una paz que, si no es la felicidad, al menos

es el rechazo del infortunio (68).

El niclec de La femme adultere tiene obviamente que ver con esa u———

nién con la naturaleza, ya mencionada en este trabajo, presente en el —-—
pensamiento de Camus; de acuerdo con esa visién, el cuerpo ¥y la tierra -
viven o mueren juntos, participando del mismo jardin o del mismo desier—
to. Las figuras de la tierra, del mar y de la casa se funden en Camus en
una especie de arquetipo del origen y del reposo, de la intimidad feliz—
(69).

La mitologia intima de Camus gira alrededor de un incesto: la unién-—
con la tierra o con el mar, simbolos maternales (70). Segiin Sarocchi, -——
Marcel ha demostrado que la literatura existencial pretende renovar el -
pacto nupcial con la vida, lo due implica aflojar los vinculos dez la cul
tura. Si es cierto, como lo afirman los etndlogos, que al darse la prohi
bicién del incesto se abren las puertas para el desarrollo de la cultu-—--—
ra, el cometer ese incesto, el unirse con la tierra, con la naturaleza,-
implicaria, aunque sdlo fuera en un nivel poético, regresar al primiti——

vismo en el que se encontraba el hombre cuando estaba originalmente gni—



do con la tierra. (Es ese el primitivismo que se podria encontrar en Le—

Premier Homme?




CAPITULO III

CARACTERIZACION GENERAL DEL PENSAMIENTO DE ALBERT CaAMUS.

CAMUS: CONCIENCIA DE LA TEMPESTAD.

Diferentes criticos han privilegiado diferentes aspectos de la obra—
de Camus: como hombre de teatro, como fildsofo, como periodista. Para en
tender en su conjunto la obra de este autor, habria que destacar las a——
firmaciones béAsicas qﬁe constituyen su filosofia. ¢cHabria que decir, con
Ginestier (1), gue existe en Camus un conjunte de actitudes vitales, que
deberian de ser jerarquizadas? Respondiendo afirmativamente a la interro
gacidn planteada, deberiamos decir que existe un principio fundamental,-—
""la ausencia de Dios', que reaparece en su obra de mil maneras distin———
tas, principio gue Camus toma como evidente de suyo, y que, segin el mis
mo Ginestier, lleva a consideraciones morales complicadas por la presen—

cia de la idea de Dios. Las consecuencias que se desprenderian de ese ——

principioc fundamental mencionado, serian la elaboracidn de una visidn me
tafisica y la posibilidad de una descripcidn analitica del absurdo.
&0 quizéas habria que decir, como lo hace Jacqueline Lévi-~Valensi, ——

que lo que anima toda la obra de Camus es la pasidén por la justicia? Se—

gin Lévi-Valensi, '"...desde los primeros relatos de L'envers et 1'En————

droit, hasta L'Exil et le Royaume, desde Caligula hasta la adaptacidén de

Los poseidos: se eleva contra 'la injusticia que se comete contra el hom

bre'" (2), y que reina entre los hombres, se podria afiadir.

&Y qué pensar de lo que plantea R. M. Albérés, en Albert Camus dang—

son_siecle: temoin et etranger? Ese autor sefiala que lo que interesa en—

Camus es "...el hombre puesto al pie del muro, ante la humillacidn, el —
sufrimiento, la condenacidn, como serd el caso con Malraux..." (3); ——e—
Nietzsche y Dostoievsky constituyen dos pilargs fundamentales en la obra
camusiana: segin el mismo Albéres, Nietzsche es para Camus la meditacidn
de la vida, mientras que Dostoievsky es la meditacién de la muerte (4);-
en 1'Idiot, de Dostoievsky, se puede reconocer la atrocidad de 1'Etran——
ger, de Justes y de 1'Etat de siege, hasta el gradb de poder decir que -

estos Gltimos textos son dosteievskyanos, como seria nietzscheano el a-—

mor del mundo y el frenesi que se manifiesta en Noces (5).
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El decir que el pensamiento de Camus, tiene sus fuentes en el siglo-—

XIX, no significa por supuesto, de ninguna manera, reducir dicho pensa——

miento a esas fuentes; nos encontramos en Camus con una lograda culmina-—

ciénde una visidn tragica de la vida; también en Gide nos encontramos ——

con esa doble pasidn de la que se¢ habla en el parrafo anterior, siendo —

el ejemplo gque menciona Albéres sumamente revelador al respecto: en el

en cierto pasaje descubre Gide la sensualidad dionisfaca,

Immoraliste,
al tomar un bafio con agua recién brotada de la tierra, situacidn similar

a las que encontramos en 1'Etranger o en Noces, donde de manera mas di—-—

se llevan a cabo las bodas del hombre

recta y, segln Albéreées, mas viril,

¥ del mar, manifesténdose la misma sensualidad. Las semejanzas entre Gi-—

de y Camus podrian incluso llevarnos a afirmar que existe entre ambos -
un comiin acento nietzscheano: "...el amor por la vida lleva al sacrifi——
‘chivo expiato

cio de la vida, en la decisién de hacerse, aparentemente,
‘ (6). Cabria,-—

rio', ¥y, profundamente, héroe pagano como orfeo muriente.?
hablar de una semejanza en €l mismo sentido que la antes plantea
d'Annunzioc de los Laudi o del Triomphe de la Morte,

el gozo del mundo ligado a la presen——

quizas,
da, entre Camus y el

hay en d'Annunzio, parecidamente,
los aromas de la vida a la desesperacidn.

cia de la muerte,

Camus es un nietzscheano severo y puro. Ajeno a efectismos y sutile—
previos, ha llevado la gran corriente —-—
Tambié&én podemos hablar de un cier-

. ..por la presencia -——

zas presentes en nietzscheanos
tridgica y dionisiaca a su pureza (7).
que se caracterizaria
del absurdo y de la ale——
(8). Hay ——

to "espafiolismo'" en Camus,
brutal y simultinea de la vida y de la muerte,

tal y como existen en San Ignacio y en Don Quijote..."

gria,
en Unamuno encontramos

también cercania entre Camus y Miguel de Unamuno;
como en Camus, entre la vida del hombre

expresada la separacidn absurda,
"razén'' y

separacidén que Unamuno llama separacién entre la

¥ sus deseos,
“vida', el sentido de

la *vida'"; pero debe de entenderse en Unamuno como
como lo podrian ser simples situaciones deleitan-—

los valores concretos,
la vida entendida en el-~

tes que pueden presentarse en ciertos momentos;

poco necesitaria de la razdén, incluso entendié&n

sentido antes planteado,
dola bajo la forma de sentido comiin.

i
{
i
i
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Pero la vida debe de ser algo mas que lo sefialado en las lineas ante

riores, un 'simple sentido de lo concreto'"; debe de ser también “...un -—

gusto por lo absoluto, que se oculta bajo el amor de las cosas que se to

can Yy Qque se sienten, el tormento que aparece en la plenitud del mun

do lleno de sol, hasta que lo descubrimos

perecedero a nuestros ojos mor
tales." (9).

La misma sensualidad que liga al hombre

al mundo y lo hace-
hablar de 'la vida",

es la que lo lleva a la contemplacidn de la idea de

la muerte, en Unamuno; la similitud antes planteada, la encontramos tam-—

!
bién en Camus, en obras como Noces o L'Eté&é, donde nos encontramos ligada

la sensualidad del aire, de la luz y del Mediterraéneo al sentimiento de-—

la muerte (10). Se da un desgarramiento como consecuencia del contraste—

entre el disfrute de ciertos aspectos del mundo, de la naturaleza, y la-—

rebeldia contra el hecho de que los hombres sufran y estén condenados a-—

muerte; encontramos entonces, en los escritores mediterriéneos un doble

manejo del término "vida': "...la claridad de las cosas vividas y ama———

das,

pero también una desesperacidn latente y viril tras esta claridad."
(11).

Al gozo del mundo se acompafia la presencia punzante de la muerte.

Hay, entonces, un "“espafiolismo" en Camus,

que se percibe, por ejem——
plo, en Caligula.

Siguiendo a Alberes en esta exposicidn, es posible a—-

firmar que la moral con la qQue nos encontramos en sus obras, es de corte

estoico, '“...es contemplativa,

encuentra en la admiracidén de las cosas Yy
del

mundo la consolaciédn (réconfort) que la rebeldia no le da..." (12).-

Mas allad de la desmesura y de la desesperacidn, la moral de Camus lleva-—

implicita una sabiduria. Camus es el escritor mediterréneo, el escritor-—

de la vida concreta, gque renuncia a cualquier quimérico "m&s alla', para

amar a los griegos, concretamente a Ulises, lo que implica aferrarse a —

una '"sabiduria terrestre!, que se palpa en "...el recuerdo de los mares-—

libres, el cielo desierto del verano, el olor eterno del amor." (13); va

lor e inteligencia,
(14).

virtudes que en Camus se manifiestan cerca del mar —

A las influencias ya mencionadas en el pensamiento de Camus, pode-—

mos afiadir las de Giono y Kasantzaki.

Camus, siendo violentamente eslavo y violentamente espafiocl, no sim-—-—

plemente manifiesta esas influencias, sino gue las trasciende en una tre

menda novedad, que resulta, a fin de cuentas,"insolente" (15).
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Entre los autores cuya infiluencia se deja sentir en la obra de Ca——-—
mus, aparte de los ya mencionados, podemos hablar de Lucrecio, San Agus—
tin, Kakfa... &Que hay de comin entre cllos? Se interesan en lo esencial
del drama humano tomado en su raiz, tanto tedrica como carnalmente, mas-—
que en lo que serian sus consecuencias o derivaciones, por ejemplo, de -

caricter estético.

En Camus se resume un siglo de "sentimiento tragico', que el no ——-—
transforma ni en sicologismo ni en literatura; su trayectoria no puede —
ser inscrita dentro de lo que seria una tradicién "literaria'" (16). Su —
vocacidén profundamente filosdfica, se manifiesta en el hecho consistente
en que €l no es un "letrado", un 'culto". Ignora a muchas celebridades -
de la tradicidn literaria, solamente lee y se deja influir por aquellos-—
autores que escoge porque le interesan. En las lineas que siguen me refg
riré a las relaciones especificas del pensamiento de Camus con el pensa-—
miento de Gide, con el pensamientoc de Dostoievsky y con el pensamiento —
de Simone Weil; también deseo ampliar lo planteado en el capitulo ante——
rior, en lo concerniente a las relaciones de Camus con el teatro. Por ﬁi
timo, dentro de este capitulo, trataré de caracterizar en forma relativa
mente breve, su real o supuesto anti—existencialismo, su actitud hacia -
el marxismo, su fo}ma de enfocar al cristianismo, la forma en gque es po-—
sible relacionar su pensamiento con el pensamiento mitico, la manera—
en gque se puede relacionar su pensamiento con el concepto de Dios y, fi-

nalmente, el humanismo de Camus.

GIDE Y CAMUS.

"Este mundo al menos tiene la verdad del hombre y nuestra tarea con—
siste en darle razones contra el destino mismo." (17). Esa frase de Ca—
mus, que aparece en }'Etranger, podria haber sido escrita por Gide, se——
gin Henri Hell (18). La verdad del hombre constituye el comin denomina—-—
dor de ambos autores. El1 hablar de la verdad humana, impliéa las siguien
tes preguntas: 2Qué es el hombre? sQue puede alcanzar? gCudl es su lugar
en el universo? (19). Sin embargo, en el caso de Gide, la investigacidén-

en torno al hombre se restringe al orden sicoldSgico y al moral: tiene —-—



que ver con el individuo, pero sobre todo con el individuo Gide, "...con

sus complejidades, sus contradicciones, sus problemas.'"(20).

A Camus poco le interesa el individuo en tanto tal; es la condicidén-

humana lo que constituye el nicleo de su interés: "El hombre estd solo -

en el seno de un universo indiferente, sclo en medio de otros hombres, -

llevando desde el momento mismo de su nacimiento, por el hecho mismo de-—

existir, una existencia separada de las otras existencias. Solitario, ——
¥ por tanto solidario —como a pesar de si mismo— de los que le ro——

se mueve entre dos polos: la sole-

si,

dean cotidianamente.' (21). E1 hombre

dad y la solidaridad, el retiro y la fraternidad. Como en el caso de Gi-—

de a quien se ha querido encerrar en Nourritures terrestres, muchas ve——

ces no se ha querido ver en Camus ma&s que al autor de l'Etranger y de la

filosofia del absurdo. Ciertamente, las obras mencionadas han servido co

mo de breviarios a miltiples generaciones, '"...en los que los jSvenes se

reconocen y creen encontrar, si no una respuesta a sus aspiraciones, al-

menos un espejo que les devuelva su imagen.'" (22). L'Etranger ha sido —-
leida con avidez por toda una generacidn para la que la vida ya no repo
saba sobre sus bases tradicionales, para la gque la vida ya no ofrecia ——

ningin porvenir, como se le presenta la vida al protaogonista de 1'Etran-—

ger.

Se puede mencionar otra semejanza gque es posible encontrar en la o——
bra de Camus, con respecto de la obra de Gide: el afén de perfeccidn; Ca
al igual que Gide, obrar con todo rigor estético en el mo-
"...el acto de es

mus pretende,
mento de elaborar su obra. Para Camus, como para Gide,
cribir no significa solamente comunicar a otro su verdad, sino también y

sobre todo, dar a esta verdad la forma mas satisfactoria, la mis exacta,

la mas préxima a la perfeccién, en breve,
En el estilo de Camus nos encontramos a la vez una -
que segitn Henri Hell, vendrian a -
Esas

hacer con las palabras una o—

bra de arte.' (23).
cierta parquedad y un impulso lirico,
ser las caracteristicas esenciales de la forma de escribir de Gide.

dos caracteristicas darian lugar, en las obras mas logradas de Camus, al

equilibrio de la voluntad de orden y la tensidn interior contra la que -

lucha el autor, lo que se veria cristalizado en una obra comoc la Chute;-—



el equilibrio que se descubre en las méAs bellas paginas de Camus, es el—
equilibrio de una voz armoniosa y crispada, ardiente y sobria, dulce y —

rebelde.

CAMUS Y DOSTOIEVSKY.

Las criaturas que pueblan el universo de Dostoievsky, se encuentran—
cerca de cada unolde nosotros, segin Camus; hay un hilo de sufrimiento y
de ternura entre esos seres y la humanidad. Indudablemente que existe un
vinculo entre Dostoievsky y Camus, hasta el punto de poder afirmar gue —

el primero es una de las fuentes basicas en el pensamiento del segundo.-—

Segiin Marie—Madeleine Davy (24), resulta paraddjico que Camus, hijo—
del Mediterréneo, haya recibido alguna leccidén de Dostoievsky. Para ex——
plicar ampliamente esa paradoja, habria que retomar uno de los puntos de
partida del pensamiento de Camus: el gusto por vivir y la experiencia ——
del absurdo qQue suscita en el ser humano la vida, situacidén paraddjica -
de la que ya se ha hablado, y que vendria a constituir parte de la expre
8i6n de la sabiduria mediterrénea, lucidez gque parece no tener compara——
cién con la del pensador del norte... y de hecho, podemos hablar de se——
mejanzas e incluso de divergencias en relacidén con esas dos formas de ——
contemplar al mundo (25): ambos se preocupan por el ateismo, pero no de—
la misma manera; en Dostoievsky, el ateismo constituye una tentacidn ——-
constante, lc que se puede ver particularmente en Les Possédés. Para Ca-
mus, el ateismo, es algo dado, que no se discute, se es ateo como se res
pira. Es evidente la ausencia de Dios, tan evidente como la presencia ——
del sol; pero de la negacidén de Dios no se sigue, como seria el caso en—
el pensamiento de Dostolevsky, que todo esté permitido; hay un trasfondo
moralista en el pensamiento de Camus. Los héroes ateos de Dostoievsky —-—
son personajes desafortunados, sufrientes, que son llevados a dilemas mo
rales terribles; los héroes de Camus lo son en el sentido cabal, y lle——
gan a sentir que sus obligaciones se incrementan en la medida que Dios —
no existe. Son fildntropos los héroes de Camus, mientras que los de Dos—

toievsky s6lo pueden amar al género humano si Dios existe.

Llegamos a concluir que el inmoralismo presente en Dostoievsky, no -~
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tiene ningin equivalente en Camus, que Dostoievsky no pudo percibir en —
qué sentido moralizante su ateismo podria desarrollarse, a no ser que ——
pensemos en cicrto pasaje de 1'Adolescent, donde hay una especie de pre-—

figuracién de 1o que vendra a ser el universo de Camus.

Si pudiéramos hablar de alguna mas profunda coincidencia entre Camus
Yy Dostoievsky, seria la coincidencia de la constatacidén del absurdo que—
nos rodea, en el que nos vemos envueltos, el que tenemos en nosotros mis
mos. Lo que parece mas conducente en un mundo absurdo, y del que se ha —
captado la absurdidez, parece ser el comportarse voluntariamente de una—
manera absurda, como lo hacen los personajes de ambos autores. El1 encon-—
trarse los dos autores de los que se habla inmersos en circunstancias di
ferentes, hace que, por supuesto, reaccionen de manera diversa ante la -
constatacién del absurdo. Camus cree encontrar la esperanza en el hom———
bre, después de haber sentido amenazada la vida; Dostoievsky sd6lo cree —

poder encontrar el punto de apoyo que necesita en Dios.

Tiene diferentes dimensiones para cada unc de los autores en cues——-—
tién el ateismo: la urgencia y la necesidad de Dios, nunca pasan a un se
gundo plano en Dostoievsky, mientras que en Camus hasta pudiera pensarse
en algunos momentos de su obra, que no existe tal problema. Mientras en-—
Dostoievsky es perfectamente posible hablar de un "ecristianismo', seria—

evidentemente ridiculo hablar de cristianismo en Camus.

Otro punto en comGn entre Camus y Dostoievsky, consistiria en su co-—
min rechazo del absurdo odioso que significaria, por ejemplo, el sufri-——
miento injusto de un inocente (26). habria que levantarse y combatir ese
absurdo injusto, incluso sabiendo de antemano que lo que espera es la de
rrota. Esa actitud se encontraria profundamente enraizada en las almas -
de los autores comparados. (En que consistiria esa actitud? Posiblemente
en la piedad, sicmpre y cuando no se entienda por ello un sentimientoc ——
que comporte algo de humillante para aquello que es objeto de tal pie———
dad; la piedad tendria que entenderse como un sentimiento de solidaridad
con la condicidn humana, en lo gue tal condicidn tieng de mas dolorosa,—

¥ que lleva al que la experimenta a sentir benevolencia para con todo el

género humano.



Lo planteado en el pdrrafo anterior nos llevaria a la discusidén del-
tanto en Dostoievsky como en Camus.

concepto y la realidad del pecado, -

LEs factible encontrar la nocidén de pecado en Camus? Es la pregunta -

que se hace Madaule (27); parece inicialmente que no,
una nostalgia por una inocen-—

en la medida en —-—

que mAs bien pareceria que hay, en Camus,

cia primitiva; lo anterior es cierto; sin embargo, segiin también Madau-—

le, es igualmente cierto que hay en Camus un desarrollo y progreso de la

nocidén de responsabilidad (afirmacién que, por supuesto, desde mi punto-

de vista, da lugar a una larga discusidn; surge, entre otras posibilida-

des, la de pensar en la nocidén de pecado sin Dios).
responsables de la peste que azota-—
(28).

*...Por ejemplo, ¢cno

somos, desde muchos puntos de vista,

a la ciudad? (No es la consecuencia de nuestro pecado esencial?"

De nuevo segiGn Madaule (29), no es necesario que Dios exista para

en el pensamiento de Dostoievsky: basta con que e-—

qQque seamos pecadores,
Y"humillado y ofendido'" por noso-—

xista alguien que sea capaz de sentirse
de ahi la importancia qQue le concede Dostoievsky a la ofensa y a -
como lo pretenden algunos-

tros;

la humillacidn. Incluso suprimiendc el honor,

de los personajes de Dostoievsky, y la dignidad, se trataria de suprimir

la ofensa y la humillacidn. Camus sigue una via semejante. sobre todo en

cuya influencia dostoievskiana es innegable (1l'homme soute————

la Chute,
el personaje se descubre un dia como pecador y como el mds abomi

rrain);
un pecador que tiene buena conciencia, en la

nable de todos los hombres:
medida en que la buena conciencia es ella misma un pecado (30).

Si existe alguna influencia de Dostoievsky en Camus, es profunda, y-—

debe tener que ver con la humillacidn y la ofensa: no seriamos tan fécil

mente humillados y ofendidos si no llevaramos en nosotros mismos la raiz

de toda ofensa y de toda humillacidén posibles... por ese gérmen mortal,—

no somos ni dioses ni inocentes. Aunque todas las similitudes encontra-——

das no resultasen mAas que superficiales, afirmacién que solamente podria
queda el hecho de que el mis—

ser el resultado de un cuidadoso anélisis,
por su trayectoria per

mo Camus habria sido un personaje dostoievskiano,

sonal.

En los afios finales de su vida, parece Camus alejarse de Dostoievsky



para acercarse a Tolstoi; sin embargo, no es el evangelismo de Tolstoi -
el que va a influir més en la obra de Camus, sino Dostoievsky con sus ——
preguntas en torno al hombre moderno, preguntas tan semejantes a las de—
Nietzsche (31). La cercania de Camus con Dostoievsky es evidente, no s&-—
lo en su obra, sino también —aunqgque en menor medida-~ en su modo de Vi———
vir: si bien Camus no es intimista, su individualismo es un rasgo que ——
comparte con aquel escritor. Dostoievsky ha sido la gran tentacién de Ca
mus, que se ha manifestado en diversos grados a lo largo de su vida; la-
influencia de Dostoievsky se manifestarid también en el rigor con que Ca-—
mus desarrolla su obra. Si, probablemente, detris del rigor del ruso se—
encontraba el incomprensible amor de Dios por el hombre, detris del riew--
gor de Camus, quien, por supuesto, no se contentaria con una respuesta —
establecida de antemano, estid el cuestionamiento del hombre por si mis—-
mo. Otros elementos comunes, finalmente, a la obra de ambos autores: su—

humanismo y la autenticidad de sus personajes.

CAMUS Y SIMONE WEIL.

Lo que liga profundamente el pensamiento de Camus al de Simone Weil,
es su apego a la tierra; ambos igualmente tienen la pasidn por la condi-—

cidén humana y sus enigmas.

Simone Weil dirige voluntariamente su atencidédn hacia el infortunio,-—
lo que de ninguna manera es fécil, y lleva a cabo a lo largo de su vida;
Weil no puede ser feliz mientras haya otros que sufran; estd en la cuali
dad misma del alma de Weil, hacer de los fardos de otros fardos propios—

(32):; en ese sentido, resulta de espiritu profundamente cristiano.

Ni Camus ni Simone Weil se equivocan con respecto de la condicién hu
mana; ambos prestaron atencidn a todo aquello que, en su tiempo, pudo le
sionar la dignidad humana; ambos han intentado luchar por la justicia. -
Simone Weil tratd de encarnar la verdad, de vivirla plenamente, lo que -
la aproxima de nuevo a Camus: si la condicidén del hombre es la injusti——
cia, sb&lo siendo o tratando de ser justo, es como se puede superar esa -—
condicidén (33). Segin Marie—-Madeleine Davy, cabe hablar en Weil y en Ca-—.

mus de un comiin amor por la humanidad sufriente, nacido de un compromiso




total en el plano de los valores espirituales, aunque en Camus esa luci-
dez quede marcada friamente, en ciertos instantes, en su consideracidén —
de la condicidén humana. Ambos son igualmente rebeldes, sin que su rebel-

dia sea exactamente de la misma indole.

En ambos, Camus y Weil, encontramos que hay una probidad intelectual
rigurosa, como punto de partida para alcanzar una mayor conciencia (34).
Es por medio de la conciencia que se llega a un compromiso auténtico. El
desdén por la complicidad, la capacidad de indignacidn, la intransigen——
cia con 1la injusticia, la probidad intelectual y moral, el rechazo de ——
las diversas formas en qQue se humilla al hombre, serian, pues, cualida——
des comunes en los dos autores mencionados (35); tales actitudes obligan
a quienes las sustentan a enfrentarse a su destino s=in recurrir a ningu-
na forma de engafio; hablamos, entonces, de una profunda sinceridad, de u
na prédica de pasiones.

Sin duda, el modelo de ser humano que encuentra Camus en Simone Weil
constituye para €1 un llamado y una esperanza. En un mundo en el que 1la
mendacidad y el oportunismo son tan frecuentes, ambos autores constitu——

yen ejemplos vivos de dignidad y de verticalidad.

CAMUS Y EL TEATRO.

El teatro fue para Camus su primer y su dGltimo amor, y no, como algu
nos insidiosamente lo han querido dar a entender, un asilo donde Camus —
se retiraria del mundo, lleno &l de amargura (36); lejos de pretender e-~
vadirse, lo que encontramos en Camus es8 mé@s bien lo contrarioc: "Hay asi-
una voluntad de vivir sin rechazar nada de la vida, que es la virtud que

yo honro mas en este mundo.' (37).

Lo que liga a Camus con el teatro es un profundo compromiso, de tal-
manera due lo que establece Camus como objetivos de la actividad tea———
tral, ne varian a lo largo de su carrera: "Tomar conciencia d e 1 valor-—
artistico propio de toda literatura de masas y demostrar que el arte pue
de quizés salir de su torre de marfil. Siendo inseparable el sentido de—

la belleza de un cierto sentido de la humanidad." (38); esa posicibén se~
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reitera en el Discours de Sucde, de 1957, en el que Camus establece que—

el arte no puede ser un motivo de gozo solitario, sino que debe de ser —
un medic a través del cual se logre conmover al mayor nitmero de hombres,
ofreciéndoles una imagen privilegiada de los sufrimientos y de las ale——
grias comunes (39). Si el arte, en general, tiene esa naturaleza, el ar-—
tista no puede entonces aislarse. Sin embargo, es sabido que Camus vivid
solitariamente en el Paris de los afios cincuenta, siendo atacado tanto —
por la izquierda, como por la derecha catélida, ¥ siendo también.objeto—
de la burla de algunos intelectuales que no alcanzaban a comprender lo -
profundo de su pensamiento; tal vez por €llo se haya visto obligado a ma
mifestar en el teatro, todas aquellas inquietudes que nos llevan a verlo
no como un pensador ''puro', 'descarnado', sino como un pensador comprome
tido y rebelde.

Camus se aproxima al teatro, con la intencidén de entrar en contacto-
con una realidad profunda, quiere tener una experiencia espiritual, expe
riencia que se inicia desde sus afios en Africa. Indudablemente que el —
teatro le sirvid a Camus como vehiculo para expresar una serie de inquie
tudes, llegando a considerarlo como "...el mas alto de los géneros lite-
rarios y en todo caso el mas universal" (40). Encontrdé en el teatro los-
elementos que, seglin él, necesitaba todo espiritu para alcanzar la pleni
tud; esa plenitud de la que se habla aqui, parece no corresponder a las—
im&genes usualmente tristes, meléncdlicas, de Camus; pero es a través de
la actividad teatral, que se ponen en evidencia otros aspectos de la per
sonalidad del autor al gue se viene aludiendo: su felicidad (si, su feli
cidad; lo que muy probablemente se encuentre en el fondo de la filosofia
de Camus, es la bisqueda de la felicidad), su ironia y su calor humanos,
calor a través del que ha podido redescubrir la camaraderia en su oficio
teatral (41). Los actores miembros de l'Equipe, coincidifian en la dedica-—
cidén total y desinteresada de Camus por el teatro, exigiendo de z3us acto
res un esfuerzo total y una sinceridad absolutas.

Hay quienes, como Morvan Lebesque (42), ven en Camus més a un drama-

turgo que a un ensayista o a un novelista. Ilona Coombs, la autora en 1la

que me he apoyado, fundamentalmente, para establecer las consideraciones

previas en torno a las relaciones de Camus con el teatro, ‘afirma que el-—
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interés de Camus por el teatro se mantiene a través de los afilos "...en u

na renovacidn constante de formas, para absorber finalmente toda su ener

gia creadora al Tinal de su vida."(43).

Los temas evidentes en su obra teatral son: el absurdo, la soledad,-—
la libertad, el asesinato, la justicia, la desmesura y sus limites (44).
La pasién que se manifiesta en la bilisqueda teatral que lleva a cabo Ca—
mus, puede ser contemplada tanto desde una perspectiva ética, como desde
una perspectiva estética: lo mismo encontramos un apego y un respeto por
la verdad en toda su obra, como evidentemente el afén por encontrar nue-
vas formas expresivas. Segin confiesa Camus a Jean Gillibert: ""Solo la —
verdad... es decir el esfuerzo ininterrumpido hacia ella, la decisién de
decirla cuando se la descubre, a todos los niveles, y de vivirla, d4 el-
sentido y la direccidén de la marcha.' (45). El teatro constituyd el te—-—
16n donde se podian proyectar los conflictos tragicos de nuestra época,—
para Camus; el siglo XX ha sido un siglo cargadoc de incertidumbre y de —
momentos dramaticos; Camus pretende trasladar ese dramatismo a la esce——
na. En palabras de Ilona Coombs: "Dar a la época su tragedia fue el sue-—
fio de Camus..." (46), como se puede constatar en diversos escritos y en-
su conferencia de Atenas de 1955; sus proyectos teatrales todos, deben -~

ser contemplados y analizados a la luz de esa ambicidn.

La tragedia camusiana, se desenvuelve entre los extremos de un nihi-
lismo total y de una esperanza ilimitada; en ella se acepta y se toma co
mo punto de partida el misterio de la existencia humana, asfi como los 1%
mites del hombre. Camus trata de dar a la tragedia modérna un lenguaje y
un estilo propios, buscando o creando mitos nuevos en los que se refle——
Jen las transformaciones que se han coperado en este siglo; lo antes ex—
presado justificaria las diversas estructuras dramAticas construidas por
Camus en sus diversas obras. Ahora bien, la buisqueda de un lenguaje nue-—
vo en términos teatrales, no implica un alejamiento de lo que se entien-—
de comunmente por coherencia: el lenguaje en el teatro de Camus no se -
pierde como vehiculo de comunicacién entre los seres humanos, y en ello-
radica una diferencia fundamental entre el teatro camusiano y lo que se—

conoce como “teatro del absurdo'; no se pierde en Camus la fe en la posi



bilidad del didlogo humano; esa fe se manifiesta en la pretensidn de rea
lizar un acto de comunidén entre los actores y el piblico, fe asentada en
Nietzsche, en Copeau, en Artaud; esa comunidén efectivamente tiene lugar-—
gracias a la brillantez de Camus, al poner en escena a sus personajes ——
(47).

Segin Henri Gouhier (48), Camus era excelente en la puesta en escena
¥y en la adaptacidn, trabajos que exigen a la vez...

Sumisidn e invencidn, humilde fidelidad en la comprensidn
¥ fuerte personalidad en la transposicidn: inteligencia de las
peripecias y de las almas, sin las cuales las peripecias son —
mecanismos mAs o menos bien montados, generosidad que lleva de
de una forma totalmente natural al pensamiento, a coincidir ——
con las intenciones del otro, modestia en l1la alegria de servir
para una gran obra. (49).

El teatro se convierte para Camus en medio para representar la condi
cién absurda del mundo y la actitud de rebeldia del hombre, que llega a-—
surgir como consecuencia del descubrimiento que lleva a cabo el hombre —
de dicha condicidén absurda, asi como de la relacidén igualmente absurda -
que se establece entre hombre y mundo: la falta de adecuacién entre el -
hombre y las cosas, la falta de una insercién plena del hombre en el mun
do, provoca precisamente ese conjunto de reacciones en Camus, que encon-—
trarin expresidn no sélo en sus obras teatrales, sino en la totalidad de

su obra.

El hombre no debe resignarse a la condicién absurda del mundo. Lo ——
antes afirmado serviria de evidencia de que ha habido una "evolucidn®", -
una especie de desarrollo de Camus hacia lo que podria llamarse “humanisg
mo', segin de Luppé (50); humanismo que implica precisamente la negacidn

del absurdo, su rechazo.

Caligula y Le Malentendu, serian ejemplos de obras en las Que el dra

ma surge precisamente de la rebeldia contra el absurdo.

EL REAL O APARENTE ANTI-EXISTENCIALISMO DE CAMUS.

Para abordar convenientemente este punto, habria que hacer mencidn,—

en primer lugar, de la negativa de Camus a que se le considere fiiésofo;




oponiendo su experiencia a la construccidn de cualquier sistema. Para ——
€l, el construir un sistema conceptual ha conducido, en muchos casos, al
sacrificio de la autenticidad y, '"...mezclando ideas preconcebidas a pe—
ticiones de principio, han dejado que su filosofia degenere en ideolo——-—
gia..." (51). De la vida deben de surgir las obras, no las obras prece——
der a la vida; el ensayista, a diferencia del que se pretende filésofo,—
en la medida en que no es esclavo de un proceder riguroso de lo que se —
presenta usualmente como coherencia, como lSgica, puede aproximarse a lo
real de una manera mas auténtica; como en Montaigne, el oficib ¥y el arte
del ensayista es vivir. Como en Bergson y en Alain, en Camus hay un pri-—

mado de la experiencia sobre la elaboracidén intelectual (52).

Lo anterior explicaria el que un conjunto de verdades aisladas no pu
diesen llegar a constituir un sistema que reflejase la totalidad de lo —
real; es mas ain... cada una de esas verdades solo podria ser captada ——
instantineamente, y su yuxtaposicidn no podria configurar un modelo, a -
partir del que se pretendiera imponer actitudes, ideas o creencias a o—
tros. E1 no tratar de instruir a otros, a partir de las propias visiones
del mundo es, si cabe utilizar tal término, un presupuesto "operativo' -
de Camus, en el que coincide de nuevo con Mentaigne, con Alain y con ——-—
Bergson, hasta llegar a decir '"...no me siento en posesién de ninguna ——

verdad absoluta ni de ningin mensaje...' (53).

Se podria llegar a afirmar que Montaigne, Alain y Bergson, posiblemen
te hasta el mismo Camus, tendrian como uno de sus denominadores comunes—
el no tratar de presentar sus ideas en forma armdnica, como una inten———
cién a priori, sino presentarlas como van surgiendo: lo que desde el pun
to de vista del sistematizador seria una falla, desde el puntoc de vista—
del ensayista es precisamente lo que le confiere vida al pensamiento; —

los pensamientos vivos se nutren de choques y oposiciones.

Llego a la conclusidn de que la forma en que Camus se niega filSéso—
fo, implica evidentemente, al menos desde mi punto de vista, una manera-
muy peculiar de hacer filosofia. En la forma de hacer filosofia a la que

se adhiere Camus, aunque lo niegue, se valora mas al filésofo que a la —

filosoffa; la grandeza de una filosofia depende de la grandeza del fildé—




sofo que la ha producido (54).

Resulta clara, entonces, en Camus, su oposicidn a cualquier intento-
de sistematizacidn filosdfica, porque tales intentos solamente reflejan-—

de una manera deformada lo real a que hacen referencia; se podria decir-—

que el intento de filosofar que Camus lleva a cabo, no llega a culminar—
en el objetivo que se propone (lo mismo que Baudelaire no alcanzé jams-—
su ideal de belleza) (55); pero ese fracaso,
ha sido realmente el signo de la gloria en —

o supuesto fracaso que sus-—

enemigos le han reprochado,
verdad alcanzada por Camus, ya que ha sido en el camino, en el intento -

por alcanzar ese objetivo al que se ha aludido, donde ha podido conse———

guir la grandeza.

En diversas ocasiones, sefiala Camus su desacuerdo con el hecho de —
que se le seifiale como existencialista. (A que podria deberse tal confu——
8ién? Una primera respuesta quiz& tenga que ver con el clima
las preocupaciones comunes en el momento en que le —

momento en el que se manejan

general de-—

la época, es decir,
tocS manifestarse intelectualmente a Camus,

cominmente algunos conceptos, tales como el de libertad, el de valor, el

por supuesto que es suficientemente claro que el manejo y -—
en los principales au

del absurdo;
la comprensién de los conceptos antes mencionados,
tores existencialistas, establece diferencias entre ellos; cabria mencig
nar simplemente como ejemplo, 1as-diferencias que existen entre Camus y—
J. P. Sartre al respecto de los conceptos de libertad y de valor: mien——
tras en Sartre el concepto de libertad, segin P. Ginestier (56), tiene -
aproximadamente un sentido de sujecidn ("...el hombre-esté condenado a -~
en Camus de lo gque podemos hablar, m&s bien, es de una -—
la razdn profunda de la libertad en el —

Por lo que se refiere

ser libre..."),
tendencia hacia la liberacidn;
ser humano radica en que no existe el mafiana (57).

al concepto de valor, la diferencia consiste en que en Sartre —con.base-

en la precedencia de la existencia con respecto de la esencia—~ cualquier
valoracidén se sitia después de algin acto: '...surge primero en el mun-—-
do, y se define después.!' (58); en Camus, por lo contrario, el valor pre
existe a las acciones (59). ’

Por lo deméis, el real o aparente anti-existencialismo camusiano, se-—



encuentra en diversas partes de su obra, y lo mismo tiene que ver con su
tilezas, que con cuestiones esenciales doctrinarias; se tiene, por ejem—
plo, el rechazo que el autor que se analiza l1leva a cabo del ya menciona
do axioma, "...la existencia precede a la esencia...':
éDonde captar la esencia, sino al nivel de la existencia?
Pero no se puede decir que el ser no es mas que existencia. Lo
que siempre cambia no podria ser, se requiere un comienzo. El-—~
ser no puede experimentarse méas que en el devenir, el devenir-
no es nada sin el ser. El mundo no estd en estado de pura fije
za; pero no es tampoco puro movimiento. Es movimiento y fije-——
za. (60)

Parece qQue se lleva a cabo un replanteamiento del existencialismo, a
la luz del pensamiento de Bergson, c¢uando afirma que "...existir consis-
te en cambiar, cambiar en madurar, madurar en crearse indefinidamente a-—
si mismo..." (61); por lo expuesto, considero que lejosz de gque en Camus-—
haya un anti—-existencialismo, lo que hay es una nueva manera de entender
el existencialismo. Dentro de esa original manera de hacer y de entender
el existencialismo, se encuentra el sefialar en otras formas de existen—-—
cialismo una cierta fijeza; concretamente refiriéndose a Sartre, recuer—
da Camus que al final de una de las obras méAs importantes del antes men-—
cionado, se llega a establecer que "...el hombre es una pasidén inGtil."-
{62). La contradiccidén que descubre Camus en la asercidn anterior, con——
siste sencillamente en el no percatarse Sartre, de que lo estético es —
probable que no sea otra cosa que algo pasajero, un estadio, quizas un -

punto de partida para acceder a lo real de una manera mas auténtica.

Parece haber, entonces, una definida actitud antisartriana en el pen
samiento de Camus, que se manifestaria en lo sefialado en el parrafo pre-—
vio, y en el calificar al pensamiento de Sartre de historicista, con to-

das sus implicaciones. Parece afirmar también, en Le Mythe de Sisyphe, —

que todas las filosofias existencialistas acaban por desembocar en la ——
mistica de la evasidn; los filbSsofos existencialistas divinizan lo que -
los aplasta y encuentran una razdn para tener esperanza, en aguello pre-
cisamente que los deja desguarnecidos, al descubierto, habiende parxrtido-
del absurdo sobre los escombros de la razén, en un universo cerrado y 1i

mitado a lo humano (63). Camus llega hasta el extremo de llamar '“'suici—
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en Le mythe de sisyphe. A pe——

dio filoséfico'" a la actitud existencial,
sar de todas las deficiencias que Camus cree cencontrar en el existencia-—

lismo, tal corriente llega a tener éxito; ese éxito tal vez se explique,

al menos en parte, porque se¢ inscribe admirablemente en el flujo de la -

civilizacidn moderna, porque responde a todas las condiciones que carac—
terizan a dicha civilizacidn.

Pero no es usdlo la apertura que le brinda la civilizacidén moderna al

lo que explicaria su éxito: es el factor consistente en

existencialismo,
asi como la forma en que se ha llevado a cabo la in

la condicién humana,
sercién de dicha condicidén en la civilizacidén moderna,
lo que explicaria la aceptacidn —

o, si se quiere,—

la interaccidén entre ambas realidades,
del existencialismo en ciertos momentos.

No obstante los ataques diversos que dirigié Camus contra Sartre, es
te dGltimo nunca dej6 de reconocer la honestidad camusiana, que para Sar—
tre llegd a representar el simboleo de una inguebrantable afirmacidén del—

hecho moral, lo que en ninguna forma podia quedar excluido del discurso-—

filoséfico.

Por Gltimo, en relacidén con este apartado, no puedo dejar de manifes

tar mi opinidén consistente en que, aunque Camus parezca por momentos ex-—

hibir una actitud anti—-existencialista, el pensamiento camusiano s0lo -——

puede ser plenamente comprendido en el contexto del existencialismo; tal

pensamiento no puede menos que ser caracterizado como existencialista,

con base en las evidencias que apuntan en ese sentido, que se descubren-—

al analizar la obra de Camus.

LA ACTITUD DE CAMUS HACIA EL MARXISMO.

Por lo que ha quedado planteado con anterioridad, es- fa4cil enten-

der gue Camus era un pensador "“individualista'; no aceptaba el encajona-—

miento en ninguna corriente, © que se le otorgara tal o cual etiqueta

intelectual. Posiblemente se pudiera explicar esa actitud por factores -
como se guiso dar a en——

presentes a lo largo de su desarrollo infantil,
Ese alejamiento de

tender cuando se hablo de ello en el primer capitulo.



todo cartabén, de todo encasillamiento, acaba por manifestarse igualmen—
te en sus relaciones con el marxismo. Inicialmente, segin Paul Ginestier
(64), hubo un "matrimonio' entre Camus y el marxismo, matrimonio gque ter
mina prontamente. (Que incidid en tales relaciones, para gque terminaran—
en ruptura? Pues la simple oposicidén que puede darse entre un grupo de -—
dogmaticos (65), y un evasor de los dogmas defendidos por aquellos, al-—
guien cuyo pensamiento no acepta ningin tipo de limite; el surgimiento -
de ideas personales solamenfe puede ser visto con desconfianza por los —
dogmaticos. Camus osé enfrentarse tanto a marxistas como a existencialis
tas. El1 enfrentamiento con el marxismo, tuvo que ver tanto con el fondo—
como con la forma de dicha corriente. Si nos atenemos a lo meramente i——
deolbSgico, el ataque tiene que ver con los fundamentos doctrinarios del-
marxismo, al que califica Camus, por lo menos, de mesianismo utdpico su—
mament cuestionable, como se ve en 1'Homme révolté (66).

Por lo que se refiere a la dialéctica, lo mismo que en el caso del i
dealismo hegeliano, no tarda en asumir un carécter cuasi—-religioso, en —
manifestarse como un cuerpo de ideas con aspecto mistico; y ello mas atGn
en la medida en que las profecias que crefan encontrar los marxistas en—
el pensamiento de Marx, le daban al marxismo esa apariencia de institu——
cién religiosa, apariencia que se veia fortalecida por el hecho de que -
no habia ninguna forma de poner en tela de juicio la ineluctabilidad del
objetivo a alcanzar por el género humano (67).

Se da evidentemente, por lo tanto, un rechazo del mesianismo, al que
se presenta como una via falsa de liberacidn para la humanidad. Sin em—
bargo, aunqgue resulta claro que no es posiSle e 8 t a r de acuerdo con un
cuerpo de ideas tan rigidamente estructurado, como es el caso del marxis

al menos desde mi punto de vista, tampoco estoy enteramente
Como lo ha

mo ortodoxo,
de acuerdo con un rechazo en bloque del pensamiento marxista.

ré notar en la parte correspondiente a conclusiones, me parece que €s ——

factible y necesario aprovechar la apertura que se ha dado actualmen~

te en el marxismo, para incorporar a el elementos que vengan a enrique—

cerlo, en lo que vendria a ser una postura netamente critica; en el;oA——
consiste precisamente la naturaleza de la propuesta que me permito plan-—

tear en el presente trabajo: tomar aquella parte del pensamiento de Ca-—




mus, la que tiene que ver con el hombre y su papel en el mundo, ¢ incor-—
porarla al marxismo, de tal manera que éste se vea profundizado en su di
mensién filosdfica. E1l concebir al hombre como plenamente conciente, no-—
tiene porgue estar refiido con la concepcidén de una sociedad donde impere
cabalmente la justicia; mas bien pareceria que no puede darse lo uno sin
lo otro.

Camus afirma, entonces, que la dialéctica se ha visto deformada por—
el marxismo, convirtiéndola de, un arte de razonar en un “...arte de afir
mar y negar a tontas y a locas..." (68); el mesianismo, del que ya se ha
bld, no solo se debe rechazar por ser incomprobable, sino porgue en —
su nombre ha habido victimas, cuando se ha dado el aplastamiento de movi
mientos rebeldes en contra de regimenes marxistas (69). Lo que pudiera,-—
tal vez, decirse con respecto de las acusaciones previas, es que no tie-
ne porqué, necesariamente, imputarse a una ideologia los errores cometi-—
dos por algunos en su nombre, al tratar de, supuestamente, interpretar—-—
la. Lo antes sefialado, no implica, por supuesto, que se d e b a n justifi
car fallas o deficiencias‘producto de la rigidez de la ideologia en cues

tidén, como seria la aparicidn del burocratismo.

En lugar de inclinarse por Bakunin, el auténtico rebelde, ha habido-
aquellos que han preferido seguir a Hegel, a través de la interpretacién
que de &1 hace Marx, sefiala Camus, y el valor intrinseco de los teéxtos —
marxistas no es lo que determina la influencia que ha llegado a tener el
marxismo, sino que é&ste funciona de hecho como una religidn, en la que -—
sucede gue sus adeptos se dejan influir por factores en los que tiene —-—
muy poco que ver la razdn. En resumen, Camus caracteriza al marxismo co-
mo un pensamiento en el que se ha deificade la figura de Marx, lo que ha
llevado al colapso al marxismo: a la doctrina de la Divina Providencia,-—
se la ha sustituido con la religidén del progreso, y al igual gue en las—
religiones tradicionales, se persigue el control social. Al absoluto de-—
la divinidad se le sustituye con el absoluto de la razdn; en el mesianis
mo en el que consiste el marxismo, se cree poder unificar al universo —-—
por el s&lo poder de la razdn. En Gltima instancia, dé acuerdo con Ca——m-—
mus, al hablar del marxismo, hablamos de una ideclogia decimondénica, que

se encuentra en una cierta situacién de retraso con respecto de lo real.
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Lo que se intenta llevar a la practica, en el caso de la ideologia —
marxista, no es mas que una caricatura de la filosofia marxista (70). Ca
mus denuncia que en aquellos lugares en los que se ha pretendido instau-—
rar regimenes apegados al marxismo, lo que se¢ ha logrado en efecto, es -
la instauracidén de estados policiacos e impregnados plenamente por el bu

rocratismo.

El tipo de regimenes a los que dirige Camus sus ataques, han caido -
en el desprestigio, al ser merecedores de tales ataques. Sin embargo, me
parece conveniente recordar las preguntas ya mencionadas al comentar Les
Justes: cSe justifica el acudir a cualquier medio, el que sea, con tal —
de alcanzar la transformacidén de la sociedad? ¢Es plenamente justifica——
ble el pasar por encima de la moral burguesa, si de lo que se trata es -
de +transformar a la sociedad? Y mAs importante aitn, desde mi punto de —-—
vista: ¢Es factible pensar en un tipo de organizacidén social inspira—
da por un marxismo abierto? Manifestaré mi manera de pensar al respecto—

en la parte correspondiente a conclusiones.

CAMUS Y EL CRISTIANISMO.

No han faltado autores, como Anne Durand, que han acusado a Camus de
haber favorecido al cristianismo, aduciendo para ello, por ejemplo, la -
serie de conferencias dadas por dominicos, en relacién con la obra de Ca
mus (71). Pero mas que una tendencia favorecedora al cristianismo, lo ——
que podemos encontrar en el acercamiento de Camus al cristianismo, es la
blusqueda de verdades rescatables o puntos en comin con esa religién, en—
lo que resulta difficil decidir si puede ser conceptualizado como '"huma——
nismo ateo'; dentro de esa blsqueda, podemos sefialar el intento por recu
perar lo que de mas hermoso hay en el pensamiento de Plotino, como enla-—
ce entre el helenismo y el pensamiento cristianc (72). También se puede—
sefialar, en ese acercamiento de Camus al cristianismo, el hecho de gue -
Camus nota qQue Cristo sufrié la més extrema injusticia para que la re——
vuelta "...no divida al mundo en dos partes, para que el dolor gane tam—

bién al cielo y lo arranque a la maldicidén de los hombres." (73).
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Al hablar de la aproximacidén de Camus al cristianismo, no se puede

dejar de destacar el abismo que separa a los profanos de los cristianos:

en la Conférence sur 1l'avenir de la tragedie (74), Camus afirma que en —

el universo cristiano no existe tensidn entre el hombre y el principio
divino, lo que hay, es mis bien ignorancia y dificultad para despojar al
hombre de carne y hueso de sus pasiocnes, para abrazar la verdad espiri——
tual. Lo tYinico que pareceria acercarse a una verdadera tragedia en la ——
historia del cristianismo, segin Camus, es la que tuvo lugar en el G6lgo
ta, en el instante en el que Cristo pponuncia:'"Dios mio, por qué me has—
abandonado...". La duda existente en ese instante fugitivo, consagra la
ambigiiedad de una situacién trégica. Lo que nos llevaria a establecer —-
que para que se dé el hecho de que Dios se convierta en hombre, se re———
quiere que éste Gltimo caiga en desesperacidén. De acuerdo con la inter—-—
pretacidn camusiana del pensamiento cristiano, Cristo no vino a invitar—
a una eternidad cémoda en la que se rectifican todas las injusticias, y—
se corrigen todos los desequilibrios, sino que mas bien Cristo ha desa——
fiado a todos los hombres de cariacter: los invita a una rebeldia queb———
substituye a la aceptacidn; en ese sentido todos somos hijos de Cain, co
mo queda establecido en L'Homme révolté. Cain crece en el sufrimiento y—

adquiere fuerza; Cain rechaza el perddn divino (75).
Dentro del conjunto de actitudes que Camus rechaza de los cristia———

o que asi se presentan, se encuentra el oportunismo, que se mani——-—
el director del asilo, en -——

nos,
fiesta en diversos personajes de sus obras:
L'Etranger; el juez de instruccidn en la misma obra, €l cura que conduce
a Mersault al suplicio, también en la misma obra; o algin otro cura, és—
te alem&én, que se hace cdmplice de los verdugos nazis; el padre que des-—
vergonzadamente se refiere a la peste en sus sermones, como via de élevg
cién a Dios, el padre Paneloux, quien de una manera sutil trata de justi
ficar y explicar la muerte de los inocéntes.

Si contrastamos, como lo hace Pierre—Henri Simon, en su Presence de—
Camus (76), la actitud de Camus con respecto de la existencia de Dios, —
con la actitud de Sartre, igualmente en relacidén con la existencia de —
Dios, notaremos que en este Gltimo el ateismo se expresa, en ciertos pa-

sajes, en forma colérica y lirica, mientras que Camus expresa su ateismo
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de una manera grave. Un personaje sartriano puede gritar: "{Dios no exis

te! jAlegria, lagrimas de alegria, aleluya! jNada de cielo, nada de in-——

fierno, nada mas que la tierra! jAdios a los monstruos, adios a los san—

tos, adios al orgullo, no hay mas que hombres!' (77); mientras que Rieux
en La peste, se muestra frio y cortés:

Ya que el orden del mundo se encuentra regulado por la ——

muerte, posiblemente valga mas para Dios que no se crea en é&l,

¥ que se luche con todas las fuerzas contra la muerte, sin le-
vantar log ojos hacia el cielo donde &l calla.' (78)

Pero esa frialdad y cortesia, no tiene menos fuerza que los insul——
tos; parece que el pensamiento de Camus se encuentra sometido a dos fuer
zas, segin Pierre-—-Henri Simon en la obra citada, la rebeldia, por una —
parte (que no puede ser desligada del heroismo), y por la otra "...el ——
consentimiento y la mesura del sabio en una naturaleza en la que se pro—
pone a la felicidad, y en una sociedad capaz de sostener la justicia.'-—
(79).

CAMUS Y LOS MITOS.

¢Es legitimo o no lo es el buscar elementos para el andlisis del hom
bre, en los mitos creados por la humanidad? Desde ciertas posturas, se —
podra respar © cancelar validez al intento cuestionado anteriormente. —
Cocteau ha respondido a los que pretenden disminuir el valor de los mi——
tos, de la siguiente manera: '"La historia es lo verdadero que se vuelve—
falso a la larga (y de boca en boca) mientras que la leyenda es lo falso

que, a la larga, se vuelve verdadero." (80).

Lo valioso de los mitos y las leyendas, reside en el hecho de que, —
aunque nacidos de la imaginacidn primitiva, permanecen vivos, en la medi
da en que en ellos se objetivan, en dramas simbS&licos, los problemas que
se encuentran en el fondo de la condicién humana; es decir, la porcién —
de verdad que se encuentra en los mitos, es reflejo de los dramé&ticos ——
conflictos que habitan en el corazdn del hombre. La complejidad de 1o ——
real no puede ser aprehendida completamente por las abstracciones de la—

razén.
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Hay algo que merece ser dicho en los mitos y las leyendas, y que se-—
escaparia, que quedaria mas alléd de los limites de la razdn, y que, cuan
do se pretende que quede expresado sdlo por medio de la razdn, conduce —
posiblemente a soluciones falsas; lo anterior, por supuesto, no implica—
que no se haya llevado a cabo ningin progreso en filosofia, después del-—
momento de la generacidén de los grandes mitos... lo que se puede afir———
mar, es que a partir del hecho firme, no erosionado del mito, es posible
inten tar llevar a cabo desarrollos que impliquen un progreso, distin-—
to al acostumbrado. El1 filésofo que se apoya en un mito, no tiene porqué

ser visto como retrdgrado (81).

Seria largo analizar cada uno de los personajes miticos a los que
prestd atencidén Camus; me restringiré a comentar algunos aspectos de Si-
sifo. Recordemos que Sisifo fue condenado por los Dioses, por haberlos —
Sisifo desafiado; la causa del castigo es poco importante, en compara———
cidén con las consecuencias. El empujar la roca hacia la cispide de la ——
montafia no es otra cosa, por supuesto, que la simbolizacidén de la exis——
tencia humana, condenada a terminar absurdamente. Sobre nosotros pesa la
maldicién de Adan, expulsado del paraiso. Sisifo es rebelde e impotente:
cifra su grandeza en la conciencia de su ser miserable; los ecos pasca——
lianos son evidentes (82). Para Camus, Sisifo es el simbolo del hombre —
modernc quien, arrojado sin justificacidén ni razén en el mundo, se ve o-—
bligado a repetir, hasta el término de los dias, de los meses y de los a

flos, un mismo cortejo de movimientos y de gestos sin utilidad (83).

Es en las péginas iniciales del Mythe de Sisyphe donde se plantean -

las, a mi manera de ver, enormes cuestiones en torno al concepto del ab-
surdo; nos encontramos, por ejemplo, con la afirmaciédn consistente en ——
que s8lo hay un problema filosdfico serio, el del suicidio (84). Deteni-—
damente se analizari lo concerniente al absurdoc en el capitulo correspon
diente. ’

El an&lisis que lleva a cabo Camus del pasado mitolégico no signifi-—
ca, como lo afirma Simone de Beauvoir, '"...escapar de la historia y de —
sus verdaderos problemas." (85), ya que se podrfian sefialar varios casos-

concretos, en los que se manifiesta la inmersidén de Camus en problemas -
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la intencidn de Camus consiste en extraer de ese-—

bien vivos y latentes;
pasado mitoldgico, elementos que servirian para entender al hombre.

En el pensamiento de Camus se manifiesta un claro rechazo de todo ti
del signo que sea; hay también el rechazo de cualquier

po de dogmatismo,
del signo que sea (lo que,

tipo de inquisicién, por cierto, lo llevd a u
na especie de aislamiento).

Camus se pudo constituir en un juez profundamente honesto de este ——
tiempo, porque estuvo profundamente inmerso en &l, lo quetimplicé para -
Camus vivir en el seno del absurdo.

CAMUS Y DIOS.

Como ya se ha sefialado, el pensamiento de Camus puede ser conceptua-—
como un humanismo ateo; humanismo que, en algu-—
que para Camus implica la
de un Dios que no se

lizado, en forma global,
es respuesta al humanismo c¢ristiano,
religién tragica,
sino que se trata de

na forma,
referencia a un Dios oculto (86);

hace patente como una préxima presencia adorable,
al que no se puede tener acceso sino -

un Dios alejado e incomprensible,
por una desviacidén de la razdén, por un puro acto de fe. La religidn due—
se funde en un Dios con esas caracteristicas, tiene que ser una religién

en la que se vea a la creatura como posefida por un sentimiento de nuli——
dad, una creatura que ha cafdo irremediablemente; una religién en la que
Dios aparece como poseyendo una omnipotencia ininteligible.

Se puede entender que Camus se oponga a semejante fe mutilante, pre-—
ateo en la medida en que Dios—

Se podria argu-

firiendo adherirse a un humanismo ''ateoc',

ha sido colocado en la lejania de un mundo extrafio (87).
mentar, como lo sefiala J. Onimus (88), que Camus no tuveo un conoccimiento
suficiente del cristianismo, lo que implicaria que no habria ﬁoseido los
elementos necesarios para analizar profundamente lo concerniente a Dios,
pero... ¢Jsera ello asi? Es decir, gcse cancela la posibilidad de filoso—
far con respecto a Dios a partir de la simple condicién humana? Si nos u
bicamos dentro del marco de la ortodoxia cristiana, los postulados de la

misma tendrén que llevarnos, inevitablemente, a la aceptacidn de ese ——



Dios caracterizado previamente.

Camus propone cancelar todo presupuesto en relacidn con la divini———
dad, y derivar de ese enfrentamiento—analisis la aceptacién o el rechazo
de la misma. No se descerta la posibilidad de que ciertas experiencias —
negativas en relacidén con el cristianismo, tenidas en etapas relativamen
te tempranas de su desarrollo, hayan condicionado o prejuiciado la acti-—
tud general de Camus con respecto a esa religidn, ¥y de la divinidad: te
nemos, por ejemplo, el acercamiento que tuvo Camus a los veintidds afios—
a San Agustin; ese acercamiento resultdé aversivo para Camus:

Si es verdad que el hombre no es nada y que su destino se
encuentra completamente en las manos de Dios, qQue las obras no
bastan para asegurar al hombre su recompensa, si el Nemo bonus
se encuentra fundado, Jdquien alcanzaré entonces ese reino de -~
Dios? La distancia es tan grande del hombre a Dios que nadie —
puede esperar cubrirla. El1 hombre no puede lograrlo y sb6lo le-—
resta la desesperacién. Pero entonces la encarnacidn aporta su

golucién. No pudiendo el hombre reunirse con Dios, Dios des———
ciende hasta él. (89)

Distancia y desesperacidén son dos conceptos claves en el texto aﬁte—
rior: Dios se aleja y el absurdo crece y toma consistencia; llegamos al-—
todo o nada del personaje Paneloux: o bien uno se instala‘en el absurdo,
enfrentindolo vigorosamente, o bien hay que creer en el milagro, lo que~
implica la sumisidén total y el silencio (90). E1 fondo kierkegaardiano —
de la postura de Camus con respecto a Dios es evidente; es paradSjico ——
que el atefsmo y el humanismo combativo de Camus, se haya inspirado en —
‘el austero cristiano que fue Kierkegaard. Al afirmar Camus que "...debe-—
mos escoger entre los milagros y el absurdo...'" (91), se estdi evidencian
do la forma como Camus ha crefido comprender a Pascal. Desde esa perspec—
tiva, el creyente tendria gque adherirse a las palabras de Tertuliano, ——
credo quia absurdum; Camug, por supuesto, asumird otra postura, una que-—
podria ser calificada de inteléctualizada una que, desde el punto de vis
ta del creyente, podrfa implicar la ausencia total de amor en las rela——
ciones entre Camus y lo divino, una postura que parece desenvolverse en-—
una atmésfera fria y donde séSlo se manifiesta la lucidez: se trata de un

Dios de filSsofos, simplemente una idea.

Es indudable que el abordar a la divinidad de esa manera, puede ser—

H
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severamente cuestionado por el creyente: Dios debe ser sentido, se debe—
sentir la ternura divina, hay que llegar a la empatia emocional con Je—-—
sis, © se llega a la identificacidén de lo irracional con lo piadoso, a —
la identificacidén de lo irracional con la fé. ;Pero tiene el fildsofo 1la
obligacidén de desenvolverse en el plano en el que se desenvuelve el cre—
yente, o el fildsofo creyente? (Es posible analizar la creencia en -
la divinidad, al margen de los parametros o de los supuestos existentes—
en el interior del cristianismo? La opinién del que escribe esto, es que

sf, indudablemente.

Regresando a la forma en que Camus interpreta al cristianismo a tra—
vés de Pascal y de Kierkegaard, habri quienes, como J. Onimus, afirme ——
que la forma de interpretar al cristianismo por esos dos fildsofos men——
cionados por Gltimo, no llevd mas que a debilitarlo, suspendiéndolo en -
el vacio: en el caso de Kierkegaard, nos encontramos con un cristianismo
que tiene como fuente la angustia, no la esperanza, y que ademas es in-—-—
transigente (92); otro autor, Lubac, piensa que hay sintomas de degenera
cidén ocultos en la religiosidad kierkegaardiana (93), religiosidad fana-—
tica, que a aquel que la siga puede llevar a una actitud de rechazo a la
vida racional, a la cultura, antihumanismo del que el cristianismo no ob
tendria ningilin beneficio; muy por el contrario, el cristianismo se desna
turaliza, al contacto de un irracionalismo desesperado, al no ser posi—
ble hacer surgir de la desesperacidén, la esperanza eterna; el pretender-
ello, no seria mé&s que una actitud precariamente roméntica; la religién-—
consiste, entonces, en un salto que rechaza al absurdo, para creer en —
PDios (924). sQue actitud asume Camus ante ello? E1l afivma que desde la po
sicién del absurdo la razdn es vana, y no hay nada més allid de ella, ——
mientras que desde un punto de vista como el de Chestov, por ejemplo, la
razén también es vana, pero hay algo mas allfé de ella (95). El1 Dios Kier
kegaardiano es un Dios que se sostiene por la negacién de la razén huma-—
na. ¢Es posible pensar, entonces, que la £fé resplandece en los extremos-—

del horror, como en los casos de Abraham y de Kierkegaard mismo?

EL._HUMANISMO DE CAMUS.

En la base del humanismo de Camus, se encuentra el gusto y el respe—'



to por el otro, por su originalidad, su autonomia y sus opiniones; el de
Camus es un humanismo vivo, que resiste al monstruo de la Historia (asi,
con maytscula); para alcanzar ese humanismo, ha tenido que ir mas alla -
del cristianismo hasta una sabiduria pre—-cristiana, concretamente a la -~
sabiduria griega. El1 cristianismo y la Historia arrojan al hombre fuera-—
de si mismo. La sabiduria griega no contempla ningin concepto de salva——
cién; reduce al hombre a &1 mismo, lo ubica dentro de sus propios limi—
tes; lo que encontramos en Camus, e€s una especilie de ignorancia docta, ——
que no niega nada y que propicia la reflexidén. Pareciera que detras del-—
aparente escepticismo de Camus se encuentra el afédn de preservar las i-—-—
deas de justicia, de libertad y de verdad (96). Camus pretende permane——
cer fiel al "viejo humanismo', rechazando al nuevo (gue parece represen—
tar Sartre), y que al decir de Simone de Beauvoir, es "...mas realista,-—
mas pesimista, qQue hace un gran lugar a la violencia y casi ninguno a ——
las ideas de justicia, de libertad, de verdad." (97). En la medida en —

que tal humanismo destruye al hombre, Camus lo abomina.

El concepto de didlogo nos remite al concepto de pluralismo, en el -—
pensamiento de Camus; el didldgo implica libertad, y en una sociedad plu
ral deberia ser el valor fundamental: una verdad que se impone deja de -
serlo para convertirse en una humillacién. E1 recbazo del marxismo y del
cristianismo seria, entonces, el rechazo de cualquier forma de totalita-—
rismo (98), de cualquier conjunto de valores considerados '"superiores",-—
que obstruyan al hombre y que no sean otra cosa, a fin de cuentas, que -

la manifestacidén de una imposicidén ideoldbgica.

El concepto de diflogo supone un respeto por los limites. Mientras -
que desde un punto de vista revolucionario se postula que no hay limi——
tes, lo que lleva a afirmar que todo esté permitido dentro de la revolu-
cidén, que la revolucidn tiene todos los derechos, desde =21 punto de vis-—
ta de Camus, se establece que la medida es el punto de equilibrio entre-
el desorden extremo y el orden atroz (99). AGn se podria decir que el ——
concepto de diflogo en el pensamiento de Camus hace réferencia ai gusto-
¥ a la ternura, lo que parece contrario a la dureza dgque ha parecido ca-—
racterizar a los militantes y a los doctrinarios que han hecho la histo-

ria.



Dentro de los limites de su humanismo ateo, Camus parece dar cabida-
a conductas como la caridad. gSeria quizAs posible afirmar que el pensa—

miento de Camus constituye un cristianismo desmitificado? é
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CAPITULO 1V
EL. CONCEPTO DEL ABSURDO.

La nocidn del absurdo es esencial en el pensamiento de Camus, aunque
en su etapa creativa final, tal nocidn haya ido cediendo lugar a la de —

revuelta.
'

El hablar del absurdo en Camus remite, necesariamente, a Le Mythe de
Sisyphe. La afirmacién que inicialmente en ese texto, desde mi punto de—
vista, marca un hito en la historia de la filosofia: "No hay mas que un—
'problema filoséfico verdaderamente serio: el suicidio. Juzgar que la vi—
da vale © no vale la pena de que se la viva es responder a la pregunta —
fundamental de la filosofia." (1). Todo lo dem&s no es m&s que un juego.
Nadie muere o se hace matar meramente por ideas, sino, en todo caso, por
aquellas ideas que parecen dar una razén para vivir. Por lo tanto, la ——
pregunta mas importante es la que tiene que ver con el sentido de la vi-—

da.

LQué es el absurdo en Camus? Podemos responder, tentativamente, de —
la siguiente manera: es el estado de contradiccidén entre el hombre y el-
mundo (2); la separacién entre hombre y mundo, dA como consecuencia algo
asf como un "pecado'", pero sin Dios. Para vivir se requiere sofiar, y el—
sentimiento que priva a la vida de ese suefioc es, precisamente, el senti-

miento del absurdo (3).

A un mundo inexplicable corresponde el sentimiento del absurdo. Un -
" mundo inexplicable, es un lugar en el que no es posible tener ilusiones-—
¥y en el que el hombre "...se siente extrafic..." (4). Podemos hablar, pro
piamente, de un divorcio entre el actor y la escenografia qua le -rodea,—
en términos teatrales, siendo ese divorcio lo que provoca el sentimiento
del absurdo. Si es la adhesidén a lo que se cree verdadero lo que guia la
accidén de los hombres honestos, pareceria, entonces, que lo més adecuado
serfa abandonar este mundc, escenario incomprensible (5). Ahora bien, lo

absurdo que parece manifestarse en el mundo y en la vida pudiera, sugigr



re Camus, ser eludido mediante el suicidio y mediante la esperanza; en —
relacidén con ésta Gltima, Camus la considera como la ‘'"elisién'" mortal, —
traténdose del engafic consistente en creer que hay otra vida '...gque hay
que merecer..." (6), trampa en la que caen aquellos que no viven para es
ta vida, sino '"'...para alguna gran idea que la supera, la sublima, le qga

un sentido y la traiciona.'' (7).

Es conveniente establecer una distincién entre el sentimiento del ab
surdo y la nocidén del absurdo. Inicialmente se percibe, a través de la —
sensibilidad, una enfermedad en el mundo, lo que da lugar, precisamente,
al sentimiento del absurdo; cuando la razén se aplica al anélisis y a la
profundizacidén de tal sentimiento, surge el concepto correspondiente a —
tal sentimiento. E1l hombre capta lo absurdo del mundo primeramente a tra
vés de la sensibilidad; el hombre puede despertar a la condicidn absurda
del mundo en cualquier momento: "E1l sentimiento del absurdo a la vuelta-—
de no importa que€ calle puede golpear en la cara de no importa que hom—
bre..." (8).

El hombre se ve adormecido por una serie de hébitos cotidianos, ador
mecimiento que lo aleja del descubrimiento del absurdo; pero cualquier -
dfia cualquier circunstancia, por banal que parezca, viene a sacarlo del-—
sopor en que lo mantenfan los hechos habituales. Una nueva visién del ——
mundo, puede ser el resultado del hecho o situacién en apariencia tri———
vial, pero cuyas consecuencias pueden ser inmensas por lo que se refiere
a captar, a valorar, a entender el mundo; basta con citar el célebre tex

to, Le Mythe de Sisyphe:

.« .sucede que los decorados se desploman. Levantarse, ——
transporte, cuatro horas de trabajo, comida, suefioc y lunes, ——
martes, miércoles, jueves, viernes y sébado al mismo ritmo. Es
ta ruta sigue 1la mayor parte del tiempo. Un dia solamente, el—
‘por qud' se eleva y todo recomienza en esta lasitud tefiida de-—
asombro. 'Comienza', esto es importante." (9)

Al final de una vida llevada maquinalmente, se puede encontrar o ——
bien el retorno inconciente a la cadena de actos mecénicamente realiza-——
dos, © bien el despertar definitivo a la realidad del absurdo; de cual—

quier modo, la conciencia resulta transformada.




— 83 -

. Una vez que la conciencia ha sido despertada, se ve invadida por el-—
sentimiento del absurdo, a la manera de una enfermedad, enfermedad en la
que habria mucho de irracional, pero no en el sentido de que fuera opues
ta a la razdn, sino en el sentido de gque en esta primera fase escapa a —
la razdn; también irracional en el sentido de que el espiritu se ve colo
cado de una manera confusa ante lo inexplicable del munde. E1 mundo se——
grega irracionalidad, que no puede mas que provocar el sentimiento del -—

absurdo al que se ha hecho referencia.

'

El mundo se presenta al hombre, una vez que éste ha sido invadido --—
por el sentimiento del absurdo, como destilando inhumanidad, tras su—
belleza aparente (10); se pierde la ilusidn, se aleja el paraiso en que—
originalmente crefamos que consistia el mundo, que se convierte en algo-—
espeso, algo extrafio, regresando a un primitivismo hostil, ajeno al hom—
bre: "El mundo se nos escapa porque vuelve a ser &l mismo. Esas aparien—
cias disfrazadas por la costumbre vuelven a ser lo que son..." (11). En-—
esta primera aproximacidén, el hombre se ve envuelto en un c¢lima, en una—
atmSésfera del absurdo. ¢En qué consiste ese sentimiento que caracteriza-—
el salir del suefio en el que se encuentra inmerso habitualmente el hom——
bre? Consiste en la impresién de ser un extrafio en un mundo donde nada —
es claro, ni explicado (12):

Un mundo que se puede explicar incluso con malas razones—
es un mundo familiar. Pero al contrario, en un universo repen—
tinamente privado de ilusiones y de luces, el hombre se siente
un extranjero. Este exilio es un exilio sin recursos, porque —
el hombre se encuentra privado de los recuerdos de una patria—
perdida o de la esperanza de una tierra prometida.'. (13)

En eso consiste el sentimiento de extranjeridad, sentimiento que in-—
vade al hombre conciente; y de nuevo se afirma lo ya planteado: el éenti
miento del absurdo es el resultado del divorcio entre el hombre ¥y su vi-—

da —vida habitual—, entre el actor y la decoracién que le rodea.

El descubrimiento del absurdo es resultado de la lucidez que puede —
alcanzar el hombre, tanto al nivel de la sensibilidad, como al nivel de—
la inteligencia; es la lucidez lo qué permite descubrir las realidades —
que dan lugar al sentimiento del absurdo. A nivel de la sensibilidad, se’

descubre la contradiccidén absurda consistente en que a la "insaciable_ﬁg




cesidad de durar", como la llama Camus en L'eté (14), se ve confrontada—
con este mundo mortal y limitado (15); es el tiempo, entonces, la prime—
ra de las realidades que tienen que ver con el sentimiento del absurdo.-
En L'eté, queda establecido el principioc de que "...todo 1o que es pere-—
cedero desea durar...'" (16), pero es solamente en el hombre que se mani-—
fiesta de una manera devoradora el deseo de durar (17), llegando, ade———
mAs, a cobrar conciencia de ello; los hombres se encuentran adheridos al
tiempo, en un mundo en el que todeo lo que se encuentra, acabard por no —
encontrarse, en el que nada du}a, en el que todo tiene un finj; el hombre
se reconoce perteneciende al tiempo y siendo juguete de €l; tal reconoci
miento implica una cuota de horror: el tiempo es el peor enemigo del hom
bre; ese horror produce la rebeldia de la carne, y esa rebeldia es preci
samente el sentimiento del absurdo (18).

Por otra parte, en las consideraciones de Camus con respecto del
tiempo, es notable la influencia del pensamiento griego: el tiempo es re
peticidén. En relacidén con el tiempo, el absurdo es, entonces, el resulta

do de la oposicidn entre lo que dura y lo que no dura.

Ya se menciond la hostilidad de la naturaleza, que también conduce -~
al descubrimiento del absurdo: "...entrever hasta que’punto una pieédra —
es extrafia, nos es irreductible, con qué intensidad la naturaleza, un ——
paisaje puede negarnos... este espesor y este cariacter extrafio del mun——
do, es el absurdo.'" (19); es decir, que no obstante que Camus proclama de
diferentes maneras el ejercicic de una especie de sacerdocio de la natu-—
raleza, al mismo tiempo la descubre ambivalente, en el sentido de que es
a la vez amiga y hostil; en su fase de hostilidad, participa del absur——
do: '"...en ciertas horas, el mundo no es més que un paisaje desconocido-—
donde mi corazdn no encuentra calma. Extrafio, saber lo que ello quiere —
decir."™ (20).

El absurdo se revela también en el carfcter mecénico de los actos y-—
de los gestos humanos; la estupidez de lo que rodea al hombre se hace pa
tente en las pantomimas que acompafian los actos cotidianos. Surge una en
fermedad, que Sartre denomina la nféusea, consecuencia de la inhumanidad-—

misma del hombre, consecuencia del caer en la cuenta de lo que somos...
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precisamente lo absurdo; la perversidad voluntaria que se manifiesta en-—
los crimenes, en las guerras y en todo tipo de violencia, hace que aumen

te esa inhumanidad que provoca el absurdo (21).

Todos los hombres secretamos el absurdo. Todo hombre es un extranje-—
ro, extranjero que viene, en ciertos segundos, '"...a nuestro encuentro -—
en un cristal, el hermano familiar y por tanto inquietante, que reencon-—

tramos en nuestras propias fotografias, es también el absurdo.'" (22).

El1 hecho de que el hombre se encuentre conéenado a muerte, también —
resulta una evidencia del absurdo. La vida misma apunta hacia la muerte;
todo esfuerzo y toda moral parecen diluirse, perder sentido, ante lo ine
ludible de la muerte: "...las malditas matemidticas que ordenan nuestra -

condicidén." (23).

El descubrirse como un extranjero entre sus semejantes y como un con
denado a muerte, son evidencias de la condicién absurda de la existencia

humana.

Pero también a través de la inteligencia se puede descubrir el absur
do (24); mas ain que a través de la sensibilidad, por la inteligencia se
puede descubrir ''...la no inteligibilidad del mundo." (25).

Por lo que se refiere a la relacidn entre la inteligencia y la ver—-—
dad, ahi encontramos un manifieato punto de concordancia entre el hensa—
miento de Camus y las diversas corrientes existencialistas: la inteligen

cia es extranjera a la verdad; "...hay verdades, pero no verdad.!" Aungue

exista la pretensién, a priori, por comprender todo a partir de la inte—
ligencia, en realidad solamente puede el hombre aprehender unas cuantas-—
verdades fugitivas. El absurdo, considerado desde el punto de vista de -
la inteligencia, puede ser considerado como "...la razén licida que cons
tata sus limites." (26); la pretensién de la inteligencia la coloca en u
na situacién contradictoria (27), es decir, se niega y se afirma simulta
neamente.

Ante la referida situacién contradictoria, Camus manifiesta en sus -

Carnets: '"...miseria y grandeza de este mundo: no ofrece verdades sino a

mores.El absurdo reina y el amor salva." (28).



A través de la inteligencia, el hombre descubre igualmente su ajeni-—
dad con respecto de la unidad. El hombre desea sentirse inserto en un u-—
niverso familiar, en un universo que le resulte claro: "“...esta nostal—
gia de unidad, este apetito de absoluto ilustra el movimiento esencial -—
del drama humano." (29). Ese deseo de unidad da lugar a un drama, gque es
resultado de la desproporcién que llega a darse entre sus expectativas —
tgéricas ¥y sus realizaciones practicas. Cuando la razdn se lanza a tra——
tar de capturar al mundo en su totalidad, "...este mundo ée raja y se —
desploma.”" (30); no es posible reconstruir al mundo por medic del pensa-—

miento, lo que traeria paz y sosiego a nuestro corazédn (31).

El hombre, histdricamente, ha buscado el sentido de la realidad, de-
si mismo y de la historia; los grandes sistemas metafisicos, asi como to
das las religiones han respondido a ese deseo o necesidad. Pero tales ——
construcciones —sistemas filosdficos y religiones— no resisten al tala—-
dro de la critica: el universo acaba por mostrarse finalmente como falto
de sentido. Si dijeramos que el absurdo es falta de racionalidad, enton-—
ces el mundo resultaria absurdo; pero el carécter de absurdo solamente —
es consecuencia de la presencia del hombre en el mundo; en Le Mythe de —
Sisyphe, se afirma que el absurdo surge de la confrontacién entre "...1la
llamada de auxilioc del hombre y el irracional silencio del mundo. Lo fi—-—
rracional, la nostalgia humana y el absurdo gue resulta de su confronta—

cién, he agqui los tres personajes del drama.' (32).

El universo simplemente es; en €1 se manifiesta una neutralidad; es-—
esa misma neutralidad del universo, esa misma '"indiferencia', la que pue
de dar lugar al sentimiento del absurdo, neutralidad e indiferencia con-—
respecto de los valores e ideales del hombre (33). Esa neutralidad natu—
ral, asi como el percibir que 2l final del trayecto humano se encuentra—
la nada, como el constatar el sinsentido implicito en las conductas habi

tuales, lo que puede dar lugar al sentimiento del absurdo.

Por supuesto que, antes que aceptar la falta de sentido del cosmos,-—
ha habido filésofos que, al haberse percatado del absurdo, han preferido
darle la espalda, asumiendo una actitud escapista; un ejemplo de tal ti-—

po de filésofo escapista lo encontramos en Jaspers, quien "...salta de -



la sosobrante 'tabla de ndufrago' de la ansiedad humana al Trascenden———
te..." (34); otro ejemplo lo constituye Leo Chestov, quien "...d& un sal

to parecido hacia un Dios que estd mas alla de la razdn.' (35).

Tras la captacidén del absurdo a través de la sensibilidad y de la in
teligencia, tras enfrentar al universo sin sentido ¥y a la existencia—
sin sentido, tras enfrentar al absurdo, la dnica opcidn gue puede que
dar es la del suicidio: "...ver disipado el sentido de la vida, ver gue-—
nuestra razdén de existir desaparece, es insoportable. No se puede viyir—
s8i la vida no tiene sentido.' (36); pero de lo antes establecido no se —
debe inferir que Camus lleve a cabo la recomendacidn del suicidio; Be——

ceptar el suicidio solamente significa doblegarse ante el absurdo.

La respuesta mias bien estaria en vivir con la conciencia de la exis—
tencia del absurdo, y de la manera més intensa posible. Resulta en extre
mo interesante lo referente a las consecuencias morales que se despren—
den de las aseveraciones establecidas con anterioridad: el hombre que se
rebela ante el absurdo, solo tiene el compromiso de vivir intensamente;—
no hay ningin esquema o normatividad absolutas, que deban de ser obedeci

das por el hombre. Como en la novela de Dostoievsky, Crimen y castigo, -

N...todo estad permitido..."; aunque de esa permisividad no se deba de in
ferir el que se recomiende, por ejemplo, el crimen; por el contrario, —-—
"...s8i todas las experiencias son indiferentes, la del deber es tan leg;
tima como cualquier otra. se puede ser virtuoso por capricho." (37)(el -~
subrayado es mio). En un mundo neutral desde un punto de vista moral, es
tan vAlido asumir una conducta considerada como socialmente adecuada, co
mo no hacerlo. El vivir aceptando el sinsentido del absurdo del cosmos,—
puede manifestarse en diferentes formas: el seductor constante, el Don -
Juan; el luchador social, el artista creador, hasta el personaje de La —

Peste, que deviene en santaq ateo.

En cada una de las varilantes mencionadas por uUltimo, en el pé&rrafo —
anterior, =se reconoce que ninguna experiencia humana tiene, en Gltima —
instancia, sentido; pero del descubrimiento de esa falta de significa———
cidn de los diversos actos realizados por el hombre,.no se tiene que in-—
ferir que no haya nada que hacer en absoluto. Aunqug el hombre absurdo —

niega la trascendencia divina, de ello no se sigue que no pueda sacrifi--
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carse por sus semejantes.
sin espe

de favorecer a sus semejantes,

El hombre que actue tratando
en la medida

estarid dando muestras de grandeza (38),

insignificante de sus acciones,
la posibilidad de al--—

rar nada en cambio,
es ca-—

en que, no obstante reconocer lo

paz de amar y sacrificarse; se plantea, entonces,
canzar la santidad, sin engafiarse con la creencia en ninguna divinidad.
En el pensamiento de Camus se da, desde mi punto de vista, un recono
cimiento del nihilismo, y una superacidén del mismo, en forma inmediata.
que el sentimiento del absurdo pro-

Se llega a establecer, entonces,

vocado por la contemplacién del mundo,
Son tres los términos que se encuentran presentes en -~
"...la singular trini

sirve de fundamento al concepto —

del absurdo (39).
. ..los tres personajes del drama...'",
el hombre, el mundo y la confronta——
mer——

el absurdo,
(40); esos personajes son:

El hombre se ve engrandecido, al menos en parte,

el mundo -—

dad...'"

cién entre ambos.
ced a su inteligencia buscadora de comprensidn y de claridad;
se presenta como cerrado e irracional (41); en el mundo reinan la contra
todo parece confabularse para hacer infeliz al

“'desga——

dicecién y la angustia,
La confrontacidn entre l1os polos mencionados produce un

hombre.
El hombre se desgarra entre su-—

rramiento’, "divorcio", ‘'fractura" (42).
", ..hacia la unidad y la visién clara que puede tener de los mu-—

llamado
ros que lo encierran..."

El absurdo es el resultado de la presencia comiin del mundo y del es-—
es el resultado del enfrentamiento del mundo percibido co
que radica en lo mas profundo del-

(43).

piritu humano,
mo irracional y el deseo de claridad,

hombre (44).
El absurdo puede quedar ejemplificado de diversas formas; Camus pre—

senta varios ejemplos en Le Mythe... (45): se dicen absurdas la acusa-——
el ataque con arma blanca a un nido de a~-

cién monstruosa a un inocente,
metralladoras, un veredicto que no corresponde a un determinado delito.-
no del simple e—

En todos los casos,

xamen de un hecho o de una situacién (46);
", ..entre una accién y el mundo gue -—

un estado de hecho y una realidad,
YEl absurdo es esencialmente un divorcio..." (48).

el absurdo nace de una comparacién,
surge de la comparacidén entre

la supera." (47).
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El absurdo consiste, entonces, en la relacidén de inadecuacidn metafi
sica entre el hombre y el mundo; ya ha quedado establecido que hay una —
desproporcidn entre el hombre y el universo; esa desproporcidén o inade——
cuacidn es metafisica en el sentido de que es consecuencia del ser mismo
de los polos o elementos confrontados: el hombre y el mundo; esa rela———
cidén no es simplemente resultado de una proyeccidén que el hombre lleve a
cabo sobre la realidad, lo que le conferiria un carédcter de ideal o mera

mente l6gica a dicha relacién.

En la obra de Camus, podemos encontrar diversas utilizaciones de la-
palabra ‘absurdo'; se habla en dicha obra, del '"hombre absurdo', de '"per
sonajes absurdos', de una '"16gica absurda', de "tentativas absurdas', de
Mespiritu absurdo”, de una "vida absurda', etc. (49). En todos esos ca——
s08, nos encontramos con la utilizacién del concepto en cuestidén simple—
mente para ilustrar aquello de lo gue se habla. En otro tipo de expresio
nes, qQue también se encuentran en la obra de Camus, nos encontramos con—
la designacidén manifiesta de una contradiccidn, como por ejemplo: "...la
Justicia y su funcionamiento absurdo..." (50), '"...lo absurdo de nuestra
sociedad internacional..." (51), "...el absurdo consentimiento de la po-
breza..." (52), "...el absurdo advenimiento de la guerra." (53). Pero se
£in Melancon, el comin denominador de todas las diversas utilizaciones -
de la palabra absurdo, consiste en lo siguiente (54): absurdo es lo que
resulta desproporcionado o contrario a la razén y a sus exigencias, o —-—
bien, aquello que resulta incomprensible, que se percibe o se conceptua-—
liza como irracional. Al definir el concepto del absurdo, se procederia—
analégicamente, es decir, nos referimos a lo que sucede cuando un concep
to se aplica a realidades en parte sem;janteé ¥ en parte diversas, pero-—
que siempre hacen referencia a un primer analogado. ¢Cual seria eseApri—
mer analogado‘en el caso del pensamiento de Camus? En ese caso, el pri-—-

mer analogado seria la desproporcién irracional existente entre el hom——

bre y el mundo.
Por otra parte, el concepto del absurde puede ser'abordado objetiva-—
o subjetivamente (55), de una manera absoluta o de una manera relativa,-—

como - Lo hace notar adecuadamente Sartre (56).



Queda, entonces, establecida como una de las propiedades del absur—-—

el que el mismo no existe miéis que en la medida en que se encuentran-—

do,
el hombre, el mundo y la confrontacién

presentes tres términos, a saber,
Aquellos existencialistas que ubican a Dios como meta,
por asi decirlo, del devenir e——

entre ambos. © co

mo una especie de "tabla de salvacidn',
acaban con el absurdo al destruir al hombre y al mundo,
La fidelidad al ab——

xistencial, los~

que, precisamente, encontrarian su sentido en Dios.

surdo exige la conservacidén de los tres términos mencionados (57);
*e..destruir uno -

los -

términos que componen al absurdo no pueden separarse,

de sus términos es destruirla enteramente'" (la "singular trinidad", de -

la que Camus habla) (58). No puede haber absurdo fuera del espiritu huma

no, ni fuera de este mundo, al terminar con la muerte (S9).

Por otra parte, el absurdo no puede desligarse del pensamiento que -

lo que hace referencia a una cua

ha llegado a ser conciente de si mismo,
del

Una vez que somos concientes del absurdo,
en lo que -

lidad de indole subjetiva.
ya no podemos desprendernos de esa conciencia,
como una condena moral: "...un hombre es
(60); "...el hombre que se ha wvuelto -
Hablando ——

modo que sea,
se presenta, a primera vista,
siempre victima de sus verdades."
estd ligado a €1 para siempre.’” (61).
el que quisiera desprenderse de tal con———

conciente del absurdo,
quizid un poco sartreanamente,
ciencia, estaria simplemente obrando de mala fe.

La razén juega un papel primordial en la captacidén del absurdo: es -—

que el absurdo como hecho de conciencia

gracias precisamente a la razdén,
como el hombre que llega a sexr

llega a existir. Es a través de la razén,
la cotidianidad; el hombre comiin duerme

conciente del absurdo trasciende
d&n

por medioc de la razén se despierta de ese suefio,
es por medio de la razédn dque el hombre —
y el mundo; es por la

en la cotidianidad,
dose la conciencia del absurdo;

llega a percatarse del divorcio existente entrg &1

posesidn ¥y el ejercicio de la razén, que el hombre demanda una explica——

pero a esa demanda s&lo se dA como respuesta un ci—

cién de la realidad,
mule de contradicciones e irracionalidades (62).

El absurdo también puede ser entendido como una pasidn, de entre ;és

mis desgarradoras que hay, sino es que la més desgarradora de todas, y —




es una pasidén de la que no puede separarse aquel que ha llegado a cobrar
conciencia del absurdo, segin Camus (63). Surge, entonces, un problemas:-—
sCOmo librarse de ese desgarramiento? Aparecen varias soluciones: o se e
vita por el suicidio fisico o filoséfico, o se enfrenta ese desgarramien
to con toda lucidez. Se presenta, entonces, la necesidad de analizar con

cierto cuidado esas diversas soluciones.

Después de haber cobrado conciencia del absurdo, el mismo se puede —
rechazar mediante el suicidio, o se puede afrontar manteniéndose en una--
situacidn o en una vida absurda, pero con toda lucidez. La solucidn que—
propone Camus consiste, precisamente, en la Gltima de las opciones pre——
viamente mencionadas; lo que a Camus le interesa son las consecuencias —
del absurdo: "¢Qué se debe concluir? LA ddnde hay que dirigirse para no e
ludir nada? ¢Deber& uno morir voluntariamente, o esperar a pesar de to-—
do?" (64). La opcidn elegida por Camus consiste en "...aceptar el absur
do de todo 1o que nos rodea...'" (65), como una experiencia necesaria, ——

que no tiene porqué convertirse en un callejdén sin salida.

Ya se ha sefialado el papel central que tiene el problema del suici——
dio dentro del pensamiento de Camus: el reéponder a la cuestiédn al res—
pecto de si la vida vale o no vale la pena de ser vivida, es para él, el
problema fundamental de la filsofia. En lo qQue constituye un analisis ——
del suicidio como solucidén al absurdo, hay que sefialar, en primer lugar,
que en Camus hay un rechazo tajante del suicidio fisico, por razones que
se verén posteriormente; pero el suicidio en el que estid pensando Camus,
no es aquel que es producto de alguna adversidad, fundémentalmente, sino

que es un suicidio de orden filosé&fico; Le Mythe de Sisyphe precisamente

estd consagrado a esclarecer las relaciones entre el absurdo y el suici-—
dio (66).

El hombre que se spega a la razdén, que desea realmente llevar la co-—
herencia hasta sﬁs Gltimas consecuencias, tiene que llegar a ser concien
te del sinsentido de la existencia. ¢Tiene que morir, el asi despertado-—
de las ensofiaciones de la cotidianidad? ¢Es el suicidio la Gnica forma —
de escapar a los desgarramientos que implica existir en un universo —

en Gltima instancia inexplicable?



Posiblemente, incluso desde la Sptica de Camus, hasta las distintas—
adicciones patoldgicas —con todo lo discutible que pueda ser el concepto
de "patoldgico'"— que lleguen a experimentar distintos individuos, en las
més diversas sociedades, puedan ser entendidas como formas de suicidio

fisico, llevado a cabo lentamente.

En la medida en que todos los hombres, en algin momento de su vida,-—
han sofiado con suicidarse, hay una conexidén directa entre el sentimiento
‘del absurdo y el deseo de la nada (67).

1

Por lo que se refiere a las causas del suicidio, ellas pueden ser me
diatas o inmediatas. Camus afirma que alguien gue se suicida, no lo hace
por haber atravesado previamente por alguna situacidn irresoluble. Se ——
trata de toda una trayectoria de larga duracidén, la que se encuentra an-—
tes del momento del suicidio; en esa trayectoria, lo que tiene mé&s peso-
es generalmente de orden afectivo: "Se suicida raramente (la hipdtesis,-—
sin embargo, no es excluida) por reflexidén. Lo que dispara la crisis es—
casi siempre incontrolable.'" (68), y basta un detalle insignificante pa-—

ra que el suicidio tenga lugar.

Si hablamos de causas lejanas del suicidio, hay una que es la funda-
mental: el enfrentarse liicidamente a la existencia y al mundo: "Todo co-
mienza por la conciencia y nada vale mds que por ella." (69); en ese con
texto, el pensamiento se constituye como aquello que debilita los funda-—
mentos del ser humano: 'Comenzar a pensar, es comenzar a ser minado. La-
sociedad no tiene gran cosa que ver en estos inicios. El gusano se en———
cuentra en el corazdén del hombre. Es ahi que se debe de buscar..." (70).

Visto de esa manera, el pensar se convierte en un juego mortal (71).

El poner en duda la existencia de Dios, llegando a concluir en su i-
nexistencia, también puede constituirse en una causa del suicidio, en lo
que serfia una forma de suicidio l&6gico. Tenemos en la novela da= Dostoiev
sky, el caso de Kirilov, que es mencionado por Camus. Persuadido de que—
la existencia es una perfecta absurdidez, para quien no cree en la inmor
talidad, condena a la naturaleza a ser anigquilada con &1 (72). Como lo -
establece Melancon (73), Kirilov se mata porque, en el plan metafisico.-—

en el que Dios es el pilar fundamental, &€l se siente vejado: -"“"'Siente que



Dios es necesario y que esta bien que exista. Pero &1 sabe que no existe
¥ que no puede existir.'gCémo no comprendes ti, exclama, que esa es una—

(74). En L'Homme révolté, Camus retoma e

razdén suficiente para matarse'"

sa manera de argumentar, siendo el suicidio una forma de negarse el hom—
por —

"...Dios engafia, todo el mundo con &1, y yo mismo,

bre a si mismo:
lo tanto yo muero.' (75).

E1l problema del suicidio no puede plantearse en términos simples. SE
la mayoria de los seres humanos se inte-—

ria hermoso que asi fuera (76):
Hay quienes,

rroga siempre al respecto, sin llegar a ninguna conclusidén.
resultan contradictorios al hacer el elogio del suici
pero tal contradiccidn sS&lo resulta

pero la realidad

como Schopenhauer,
dio frente a una mesa bien provista;

tal, si la contemplamos desde un punto de vista 1ldgico;

humana es mas compleja que eso:

En el apego de un hombre a su vida, hay algo mas fuerte —
que todas las miserias del mundo. El juicio del cuerpo vale ——
bien el del espiritu, y el cuerpo retrocede ante la aniquila-—-—
cidn. Adquirimos el héabito de vivir antes de adquirir el de ——

pensar. (77).
Independientemente de cudl pudiera ser el motivo que llevara a la de

Camus lo rechaza como solucidén al absurdo. Camus -

cisidén de suicidarse,
¥y también en -

"huida'", en L'Homme révolté (78),
en efecto, a través de el personaje Kiri
del suicidio est&, -

califica al suicidio de

forma negativa, en otras obras;

lov, Camus afirma que el hombre que elige el camino
por ese s88lo hecho dando muestras de su libertad, pero se trata de una -

libertad ""...que no es la buena." (79). La correcta eleccidn, como ya se

sefialsé, consiste en mantenerse en vida para afrontar el absurdo.

que hay razones en el pensamiento de Camus para recha——
desde un punto de vista ateo, aun—
en la medida que-—

Por supuesto

zar el suicidio: queda asentado que,

que el hombre puede quitarse la vida, no debe hacerlo,
es tan vaAlido vivir como no vivir, ¥y que adem&s el hombre se ve engrande

cido al enfrentarse al absurdo.

El absurdo aplasta al hombre; el mantenerse con vida, implica el man

tenimiento de ese absurdo; aquel que soporta al absurdo concientemente, -~
es mas grande que los otros, 1o que posiblemente nos 1levard a la discu-—




=2ién del concepto de "heroicidad pagana'. (Es un héroe pagano el que en—
frenta al absurdo concientemente?

El suicidio trae como consecuencia la desaparicién del absurdo (80),
al desaparecer la conciencia, uno de los tres términos del absurdo. Hay-—
un texto de Camus, en L'Homme révolté&, en el gque se plantea brillantemen
te la postura camusiana respecto del suicidio:

La conclusién Gltima del razonamiento absurdo es, en efec
to, el rechazo del suicidio y el mantenimiento de esta confron
tacidén desesperada entre la interrogacién humana y el silencio
del mundo. El suicidio significaria el fin de esta confronta—
cidén, y el razonamiento absurdo considera que no podria suscri
birse a &1 mas qQue negando sus propias premisas.' (81)

El suicidio acaba, entonces, con el absurde, al hundirlo en la muer—
te. Por el contrarioc, el vivir implica el rebelarse contra el absurdo, —
siendo precisamente esa rebelidén lo que le confiere valor a la vida; pe—
ro Camus habla de una vida llevada, por asi decirlo, ldcidamente. La me—
Jor forma de luchar contra la existencia absurda, neo es, por lo tanto, —
el suicidio, sino la existencia ldGecida: "...por el s8lco juego de la con-—
ciencia, yo transformo en regla de vida lo que era invitacién a la muer-—

te, ¥y yo rechazo el suicidio." (82).

Hay otra razén, también muy poderosa, que hace que Camus rechace al-
suicidio: la vida misma (83). Entre aquello que caracterizaba la forma —
de vivir de Camus, se encontraba precisamente el amor a la vida y la pa-—
8ién por vivir. Es entonces necesario que en su pensamiento se manifies—
te una oposicién al suicidio; & la vida se le ve como algo valioso en si
mismo (84). Ser& ese valor en dque consiste la vida, que se manifiesta, —
por lo demds, como se ha hecho notar en otras partes de este trabajo, en
diversas obras suyas, aquello en lo gue se apoyari Camus para rechazar —
el asesinato: "Para obedecer a este valor absoluto, quien rechaza el sui
cidio, rechaza igualmente el asesinato.'" (85). Abundando sobre el mimmo—
punto:

«.e.8uicidio y homicidio son aqui dos caras de un mismo or
den, el de una inteligencia desafortunada que prefiere al su-——
frimiento de una condicién limitada, la negra exaltacién donde
tierra y cielo se aniquilan. De la misma manera, si uno recha—
za las razones del suicidio, no es posible aceptar las del ase
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. sinato. No se es nihilista a medias. El1 razonamiento absurdo -

no puede a la vez preservar la vida de aquel que habla y acep-—
tar el sacrificio de los otros." (86)

Hay adn otra razdén por la que Camus se opone al suicidio, que aunque
no se manifiesta explicitamente en su obra,

se infiere de la lectura de-
la misma:

tiene que ver con el valor gue sc requiere para enfrentar la —
vida, con toda su carga de adversidades; dicha valentia para enfrentar -—
la vida tendria que ver, o formaria parte, de lo que vendria a ser la "g
tica de la rebelidén", moral, maAs bien, qQue tendria que ver con el conjun
to de caracteristicas que exhibe,

o tendria que exhibir el hombre rebel—
de.

Solomon (87), al hablar de

"ética existencialista',
Junto a Nietzsche,

ubica a Camus ——

Heidegger, Sartre y Merleau-Ponty en lc gque vendria a

ser una ética radical, desarrollando cada uno de los mencionados dicha =2
tica a su propia manera; todos ellos rechazan la idea kantiana de un fun
damento para la moralidad; pero surge la pregunta: '"Si el existencialis

mo estd limitado a la evaluacidén de la manera de escoger y no al qué.de—
la eleccidn, ¢cdmo puede tal ‘'radicalismo' ser defendido?" (88). La indig
nacidén moral que surge entre los existencialistas mencionados, se dirige

contra aquellos que no se deciden a escoger, O que escogen de una manera

no sincera (89), por ejemplo Garcin, quien es condenado no por su cobar—
dia, sino precisamente por su insinceridad. Visto de tal manera, el "...

existencialismo es un nihilismo gque no tiene ‘contenido', y consecuente—
mente no puede atacar directamente los ‘'contenidos' de la moralidad o al
gunos otros cbddigos.' (90). Sin embargo, puede atacar y destruir los fug

damentos sobre los que la gente basa tales cédigos.

Pero el existencialismo no es una filosofia puramente destructiva; —
se le ha identificado como una filosofia pesimista,

pero resulta que, de
hecho,

el existencialismo confia ampliamente en la humanizacidn del hom-

bre, es decir, en gue el hombre escoja su humanidad,

a diferencia de o——
‘tros acercamientos morales al hombre,

en los que se asume que el hombre—
debe de ser tratado autoritariamente, © se le debe de sancionar en la me
dida en que, naturalmente, existe la tendencia en el ser humano hacia -

el asesinato, el pillaje, etc. "El existencialismo no reemplaza la mora-
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lidad y los valeores humanos, sino que los coloca en un terrenoc mas segu-—
ro." (91). La moral existencialista, si es que es posible hablar en ta——
les términes, no partiria de ningin conjunto de principios morales ''a —
priori", © incluso principios de caricter practico, tomindolos como jus—
tificaciones validas para actuar de determinada manera, y por lo tanto,—
para que aquel que ajustara su comportamiento a tales principios, llega-—
ra a ser considerado como un individuo moral por dicha adecuacidn; desde
el punto de vista existencialisﬁa en relacidn con la moral, lo importan—
te seria el compromiso que asumiria el hombre, en términos morales: en —
lo que seria quizés la manera mas optimista de ver al hombre en la filo-
sofia occidental, el hombre escogeria el actuar humanamente, sSin que se—
le hubiera ordenado o instruido para tal fin, o sin que fuera, para e——
llo, impulsado o constrefiido por la naturaleza. Los "héroes existencia——
les'" de Sartre, o el hombre absurdo de Camus no son locos, sino hombres—
que se salen de los cauces establecidos, comprometiendo su ser en accio-
nes escogidas. Si en cierta fase "si Dios no existe, todo esti permiti——
do ", es valido en relacién con el desarrollo del pensamiento existencia
lista, se llega a otra fase, en ese mismo desarrcllo, en la que ya no se
tiene porqué suponer que el hombre se dedique a la realizacidén del ‘''mal”
si se cancelan las fuerzas de la autoridad, sea cual sea la forma que e-—

lla asuma.

Es precisamente al hablar de los valores, pero no ya desde el punto-
de vista del absurdo, sino desde el punto de vista de la rebeldia, que —
se puede justificar en el pensamiento de Camus un tipo de suicidio, que-—
una vez que se realizara, quedaria convertido en suicidio superior; es a
quel que consiste en sacrificar voluntariamente la vida para testimoniar
valores (92); tenemos, como ejemplo de tal tipo de suicidio, aquellos ——
realizados por prisioneros rusos, en protesta, en la época zarista, cu—
yos compafieros habian sido castigados brutalmente; también podemos men——
cionar a los "asesinos delicados' (93), de los que habla Camus en L‘Ho-—

mme révolté y en Les Justes, que son aquellos que matan a algin opresor-

dando su vida a cambio de tal asesinato:

Incapaces de justificar lo que encontraban por dem&s nece
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sario, han imaginado el darse a si mismos en justificacidédn y —
el responder con el sacrificio personal a la cuestidn gque e———
llos se planteaban. Para ellos, como para todos los rebeldes —
hasta ellos, el asesinato se identifica con el suicidio. Una —
vida es entonces pagada con una vida y, de estos dos holocaus—
tos, surge la promesa de un valor.' (94)
Esos hombres, siguiendo un razonamiento "'rebelde', aceptan el matar—
se a si mismos para "...rechazar la complicidad con el asesinato en gene

ral.'" (95).

Hay otro tipo de suicidio, para Camus, aparte del fisico: el suici—-—
dio "filosé6fico"; en este tipo de suicidio, el hombre enfrentado al ab-—-—
surdo termina por aceptar la existencia de Dios, en lo que viene a con——
vertirse en un salto irracional. En el suicidio filosdéfico, el pensamien
to se niega a si mismo, tendiendo a sobrepasarse en esa negacidn:

Para los existencialistas, la negacién, es su Dios. Exac-—
tamente, este Dios no se sostiene mAs que por la negacidn de -
la razdn humana. Pero como los suicidas, los dioses cambian ——
con los hombres. Hay muchas maneras de saltar, siendo lo esen—
cial saltar. Estas relaciones redentoras, estas contradiccio-—-
nes Tinales que niegan el obsticulo que no se ha alin saltado,-—
pueden nacer también (es la paradoja a l1a que apunta este razo
namiento) de una cierta inspiracién religiosa, mas que de or——
den racional. Tienen siempre la pretensidn de lo eternc, es ——
por eso solamente que ellas dan el salto.” (96)

El suicidio filoséfico, solamente lo aborda Camus en Le mythe...; a-
&1 se refiere Camus como "“ocultamiento" (97) y como 'actc ciego" (98). —
Ya sea que se proceda, en el sulicidio filosdfico, en forma supuestamente
racional, o de una manera francamente religiosa, de cualquier manera es—

tamos hablando de una fuga hacia Dios.

Camus reprocha a los existencialistas y a los cristianos sus inten——
tos de evasidn:

Por un razonamiento singuliar, parfiendo del absurdo sobre

los escombros de la razén, en un universo cerrado y limitado a

lo humano, divinizan lo que los aplasta y encuentran una razdén

para tener esperanza en lo que los deja en estado de carencia.

Esta esperanza forzada es en +todos de esencia religiosa.'(99)

Ni siquiera partiendo del absasurdo, qgue Camus evidentemente acepta, —

es posible llegar a Dios.
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Camus hace referencia a varios fildésofos que han dado ese salto ile—
gitimo, desde su punto de vista, del absurdo hacia Dios; ya se menciona-—
ron los casos de Jaspers y de Chestov; afiadiendo algunos comentarios en-—
relacidén con esos filésofos del '"salto ilegitimo'", se puede decir que en
Jaspers, por ejemplo, éste se ve impactado por la constatacidén del fraca
S0 en el universo, resultando la inteligencia incapaz de explicar ese ——
fracaso; pero paraddéjicamente, de ese fracaso no infiere Jaspers la na——
da, como aquello a lo que se puede arribar partiendo del absurdo, sino -—
"...el ser de la trascendencia..." (100). Las siguientes lineas son enor:
memente iluminadoras, en relacién con lo anterior:

Este ser que repentinamente y por un acto ciego de la con
fianza humana, explica todo, el (Jaspers) lo define como la '‘u
nidad inconcebible de lo general y de lo particular'. Asi el —
absurdo se convierte en Dios (en el sentido maés amplio de esta
palabra) y esta impotencia en comprender al ser que ilumina to

do. Nada lleva en 1l6gica a este razonamiento. Puedo llamarlo —
un salto." (101).

Chestov igualmente concluye en Dios, cuando deberia de concluir en -
el absurdo, al que termina por hacer desaparecer. Dios se encuentra ahi—
donde no hay salida para el juicio humano, de otra manera no habria nece
sidad de Dios: '"No se dirige uno a Dios mAs que para obtener lo imposi-——
ble. En cuanto a lo posible, los hombres se bastan." (102). En Chestof,—
hay que remitirse a Dios, aunque no sea posible encontrarlo a través de—

ninguna de nuestras categorias racionales.

Kafka da también el salto hacia Dios. Camus dedica todo un capitulo-
de Le Mythe..., al andlisis de la obra de Kafka; el mismo tituloc dado a-—
dicho capitulo, prefigura la esencia de la forma como Kafka se enfrenta-—
al problema de Dios: "La esperanza y lo absurdo en la obra de Franz Kaf-—
ka''; la esperanza surge de lo absurdo. En la obra kafkiana deambulamos —
en uné atmésiera nebulosa, en la que nada puede ser tomado por cierto; —
en el caso de El proceso, por ejemplo, nunca se sabe con seguridad de —-—
que se acusa a Joseé K.; se le juzga de una manera confusa, llegéndose al
caso de que se le condene, sin que se sepa porqué. Lo que caracteriza a-—
la obra absurda es el hecho de que se plantee con naturalidad lo extrap£
dinario (103). No deja de asombrar el hecho de que, en la obra absurda,—

los personajes no queden sorprendidos ante los extraordinarios aconteci-
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mientos en que se ven envueltos. Kafka, evidentemente, pretende plantear

una imagen de la condicidn humana, que no es otra cosa, en el fondo, que
una pregunta sin respuesta. El1 hombre vive y se debate en la contradic—-—
cidén. (Pero es esa contradiccidn, en Kafka, el limite del devenir huma-——
no? En El1 castillo, nos encontramos con una bisqueda de Dios y de 1la gra
cia (104); es decir, hay en esa obra una intencidn teolSgica: se trata -
de encontrar a Dios en todo aquello gque parece negarlo, ¥y a pesar de e——
llo; de "...reconocerlo, no segin nuestras categorias de bondad y de be-—
lleza, sino tras las caras vacias y horrorosas de su indiferencia, de su
injusticia y de su odio." (10S).

En Kierkegaard es donde se manifiesta de la manera mas impactante e—
se salto religioso, del gque se viene hablando. Kierkegaard constata, al-
igual que los otros filésofos mencionados, la irracionalidad del mundo.-—
Pero la irracionalidad expresada en forma de antinomias y paradojas, le—
jos de conducir al reconocimiento de la nada y a la aceptacién del absur
do, se convierte en punto de partida para la aceptacién de la religidn,-—
llevé&ndose a cabo lo que no es otra cosa que el sacrificio de la inteli-
gencia a Dios, diviniz&ndose la irracionalidad; en lugar de darse la re—
belidén consecuente con la constatacidén del absurdo, tiene lugar una adhe
sién furiosa: "Por un subterfugio tortuoso, el da a lo irracional el ros
tro, y a su Dios los atributos del absurdo injusto, inconsecuente e in—-—
comprensible.!" (106).

Surge la esperanza, en todos los autores mencionados, a pesar de to-
das las evidencias que apuntan a la ausencia de explicacidén, a la nada,—
al absurdo sin justificacidn alguna. Ante el escéndalo del sinsentido, -—

atin a pesar de &1, se dA la reconciliacidén con el mundo inexplicable.

Si al hablar de los auvtores referidos previamente, Camus dice de e——
llos que han dado un salto hacia Dios, al referirse a Husserl dice que —
“al pensador ha dédo un salto hacia la abstraccidn. En Husserl nos encon
tramos con un resurgimiento del platonismo con ropaje de cientificidad;—
se trata, en el pensamiento de Hussérl, de "...un politefsmo abstracto."
(107), en la medida en que se reintroduce en el mundo‘una especie de in--

manencia fragmentaria, que se pretende qQue sirva de fundamento para con-—
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ferirle un sentido al cosmos. Lo antes planteado, no contradice lo esta—
blecido al principio de este trabajo, con respecto de la influencia reci
bida por Camus de la obra husserliana: metodoldégicamente, existe tal in-—

fluencia.

Frente a los pensadores que abren la puerta a la esperanza, se levan
ta la postura de Camus: el mundo es absurdo, y debe ser mantenido como —
tal.

' s N . PR
Llegamos a concluir que Camus rechaza la evasién que significa tanto

el suicidio fisico, como el suicidio filoséfico. El absurdo debe ser vi—
vido, debe ser enfrentado. El1 absurdo debe ser mantenido a toda costa, —
incluso si causa desgarraduras. Su mantenimiento quizés impligue asumir—

una actitud rebelde, vivir con liberad y con pasién.

Al hablar del tema del absurdo en el pensamiento de Camus, es necesa
rio hacer referencia al tema de la rebeldia. La rebeldia es protesta y -
desafio (108); el absurdo no implica conformismo, sino rechazo y confron
tacidén. Para Camus, el ser coherente filosé&ficamente implica asumir una-—
postura de rebeldia. El hombre, en dicha postura, confronta a su propia—
oscuridad; implica el deseo de alcanzar una quizis imposible transparen—
cia, es decir, una comprensién plena de la realidad. Al cuestionar el —-—
hombre al mundo constantemente, se esté cuestionando a si mismo. Pero es
ta rebeldia de la que se viene hablando, es una postura que no da lugar—
a ninguna esperanza: "Esta rebeldia no es més que la seguridad de un des
tino aplastante, menos la resignacién que deberia de acompafiarla..." ———
(109). La rebeldia le di& valor a la vida, y contribuye a asegurar su —-—

grandeza.

El ser rebelde requiere ser liacido. El1 hombre absurdo y rebelde no —
es un hombre que se engafia a si mismo; mAs que nada, pretende llevar la-—
previsién a sus Gltimas consecuencias, y ser plenamente conciente de los
limites que se coponen a su actuar. La felicidad tendrfa que ser efecto,—
necesariamente, de esa conciencia liicida que caracteriza al hombre rebel
de; no puede haber compasidén ni tolerancia para el que se engafia a sL
mismo. EL hombre absurdo y rebelde, es conciente de que vive en un mundo

oscuro y a pesar de ello, pretende ser feliz (110).
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La libertad también se presenta como un requerimiento para el hombre
rebelde. Desde el punto de vista de Camus, sélo se puede ser libre tras—
haber descubiertc el absurdo. Antes del descubrimiento del absurdo, el ——
hombre puede vivir como si fuera libre, pero a partir del descubrimiento
de esa condicidn, todo cambia:

...l hombre absurdo comprende que, hasta aqui, el estaba
ligado a este postulado de libertad sobre cuya ilusidén el vi——
via. En un cierto sentido, eso lo trababa. En la medida en la-—
que &1 imaginaba una meta para su vida, el se conformaba a las
exigencias de esa meta por alcanzar y se convertfia en esclavo-
de su libertad.' (111)

La libertad en la que piensa Camus es una libertad ajena a Dios, es-—
una libertad pensada desde un punto de vista ateo. En el caso de que ——
Dios existiese, una libertad planteada en relacién con Dios, sdlo podria
significar esclavitud para el hombre absurdo; eso es lo que significa-——
rfa una libertad proveniente de un ser superior. “Convertirse en Dios, -
es solamente ser libre sobre esta tierra, no servir a un ser inmortal."-—
{(112); el negar a Dios, tfae consigo una serie de dolorosas consecuen———
cias, entre ellas, las que tienen que ver con la libertad, viéndose el -—
hombre absurdo obligado a enfrentarse a ellas: si Dios existe, ello nos-—
exime en buena medida, de la responsabilidad que de otro modo tendrfamos
por nuestros actos, al no poder nada nuestra volunfad contra l1a voluntad
divina; pero si Dios no existe, todo depende de nosotros (113).

El1 hombre absurdo, como Caligula, debe de enfrentarse a2l mundo sin a
poyarse en nada, solo, sin recursos. Camus ya no se interesara por el =-—
. problema de la libertad metafisica, al estar ligado indudablemente tal -
problema, al problema de Dios. La libertad en la que piensa’Camus es la-—

libertad individual, que adquirira dimensiones sociales en L'‘'Homme ré&vol
té&. Al ser descartada la idea de Dios, el hombre se ve obligado a respon
der al reto de enfrentar al mundo valiéndose solamente de sus propios re

cursos, poniendo en Jjuego su libertad; al suceder lo anterior, todo de—-—
prende de &1 (114). »

La libertad se ejerce en el tiempo, tiempo que se>ve, por tanto, im-—

pregnado de humanidad. Al no tomar el hombre absurdo sus decisiones en -
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'funcién de ninguna meta ultraterrena, adquiere la libertad dimensiones —
plenamente razonables: todo 1o que el hombre absurdo realiza, lo realiza
en funcidén de la vida, teniendo presente, constantemente, el limite Glti
mo y definitivo del devenir humano, la muerte. La vida, la muerte y la —
condicidén de absurdo, son los parémetros que permiten definir y darle ——
sentideo a la libertad humana. La libertad sélo adquiere sentido en fun-—-—
cién de las limitaciones humanas fundamentales. La libertad humana, es u

na libertad en el tiempo (115).

La libertad absurda, o del hombre absurdo, es, entonces, una liber—;
tad limitada. Es el pensar a la libertad en forma ilimitada, lo que ha -
conducido, histdricamente, al asesinato, por ejemplo. La libertad que se
plantea desde el punto de vista del absurdo, no es una libertad en la ——
que todo se encuentre autorizado: "No recomienda el crimen, eso seria in

fantil, sino que restituye a los remordimientos su inutilidad.' (116).

El hablar de las consecuencias de 1la aceptacién'de la condicidn ab—
surda del mundo y de la existencia humana, nos lleva a relacionar necesa
riamente el concepto del absurdo con el concepto de pasidn. El1 vivir ab-
surdamente implica vivir apasionadamente; pero el hablar de "pasidn', no
hace referencia a '"'pasiones morales', o a las pasiones vulgarmente des——
critas y reflejadas en infinidad de obras seudoartisticas; en sentido ca
musiano, '"pasidén" hace referencia a ardor por la vida. En un universo ab
surdo, el vivir significa indiferencia por el porvenir y la pasidn por a
gotar todo lo dado (117)."Desgarrado entre el mundo que no basta y el ——
Dios que no tiene, el espiritu absurdo escoge con pasién al mundo... di-
vidido entre lo relativo y el absoluto, salta con ardor en lo relativo."
(118).

El hombre absurdo vive sin sentirse llamado hacia Dios; vive solamen
te en lo que es verificable, haciendo a un lado la incertidumbre de la e
ternidad. E1 hombre absurdo se sumerge en el tiempo. El hombre absurdo -
deja de sentir el deseo por la eternidad, pero L4 prefiere su valor-
¥ su razonamiento. El primero le ensefia a vivir sin el llamado hacia ———

Dios y a bastarse con lo que tiene, el segundoc le instruye de sus limi——

tes." (119).
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* El vivir en una sucesidn de presentes, en un estado de conciencia in

cesante, es lo que se presenta como ideal para el hombre absurdo (120).-—

¢Qué se descubre de esa manera? El calor de los hombres y del mundo, co—

mo se puede percibir claramente en algunos de sus relatos, que constitu—

yen propiamente un canto a la vida. Los hombres que viven en esa condi——

cidén, se encuentran:

«..remachados al tiempo y al exilio... saben también vi——
vir a la medida de un universo sin porvenir y sin debilidad. -—
Este mundo absurdo y sin Dios, se puebla entonces de hombres —
que piensan claro y no esperan mas.' (121)
He ahi la clave: la no esperanza... el atenerse al universo como és-—
te es dado, y el enfrentarse a €l dentro de las posibilidades y limites-—

humanos; "...estar privados de la esperanza es no desesperar. Las flamas
de la tierra valen bien los perfumes celestiales." (122). Una vida vivi-
da plenamente en términos humanos, solo se alcanzard en la medida en que

el hombre se aleje del deseo de trascendencia.

La &tica de Camus, es una &ética de la cantidad y no de 1la cualidad:—

la creencia en el absurdo, viene a reemplazar la calidad de las experien
cias por la cantidad:

Si yo me persuado que esta vida no tiene otro rostro que-
el del absurdeo, si yo experimentoe que tode su equilibrio tien-
de a esta perpetua oposicién entre mi revuelta conciente y la—
oscuridad en la gque se debate, si yo admito que mi libertad no
tiene sentido mé&s que por relacidn a su destino limitado, en——
tonces yo debo decir que lo que cuenta no es vivir lo mejor, -
sino vivir lo méas." (123) .

Desde el punto de vista anterior, no habria experiencias sublimes —
que debieran de ser perseguidas, como un medio para alcanzar un tipo de—~
existencia superior a otras. Pareciera, en este punto, que todeas las for

‘mas de vivir son equivalentes, lo que resulta dificil de aceptar para —
quien elabora el presente trabajo. De acuerdo con lo antes planteado, ——
los juicios de valor son descartados por juicios de hecho: 1o que impor—

ta es la cantidad y la variedad de experiencias que le ha sido dado acu-
mular a un hombre.

En la obra de Camus, podemos encontrar varios ejemplos de hombres ab
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de hombres cuya existencia se ajusta a los principios—

surdos, es decir,
Pero, por supuesto, —

que constituyen la filosofia del absurdo en Camus.
no solamente en la obra de Camus se encuentran personajes absurdos;
como ya Se ha mencionado. Cuando Camus ——

es——

tAn en la obra de Dostoievsky,
menciona diversos tipos de hombre absurdo, en el capitulo intitulado ———
en Le mythe de Sisyphe,
su meta tampoco es de carédcter pedagdgi-——

"L *homme absurde", no pretende caracterizar en —

forma genérica una naturaleza;
co; su intencidn consiste, simplemente, en presentar ciertos bocetos o —
interpretan el absurdo ya el amante,
al hablar de personajes ab——

Mersault, Caligu

estilos de vida; ya el comediante,—

ya el aventurero (124). No se puede omitir,

surdos, €l mencionar a sus grandes personajes absurdos:
la, Sisifo.

vir sin Dios, en el tiempo,

Todos ellos tienen como caracteristicas fundamentales, el vi

en la cantidad y en la lucide=z.

bajo cualquier forma en que pug

Los héroes absurdos rechazan a Dios,
el per—

ya que son varios los aspectos que puede asumir;

da presentarse,
una risa provocativa dirigida a un-—

sonaje Don Juan exhibe, por ejemplo,
Dios inexistente. E1l conquistador, al verse ante el dilema de escoger en
tre la espada y la cruz, escoge la espada,

fin de todo, y que si el hombre quiere alcanzar algo,

esta vida (125).

sabiendo que la muerte es el—
tiene que ser en -

Para Mersault, ante la muerte, el problema de la existencia de Dios-—

es una cuestidén sin importancia, teniendo a la vista el hecho irrefuta—
La aspiracién al poder que manifiesta Caligula, lo lle

ble de la muerte.
la rivalidad-

“Para un hombre que ama el poder,

va a negar a los dioses:
He suprimido eso. He probado a es

de los dioses tiene algo de irritante.
un hombre, si tiene voluntad, puede ejercer, —

tos dioses ilusorios que
La supresién de los dioses—

sin aprendizaje; su oficio ridiculo.'. (126).
se presenta como una condicidn para que el hombre alcance la felicidad.

Sisifo es otro personaje absurdo que prefiere la pasidn por la vida-
¥y ello es lo que le vale padecer el suplicio por el que pa

a los dioses,
nos encontramos con un personaje que -

sa (127). Al referirnos a Sisifo,
opta por arrojar de este mundo a una divinidad propiciadora de dolores -

-

innecesarios.
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.
Si la vida es breve, no tiene porque darse con dolor; el placer, en—
tiene que ser una de las notas esenciales del vie—

-

sus mitltiples formas,
Si el hombre ha pensado en una divinidad castigadora y vengativa,

vir. -
tal concepto es ajeno a una vida auténticamente humana.

Dentro de 1o humano est& la temporalidad, lo transitorio. Frente al-—
dilema de la temporalidad y de la eternidad, el hombre, siendo lidcido, —
tiene que inclinarse por la temporalidad; es entonces caracteristico del
hombre absurdo el inclinarse por lo peregcedero; el hombre absurdo escoge

llevar a cabo acciones en Gltima instancia inGtiles, a tenor con lo efi-—

Sabiendo que lo eternc le es ajeno,

mero y gratuito de la vida misma. -
prefiere, como en el caso del conquistador,
nitud. Todas las acciones humanas son intdtiles y equivalentes ante la —
muerte; en vista de ello, al hombre licido no le queda otro camine que &

liarse con la temporalidad.

instaurar su reino en la fi-

Cualquier accidn o trabajo gque el hombre emprenda es, a final de ——

Sisifo se emplea en una labor que constituye un '"...su-

cuentas, inGtil;
plicio indecible donde todo el ser se emplea en no terminar nada.'(128);

pero asumiendo una actitud rebelde, el hombre absurdo, lidcido, no opta —

sino que lejos de ello, a pesar de compren——

por caer en la inmovilidad,
lo realiza apasionadamente incluso, sa—

der la inutilidad de su actuar,
biendo o comprendiendo que el actuar de ese modo le confiere una dimen——

8idn distinta a su existir.

El aceptar la temporalidad implica el vivir con pasién y lucidez ca~

da instante, implica sumergirse en el hoy; en el caso de Mersault, él en

. «.cada minuto encontraba su valor de milagro...en sus horas de luci———
(129); el vivir de esa ma

"
el sentia que el tiempo estaba con &l..."

dez,
implica el traer la eternidad a cada dia, y hacer humana a la feli

nera,
cidad (130j. El Mersault anterior al asesinato por el que es condenado a
muerte, es un hombre que vive plenamente entregado al presente, a los -1}
zos del mar y del sol.

El1 hombre absurdo quiere agotar la copa de la vida, sin dejar ni una
sola gota de ella; ello implica el tener el mayor nimero de experiencias
posibles, lo que hace referencia a la ya mencionada ética de la canti::
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..dad.

Veamos el caso de Don Juan: al agotar el numero de mujeres, agota ——
sus oportunidades de vida (131), pero en ellc no hay culpa: el hombre ab
surdo no es culpable de nada, queda excluido el concepto de culpa del ——
pensamiento de Camus; el hombre es esencialmente inocente, al no hacer o
tra cosa que vivir su destino (132). Al no haber culpables, tampoco hay-
pecadores. Lo antes planteado nc vendria a significar que el hombre ab-—-—
surdo no se comprometa por lo que hacg; lejos de ello, se responsabiliza
por su conducta, pero no se siente cuipable por ella. Camus afirma:

Todas las morales estin fundadas en la idea de que todo -
acto tiene consecuencias que lo legitiman o que lo obliteran.-
Un espiritu penetrado de absurdo juzga solamente que estas con
secuencias deben de ser consideradas con serenidad. Estd dis—
puesto a pagar. Dicho de otra manera, si, para &l, puede haber
responsables, no hay culpables. Cuando mucho, consentirid é1 en
utilizar la experiencia pasada para fundar sus actos futuros.-—
(133)

El hombre absurdo es licido, trata de no engafiarse en ninguna forma;
siempre trata de ver claramente. Es precisamente mediante la lucidez, —-—
que llega a descubrir la condicidén de absurdo en que se encuentra sumer-—
gido el hombre. En el caso del mito de Sisijo, "...si este mito es tré&gi
co, es porque su héroe es conciente” (134); es precisamente debido a su-—
conciencia que sobrepasa su destino, y llega a obtener su victoria(i35);
es a través de la lucidez que Mersault quiere alcanzar la felicidad ———-—
{(136). (En qué otra forma podria el hombre absurdo evitar el caer en la-—
existencia banal, es decir, el ser victima de todo aquel conjuntoc de me—
canismos que mantienen en el suefio o en la ceguera al hombre comin? Como
lo afirma uno de los perscnajes de Caligula, al referirse a la condicién
en la gque se encuentra el personaje central: Yo sufro también de lo que
&l sufre. Mi infortunio es comprenderioc todo..." (137). El hombre absur-—
do se da cuenta de la inexplicabilidad del universo, asi como de su pro-—
pia inexplicabilidad en él. El pensamiento del absurdo esté muy lejos de

ser un pensamiento irracional.

El arte, fundamentalmente la novela y el teatro, se han prestado ma-—

ravillosamente para la expresién del pensamiento del absurdo. Es alegre—

=
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-mente como Camus expresa su descubrimiento del absurdo, a través de sus—
creaciones absurdas. Resulta claro que no es un innovador absoluto en el
terrenc de la creacidén absurda, pero resultan indudables la brillantez y
la sinceridad con las que, al apoyarse en ciertos antecedentes que ya se

han comentado, llega a crear tanto filoséfica como artisticamente.

H. Staudinger y W. Behler (138}, afirman que aunque la idea de 1la —-—
.muerte, no la muerte individual sino la global, la de la especie, obli——.
gan a pensar en la falta de sentido del hombre y del cosmos, desde un —-
punto de vista ateo, es importante gue no se divulgue o se haga general-
esa verdad en relacidn con la falta de sentido de lo existente, ya que,-
segin ellos dicen, el hombre es capaz de vivir: -

-..mejor y mas adecuadamente cuando tiene la ilusidn de -
una vida con sentido. De hecho no va contra la 1S8gica ni es im
posible en principio que el hombre sea un ser objetivamente ab
surdo ¥y sin sentido, pero se las arregla mejor cuando se hace-—
ilusiones sobre ese estado". (139)

Jamés se podria imaginar semejante hipocresfa en un pensador como Ca
mus: ni la vida, ni el hombre, ni el cosmos tienen sentido, pero de cual
quier manera hay que permanecer hasta el limite, licida y concientemen—-—

te.

El pensamiento, la filosofia del absurdo se ubica plenamente en la -
posmodernidad. E1 rompimiento con parémetros o criterios absolutos o de-
finitivos, se manifiesta con toda evidencia en la manera de filosofar de.
Camus. E1 hombre se encuentra en una realidad inexplicable, sin gue nada
justifique su presencia. Lo méds importante: esa presencia no tiene por—
qué ser justificada y a pesar de ello, e£1 hombre puede tratar de ser fe-

liz.




~CONCLUSIONES.

El absurdo es el divorcio que se da entre el espiritu qQue desea y el
mundo que decepciona (1). La lucidez conduce necesariamente al descubri-
miento, a la constatacidén del absurdo. No hay nada gue redima al absur——
do, © que redima al hombre de la conciencia absurda (al hombre léGecido, -—
por supuesto). E1 hombre absurdo de be sobrellevar el peso de la inex-—

plicabilidad del mundo: en eso radica precisamente su drama.

El universo al que se enfrenta el hombre absurde en el que piensa Ca
mus, es simplemente unoc en el que no hay cabida para Dios. Todo lo que —
es, estd dado gratuitamente, no es necesario, en el sentido de que no ——

hay una explicacién Gltima para su existencia, para su presencia.

El pensamiento de Camus, puede ser entendido como una de las Gltimas
consecuencias o derivaciones del racionalismo francés, de la tradicidén -
cartesiana. No se podria asegurar, en ninguna forma, que el pensamiento-~
de Camus fuese roméntico, ni siquiera en forma matizada, a no ser qQue se
conceptdie ¢ omo roméntica la actitud de algunos de sus personajes, Mer
sault, por ejemplo, en los que Camus proyectaria con toda evidencia su —
propia manera de pensar. . Serfa romf&ntica la actitud de aquellos que re-—
chazan radicalmente el conformarse a las actitudes gregarias? (0 es sim-—

plemente un apegarse a la razdn, hasta sus Gltimas consecuencias?

Segin Emmanuel Mounier (2), Camus irrumpe en el reino de las som——
bras, entendiendo por tal reino, el pensamiento de figuras como Boehme, -
Eékart, Nietzsche, ideas que corresponden a una "...tierra feroz, germf-
nica y eslava" (3); &1, Camus, aplica "...la prueba inesperada del espfi-
ritu de claridad sobre el horror nocturno, la composicidn sorprendente —
de un Voltaire que hubiera lefido a Nietzsche y Jaspers al mismo tiempo —

que a Descartes." (4). Mounier habla de un "“"positivismo patético" (5). -

El pensamiento de Camus es un racionalismo de lo irracional, "...fi-
losofia sombria de las luces...'" (6). También afirma Mounier que Camus —

estl dispuesto a "...mantener los demonios del infierno y del cielo bajo
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~veinte metros cuadrados de convenciones' (7); me parecen injustas algu——
nas de las apreciaciones de Mounier: el hombre absurdo que se delinea en
la obra de Camus, es precisamente un hombre ajeno por completo a los con
vencionalismos, un hombre que mAs bien los desenmascara y pone en eviden
cia de miltiples formas. Es verdad que frente al horror —-asi me parece -—
correcto llamarlo— de la inexplicabilidad de lo dado, Camus opone la ra—
zén, pero de ninguna manera en forma convencional, siendo eso lo que con
tribuye, evidentemente, a conferirles ese aire de extrafieza a sus perso—

B
najes.

La crisis de la civilizacidn occidental, consistente, entre otras co
sas, en un colapso de la fuente de valores '"fuera del individuo' (8), in
dudable y evidentemente, conduce a manifestaciones como la del pensamien
to de Camus, siendo quizés eéte pensamiento una de sus expresiones més —

radicales.

En relacidn con el marxismo, es bien posible que lleguen a darse de—
sarrollos filos&éficos importantes y necesarios; desarrollos que permitan
el acercamiento a formas de filosofar que en algin momento pudieran ha--
berse visto como antagénicas. Hablo simplemente de la posibilidad de co—
nectar el marxismo con el existencialismo; particularmente, me interesa—

la vinculacién del marxismo con el pensamiento de Camus.

De ese acercamiento del marxismo al existencialismo, serfia posible —
que surgieran nuevas formas de entender al hombre, pero un hombre ubica-—
do dentro una sociedad racionalmente organizada. Resulta claro —al menos
para qQuien esto escribe~ que la prosperidad econémica y la democracia po
1ftica, por si solas no resuelven los problemas existenciales b&sicos a—
los que se puede enfrentar el hombre; pero tales problemas asumen una ai
mensiSn més desgarradora dentro de las sociedades clasistas. Por lo tun-—
tc, es en primer ;anr fundamental alcanzar un tipo de sociedad en que —
estén dadas las condiciones para la satisfaccién de las necesidades mate
riales del ser humano; esa es la condicidén bésica; dentro de ese marco,—
o a partir de esa condicidn, es factible que surjan los valores y las ac
titudes que le permitan a ese nuevo hombre enfrentarse a si mismo, a los .

demés y al mundo de manera diferente.
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No basta, como lo establece Ben Brewster, en la introduccién a Sar-——

tre y el marxismo (9), con simplemente denunciar desde un punto de vista

marxista como idealistas, a las diferentes corrientes existencialistas,-—
ya que ello no conduce, ¥y no ha conducido, maAs que al aislamiento filosd
fico, ¥y a2 la no posibilidad de construir herramientas tedricas con las -—

que combatir al pensamiento burgués.

Si realmente hay, como se afirma desde la perspectiva del marxismo .—
ortodoxo, mitificacidén en las diversas corrientes existencialistas, la —
labor de desmitificacidén correspondiente, solamente puede llevarse a ca—
bo a través de la critica; hay un momento de verdad en toda teoria falsa
que corresponda a una determinada falsa conciencia, pero la recuperacién

de ese momento de verdad, no implica un rechazo absoluto (10).

Para Henri Lefebvre, por ejemplo, el existencialismo no es solamente
una manifestacidén del pensamiento burgués decadente, como lo serd tam———

bién para Lukacs (1ll) —en El asalto a la razdn—, sino que es también (o-

quiz&s necesariamente por ser pensamiento decadente) idealismo que, en —
tanto tal, huye de lo real: "El idealista se repliega, cree gque la exis-—
tencia comporta esta restriccidén, y se somete... sin cesar huye de las —
cosas percibidas...'" (12). Ya queddé asentado que el idealismo tiene una-—
parte positiva, "...destruir los realismos indtiles e incontrolables..."
(13). Otro defecto que cree encontrar Lefebvre en el existencialismo, —
consistiria en gque, segin él, los existencialistas "...reducen la vida -
real a la existencia filos&ficamente concebida'" (14); 1la realidad indivi
dual y social se veria substituida por algo impersonal; en la literatura
existencialista, no verfiamos a los personajes existir -—-segin Lefebvre— -—
carnalmente, materialmente; la existencia se presenta en forma general;-—
los dramas que se presentan en la literatura existencialista, son los ——

dramas de la conciencia impersonal.

Los reproches que dirige Lefebvre al existencialismo, me parecen cla
ramente injustos; desde otro angulo, Lefebvre acusa a los existenciaslis-—
tas de ser snobs y pedantes. De ser cierta esa Gltima acusacidn, dinvali
darfa ella al existencialismo? Decir que en el existencialismo se reduce

la vida real a la existencia filos&ficamente concebida, es desconoqer —_



que, al menos en los casos de Camus y de Sartre, los personajes creados-—
por esos autores se muestran y se perciben en toda su materialidad y car
nalidad, son exhibidos en toda su descarnada y cruel desnudez, sin ningu
na concesidén de ninguna indole, en todo su terrible dramatismo. Al menos
en los autores mencionados, se muestra el drama humano que s&lo puede re
sultar de exponer al hombre en sus crudas formas de relacionarse con el—
mundo, en su condicidn de arrojado, condicidn para la que no hay explica

cién.

No se trata de hacer ninguna apologia del existencialismo, sino de —
mostrar lo que son virtudes innegables en esa forma de filosofar, sobre—
todo tal y como se manifiesta en el caso de Camus: un filosofar sin con-—
cesiones ni presupuestos, en el que la razdn, y una actitud que puede —
ser entendida como 'realista' —-un enfrentarse a las cosas, sin que nine—-—

gin prejuicio las deforme-— son llevadas hasta sus Ultimas consecuencias.

Es verdad que en un cierto momento, Camus se separa del marxismo y -—
de Sartre, como ya fue sefialado en cierta parte del trabajo. Pero esa se
paracién no tiene porque ser pensada como permanente; lejos de ello, y —
sobre todo si el marxismo se quiere abrir teéSricamente a todas las posi-—
bilidades que en el presente se le ofrecen, tiene que tomar en considera
cidén, aportaciones que, como las que se encuentran-en el pensamiento de—

Camus, pueden contribuir enormemente a su enriquecimiento.

Seglin Walter Odajnik (15), el materialismo que se sustenta desde un—
punto de vista marxista, constituye propiamente una metaffisica; los mis-—
mos argumentos que se esgrimen desde la perspectiva marxista, para desca
lificar a otras corrientes como metafisicas, podrfian ser utilizadas en —
contra del marxismo. Lo que es bien cierto es que el marxismo, cuando —
niega la existencia de Dios y de toda finalidad trascendente, al reducir
la mente a la materia, pretende fundamentar dichas posturas en los cono-—
cimientos que se han obtenido como consecuencia del desarrollo de la ——
ciencia; por supuesto, en las versiones ateas del existencialismo, se —-
llega a negar la existencia de Dios por razones diversas a las aducidas-
desde un punto de vista marxista; sin embargo, pienso.que ese es un pun—
to en el que, al coincidir el marxismo y cierto tipo de existencialismo,
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puede dar lugar a consecuencias por deméas fructiferas. c(No es factible -
que el marxismo tome al hombre como se le toma, concretamente, desde el—
punto de vista de Camus? El1 asumirnos como seres que existen en un uni——
verso radical y fundamentalmente inexplicable, tendria que contribuir a-

darle mas vigor y autenticidad a una corriente como el marxismo.

Haciendo a un lado acusaciones que se han hecho, reciprocamente, mar
xistas y existencialistas, una poderosa corriente filoséfica podria sur—

gir de una auténtica interpenetracién de marxismo y existencialismo.

Por lo que toca al concepto del absurdo enfocado desde un punto de -~
vista marxista, es bien claro que se le puede entender, apoy&ndonos en -
diversos textos, como la situacidén o estado subjetivo al que se ve lleva
do el hombre en una sociedad enferma ¢ irracionalmente organizada. En o-
tros términos, seria el reflejo subjetivo del conjunto de desgarramien——
tos que tienen lugar en lo objetivo, reflejo que, el mismo, significaria
© implicaria un desgarramiento interior: a un mundo escindido, correspon
deria un espiritu escindido. (Lo anterior significaria que en una socie~
dad racionalmente organizada, en una sociedad plenamente equilibrada, ya
no tendria sentido hablar del absurdo? Seria bastante dudecsa una respues
ta afirmativa a esa pregunta, desde mi punto de vista: el estado o situa
cién interior al que llega el hombre en el que piensa Camus, la condi———
cién absurda, no depende directa o inmediatamente, de ningin conjunto de
condiciones concretas o materiales que rodeen al hombre; como se ha sefia
lado en el lugar correspondiente al andlisis del concepto del absurdo, -
ese es el estado al que llega el hombre liicido, podemos suponer que inde
pendientemente de cualquier otra circunstancia que tenga que ver con ese
hombre, al enfrentarse a un universo profundamente inexplicable. Serian-—
sumamente interesantes las discusiones que al respecto de la condicién -
del hombre absurdo, ubicado en una sociedad superior a la capitalista, -

pudieran darse.

Pero, por otra parte, es bien cierto que los desgarramientos sufri-——
dos en el interior del capitalismo, contribuyen a hacer més aguda la con
ciencia del absurdo: el vivir en muchas de las situaciones cotidianas ——

que tienen lugar en las sociedades capitalistas, entrafia un poco de muer
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te; cualquier conducta que aleje al ser humano del encontrarse consigo
mismo, que obligue, con su exigencia, a caer en la inhumanidad, implica-—
algo de ese aniquilamiento. Lo anterior, evidentemente, tiene que ver ——
con el concepto de enajenacidén en Marx. Los sistemas clasistas propician
el que los hombres no se reconozcan a si mismos; en ese sentido, tales -
sistemas propiciarian la aparicidén de las diferentes formas de las llama
das ‘'‘neurosis', que no serian, en Ultima instancia, mas que formas inau-

ténticas de responder a las exigencias que plantea la existencia.
)

Se llega a concluir, entonces, que la inhumanidad o irracionalidad -
propia del capitalismo, puede acelerar el proceso mediante el cual llega
a hacerse alguien conciente del absurdo. Ahora bien, 10 anterior no im—-
plica que la posible desaparicidén del capitalismo, trajera como conse——-—
cuencia el que ya nadie fuese conciente del absurdo. La conciencia del -
absurdo no depende de ningin sistema social, aunque puede agudizarse, oO-—

acelerarse su aparicién, en los sistemas sociales opresivos e inhumanos.

Frente al dilema consistente en, o bien transformar la estructura de
la sociedad o renovar al hombre interiormente, para eliminar los confligc
tos existentes, se tiene que reconccer, como 1o hace Ferrater Mora (16),
que ambas posibilidades forman una unidad, y se implican mutuamente: ——
Y. ..ninguna modificacién en la estructura de la sociedad es ajena al cam
bio de la persona y viceversa.'" (17). Lo anterior le da sustento a la —-
postura que defiendo en este trabajo: para que una sociedad en verdad se
transforme, se requiere de un hombre transformade en su interior; para -
que el hombre auténticamente se transforme en su interior, requiere ser—
conciente del absurdo, tal y como ha sido caracterizado previamente, den
tro del pensamiento de Camus. ES asi como puede darse un acercamiento en

tre el pensamiento de Camus y el marxismo.

Por lo que se refiere a las relaciones entre el pensar existencial y

la libertad, cabe recordar las palabras de Berdaieff en ese sentido:

.. .parece, en efecto, que todo el mundo qQuiere rehusarle-—
la libertad al filésofo. No ha logrado ain emanciparse de 1l1a
religién, o mas exactamente de la teoclogia y de la autoridad
clesiféistica, cuando ya se le pide qQue se someta a la ciencia
Liberado del poder de lo alto, se le somete al poder de aqui‘

oo
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bajo; comprimido entre los dos poderes de la religidén y de la-
ciencia, puede apenas respirar. Algunos instantes solamente le
han sido dados al fildsofo para especular libremente; y es en—
esos breves intervalos que han surgido las cumbres de la crea-—
cién filoséfica.' (18)

A lo largo de la obra de Camus, se pone de manifiesto, con toda evi-
dencia, ese cardcter de libertad del que habla Berdiaeff. El filosofar -—
de Camus es un filosofar de la libertad, es el producto del pensamiento-
més libre que pueda darse. La lucha contra cualquier tipo de convenciona
lismo, o de prejuicio, que impida al hombre el que éste pueda ser con——
ciente de su posicién en la realidad, es una constante en todo el pensa-—

miento de Camus.

El concepto del absurdo es primordial en el pensar de Camus. ElL hom-
bre puede aprender a vivir en el absurdo, o a asimilarse a un universo -—
absurdo; pero tal aprendizaje o asimilacién, implican un proyectarse o -
dirigirse ¢l hombre hacia la felicidad, en lo que Pierre Nguyen-—Van—Huy-

llama la '"metafisica de la felicidad" (19).

El hombre en el que piensa Camus, es un hombre que no llega al absur
do para quedar sunergido en &l, sino que, a través de la rebeldia, rebel-
dia metafisica, crea la posibilidad de alcanzar la felicidad y la unidad
perdida.

La condicién del hombre absurdo, en Camus, tiene, de una manera un —
tanto cartesiana, un "yo me rebelo', que sustituye, evidentemente al co-—
gito cartesiano, y que se constituye en acceso o en posibilidad de acce-
so a la felicidad.

Regresando al marxismo, ademis de la oposicidn que ya se ha sefiala——
do hacia el existencialismo, en el interior de esa corriente, se puede a
fladir la de Mihailo Markovic, quien dice del existencialismo, que es una
clase de critica rebelde roméntica, "...totalmente impotente e inoperen-—
te..." (20). La libertad de la que se habla en el existencialismo, es sé
lo libertad de pensamiento: la critica existencialista, "...es sélo una—

forma enajenada de desenajenacidn.'" (21).

No coincido, por supuesto, con las aseveraciones de Markovic en rela

cién con el existencialismo. En este trabajo se ha tratado de engarzar —
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al concepto del absurdo, en Camus, con el pensamiento marxista. Ha habi-

do quienes, como Karel Kosik, en Dialéctica de lo concreto (22), se ocu-

pa de los problemas de la inautenticidad y de la enajenacidn de la vida-—
cotidiana. La enajenacidn presente en la vida cotidiana, se puede ver re
flejada en la conciencia, "...ya como posicidén critica, ya sea como sen-—
timiento de lo absurdo.”" (23). Parece, entonces, que desde el punto de —
vista de Kosik, ese sentimiento del absurdo del que habla, se puede con—
" vertir en punto de arranque para descubrir lo problematico de la reali——
dad. E1 ambiente qué rodea al hombre, sSe convierte en un obstAculo para-—
el conocimiento, '"...el hombre se pierde en el mundo de lo manipulable."
(24) y se llega a identificar con él; el hombre se pierde en el mundo ex
terior; el perderse de esa manera, lo constituye como un sujeto impro——
pio.

En Kosik parece apuntarse como una posibilidad; yo lo subrayo como -~
definitivamente importante: la conciencia del absurdo debe ser el punto-—
de partida para una radical. transformacidén social; tal conciencia dgl ab
surdo, seguirfia estando presente, por supuesto, como una de sus caracte-—
risticas fundamentales, en el hombre que viva en una sociedad equitati--—

va.

Se da el reconocimiento, dentro del pensamiento de Kosik, de que el-—
hombre no nace en condiciones que le sean propias, sino gque ha sido ""a——
rrojado' a un mundo cuya autenticidad se debe comprobar en la préctica -
(25). La destruccién de la seudoconcrecién del mundo enajenado de la co-
tidianidad, implica una modificacién existencial por la qQue el individuo

se libera de una existencia que no le pertenece.

El hombre se enfrenta al hecho bAsico de que su existencia es inex——
plicable y ests condenada a la destruccién. La existencia humana est& se
fialada por el absurdc; el ser conciente de ello y =1 tener el valor de —
reconocerlo, autentifica tal existencia; el no reconocer esa situacidn -
humana real, sometiéndose el sujeto a diferentes formas de engafio, impli

ca vivir en la inautenticidad.

Se trata de que sepamos si el hombre, sin el apoyc de lo etermno, pue
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de crear &l solo sus propios valores.

A toda forma de evasidn que pueda asumir el aspecto de paraiso te———

rrestre o celestial, Camus opone las nociones de la felicidad y de lo —-

trdgico, que por ser contrarias, implican un desgarramiento filosdfico y

humano; tal desgarramiento, puede encontrar un excelente vehiculo de ex-—

presidn en la obra de arte, por ejemplo la novela, por ejemplo la obra —
de teatro.

Lo antes mencionado, justifica que se considere a Camus como un f£ild

sofo con todo derecho: es verdad que los juicios filosS&ficos que podemos

encontrar en forma dispersa en su obra, no constituyen un sistema riguro
so, estructurado en forma permanente e inmutable, es decir, un sistema -

pero eso no le resta valor filos&fico a su obra.

de caracter estatico,
El1 haberse valido de la literatura como un medioc de expresidén no impli-—-—

ca, en lo mas minimo, algin detrimento para la filosofia de Camus.

Los hombres mueren y no son felices. He ahi lo importante. Si pode——

mos hablar de una rebeldia metafisica y de una metafisica de la felici—
las mismas se verian expresadas en la protesta contra la condicidén-—

dad,
y de disperso por el-

humana en lo que tiene de inacabado por la muerte,
mal, ¥y en la basqueda de la felicidad, expresada en la rebeldia metafisi
ca, contra el sufrimiento de vivir y morir.

tiene algo de santidad atea. Ese hé&——
El hombre -—

El héroe, en la obra de Camus,

roe recorre el camino que va de la soledad a la solidaridad.

rebelde, que ya posee la conciencia del absurdo, es un ser que se rehisa

a adorar, que ha roto las amarras con la divinidad, que es libre de yu——

gos, gque es ajeno a‘toda subordinacién a una supuesta realidad superior;

es ese hombre al que corresponde el poder y la gloria, al atreverse a —

confrontar su propia oscuridad.
El profundo amor por la naturaleza, por el mundo, que se evidencia -
en la obra de Camus, reemplaza de inmediato la ausencia de Dios; ese ———

amor por la naturaleza, es concomitante con la felicidad que puede alcan

zZar aquel que ha roto con todo aquello que ha ocultado la realidad a la-—

mirada de los hombres.
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Indudablemente que en la exaltacidn de la naturaleza, con la que nos
encontramos en la obra de Camus, se pone de manifiesto una actitud romég
tica, al menos en la primera etapa de esa cobra; también, en esa exalta—-—
cién, hay candor, inocencia, ingenuidad, lo que nos podria hacer pensar,
entre otras cosas, en la influencia de Nietzsche en Camus. Pero esas ca-
racteristicas mencionadas -romanticismo, candor, inocencia, ingenuidad—-—-
nos hablan de una valorizacidén de la inmanencia, recuperando la eterni——
dad para ella, nos hablan de recuperar un sentido para la tierra, siendo
eso plenamente vAlido en el proceso de transformacién del hombre, es de-—
cir, en el proceso que lleve a la manifestaciédn del hombre nuevo, capaz—
de reestructurar las relaciones sociales, lo que, desde mi punto de vis-

ta, nos lleva al terreno del marxismo.

La conciencia del absurdo es conciencia de libertad y de humanidad.-
El hombre que alcanza la conciencia del absurdo se encuentra en una si—-—
tuacidén de inocencia primigenia. Esa libertad, esa humanidad y esa ino—
cencia, posibilitan que aguel que las posee encuentre innecesario el ate
sorar, el explotar, el humillar: he ahi 1a forma en que puede insertarse
esa parte del pensamiento de Camus en la teoria marxista. El1 hombre que-—
ha llegado a la conciencia del absurdo, y que después rechaza el suici—-
dio o el nihilismo, es libre para, solidariamente, incidir creativamente
en su realidad social. Las acciones transformadoras que lleve a cabo ———
aquel que ha llegado a la conciencia del absurdo, ser#én mis efectivas, -
al estar ese individuo cabalmente convencido de lo importante que es eli
minar aquellos obstAculos que impiden el acceso a formas superiores de —
convivencia. Las acciones revolucionarias emprendidas por aquel que ha —
llegado a la conciencia del absurdo, seréan mas profundamente transforma-
doras, debido a que en su interior se ha llevado a cabo una profunda y -~

radical transtormacién.

La obra de Camus es tal, que en ella se lleva a cabo el recorrido —-
del absurdo a la rebeldia, y de la rebeldia a la solidaridad. De nuevo —
en relacién con el ateismo, &ste se manifiesta en Camus como algo total-
mente natural o conforme a la naturaleza: los personajes ateos de Camus,

no son sombrios, infortunados o malvados; esos personajes son felices y-—
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quieren, como el Doctor Rieux, realizar el bien sin el temor al mas allé

o el deseo del mismo.

El pensamiento de Camus no puede ser calificado de nihilista, asi co
mo tampoco se puede decir que en €l se lleve a cabo una exaltacidédn del -
suicidio, o que sea un pensamiento irracionalista, promotor de la deses-
peracidén; muy por el contrario, en ese pensamiento se manifiesta una pro

funda lucidez.

Al llegar el hombre a la conciencia del absurdo, nos encontramos con
el momento en que la razdn alcanza sus limites, desde mi puntce de vista,
al tener el hombre el convencimiento de la radical falta de explicacidén-—
de su existencia en el mundo, lo que permite que ese hombre rompa con —

convencionalismos estereotipos -'"decorados''— obnubilantes.
R g

Con respecto de las relaciones entre el marxismo y el existencialis—
mo, éste Gltimo pone el acento en el individuo, aquel lo pone en la so-—
ciedad. Sartre comprende que esa oposicidn puede ser complementaria y ——
que la unidén de marxismo y existencialismo puede dar lugar a una esplén-—
dida teoria (26); como lo sefiala ese filésofo en '"Marksizm i Egzystencja
liszm'" (27), la ausencia de una filosofia social en el existencialismo,-
puede ser satisfecha por el marxismo, pero a la vez la manera de abordar
v de entender al individuo que se d& en el existencialismo, resultaria —
fundamental para cubrir los vacios que en ese sentido tienen lugar en el
otro pensamiento. En el marxismo hay, desde mi punto de vista, aspectos-
que pueden facilitar la insercidn del concepto del absurdo, en Camus, en
esa teoria: la negacién de la divinidad, o de cualquier entidad sobrena-
tural, como explicacién u origen del mundeo y del hombre Jo que, légica——
mente, no puede mas gue ser consecuencia necesaria del materialismo que-—
en el marxismo se postula; negacidén de Dios que, en el pensamiento de Ca
mus, conducirid '"...a asumir la muerte como irracional..." (23), lo que —
lleva a sostener "...una concepcién de la condicién metafisica del hom--
bre dominada por cierta irracionalidad..." (29), como lo sostienen Anto-
nio Zirién y Ana Rosa Pérez. En segundo lugar, el deseo de llegar a 1; -

concrecién de un espacio vital donde el hombre pueda realizarse plenamen
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te, es decir, de alcanzar una sociedad donde no exista la injusticia. En
tercer lugar, el deseo de construir una moral sin Dios, lo gue se rela-—-—
ciona, obviamente, con lo mencionado en lo concerniente al primer aspec-—
to; hay que recordar que la naturaleza humana es la norma Gltima de la -

moral camusiana.

Ya hace mucho tiempo que Engels (30) se encargd de diluir el determi
nismo econémico.- en el pensamiento marxista, con respecto de la concien——
cia total del hombre y el conjunto de la organizacidén social; ello, jun-—
to con otros factores de mas reciente aparicién, tendrian que permitir,-—
desde mi punto de vista, la inclusidén en el seno del marxismo de elemen-—
tos de otras teorias gque, como el concepto del absurdo en Camus, sirvan—
para recalcar la primordial importancia del papel del individuo en la ——
transformacidén de la sociedad. Con antelacidén, o incluso paralelamente,—
a la transformacién de las relaciones sociales que se dan en el interior
del capitalismo, tendr& que darse una revolucidén en el interior del hom-—
bre; sin ese rompimiento, no puede lograrse una verdadera transformacién

social.

Para finalizar, debo sefialar que este trabajo puede considerarse co-—
mo el preambulo de anilisis posteriores en relacidén con el pensamiento -—

de Camus.
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ra, tendria que conducir a evidenciar las formas, los mecanismos, -
de los que se valen quienes detentan el poder, para mantener bajo -
su control a la mayoria de los hombres: en ese sentido, el pensa——
miento de Camus es indudablemente desmitificador, y es acorde con e
sa forma, previamente mencionada, de entender a la filosofia. .
Odajnyk, Walter. Marxismo y existencialismo. p. 219.

Sartre, Jean Paul. '"Marksizm i Egzystencjalizm'", Tworczosc, No. 4 —
(abril 1957) p. 141, cit. pos., Odajnyk, W., op. cit. p. 219.
Zirién, Antonio y Pérez, Ana Rosa. La muerte en el pensamiento de -
Albert Camus. p. 45.

Ibid.
Engels, F. "Engels to Joseph Bloch'", en: Engels, F. Herr Eugen Dilh-

ring Revolution in Science. New York, 1934, p. 398, cit. pos., Odaj
nyk, W. op. cit. p. 36.
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