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RESUMEN

El presente trabajo estd animado por el contraste en torno a la idea del hombre entre el existencialismo ateo y el pensamiento de
Emmanuel Mounier. Consideramos que los filésofos més representativos del existencialismo ateo son Heidegger y Sartre. El pre-
sente trabajo ha tomado dos planteamientos de estos dltimos como pretexto de nuestra investigacion, a saber: la idea del hombre
como ser para la muerte, y la idea de la afirmacién del yo a costa del otro. Consideramos que en Mounier puede darse una ruta para
la superacién del ambiente hostil que predomina en el horizonte antropolégico del existencialismo ateo justamente a través de la
recuperacién del otro por medio de la desposesién de si'y el amor.
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ABSTRACT

This study is motivated by the debate surrounding the idea of man from the standpoint of atheistic existentialism in contrast to the
thinking of Emmanuel Mounier. The authors regard Heidegger and Sartre as the philosophers most representative of atheistic exis-
tentialism. Two positions put forth by Heidegger and Sartre constitute the basis for this study; namely, the idea of man as a being
destined to die, and the idea of self-affirmation at the expense of others. The authors believe Mounier can provide a way to overcome
the hostile environment that prevails on the anthropological horizon of atheistic existentialism, precisely by recovering the other
through love and “going out of self”.
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Resumo

Este trabalho apresenta o contraste entre o existencialismo ateu e o pensamento de Emmanuel Mounier. Pensamos que Sartre e
Heidegger sio os fil6sofos representativos do existencialismo ateu. Na nossa pesquisa temos tomado duas abordagens deles: a idéia
do homem como ser para a morte e a idéia de auto-afirmacio em detrimento do outro. Pensamos que Mounier mostra um caminho
para superar o ambiente hostil que prevalece no horizonte antropoldgico do existencialismo ateu: a recuperagio do outro pelo amor
e pela desapropriagao de si.
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Dice Eduardo Nicol que “la historia de la filosofia [no es]
una serie discontinua de pensamientos irreconciliables,
o mondlogos sin comunicacién reciproca” (1); por el
contrario, en cada propuesta teodrica podemos encontrar
la incidencia de dos contextos, a saber: por un lado “la
conexién histérica que existe entre las sucesivas filosoffas,
[asi también podemos encontrar por el otro] la conexién
que guarda todo pensamiento con su autor y con la época
de éste” (1). Esto quiere decir que cada propuesta tedrica
se encuentra, por un lado, condicionada espiritualmente
por el conjunto de doctrinas que la anteceden y la cir-
cundan en el orden del tiempo; asimismo, la actividad
de un autor se encuentra evidentemente circunscrita
por un lapso histérico determinado. Es la incidencia
de estos dos contextos la que nos permite explicar y
comprender de una mejor manera la propuesta filoséfica
de cada pensador. Una doctrina filoséfica no proviene de
la nada, sino que acontece en la marcha del didlogo con
la tradicién, cada nueva doctrina se desprende de lo ya
habido, siendo esta nueva voz la manera de perpetuar
desde el presente este didlogo con el pasado.

El pensamiento de Emmanuel Mounier (1905-1950)
florece en medio de una circunstancia anémala, la cual
se encuentra matizada por una deshumanizacién genera-
lizada provocada por la guerra mundial. En la guerra se

pregona la muerte y se ejerce la violencia sin considera-
cién alguna, esta violencia revierte en una degeneracién
suntuosa hacia los diferentes frentes, aqui no puede
hablarse de vencedores. En torno a esta circunstancia
Sartre decfa: “La violencia [de la guerra] no se propone
s6lo como finalidad mantener en actitud respetuosa a
los hombres sometidos, trata de deshumanizarlos [...],
ahora, el sol cegador de la tortura estd en el cenit, alumbra
a todo el pais; bajo esa luz, ninguna risa suena bien, no
hay una cara que no se cubra de afeites para disimular
la célera o el miedo” (2). La Europa de la primera mitad
del siglo XX se viste con la tinica de la vergiienza; por
esto Sartre agrega: “Abandonemos a esa Europa que
no deja de hablar del hombre al mismo tiempo que lo
asesina por donde quiera que lo encuentra[...] En este
momento estamos encadenados, humillados, enfermos
de miedo: en lo mds bajo” (2).

A Emmanuel Mounier le toca vivir de primera mano
la amarga experiencia de la guerra. Sin duda, lo que
prevalece en el ambiente cultural de aquel momento es
la desconfianza del hombre en si mismo, ahi el hombre
se encuentra devaluado, extraviado, y ha perdido la
brijula de su puesto en el cosmos. En el ambiente or-
bita el auge del colectivismo despético (socialismo) y el
individualismo exacerbado (capitalismo). Estos tltimos
constituyen dos instancias contra las que Mounier se
declara en abierta oposicion.

A EMMANUEL MOUNIER LE TOCA VIVIR DE PRIMERA MANO LA AMARGA EXPERIENCIA

DE LA GUERRA. SIN DUDA, LO QUE PREVALECE EN EL AMBIENTE CULTURAL DE AQUEL MOMENTO

ES LA DESCONFIANZA DEL HOMBRE EN SI MISMO, AHI EL HOMBRE SE ENCUENTRA DEVALUADO,

EXTRAVIADO, Y HA PERDIDO LA BRUJULA DE SU PUESTO EN EL COSMOS.
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La filosofia de nuestro autor en cierta manera podria
interpretarse como una cruzada en contra del indivi-
dualismo y del colectivismo amorfo; debido a que ambas
posturas han sobajado el hombre al nivel de una cosa
intercambiable o bien, lo han llevado hasta el anonimato;
perdido y confundido, en medio de una masa sin rostro,
el hombre se torna indiferente ante si mismo y ante
sus semejantes. Mediante esta cruzada, nuestro autor
intentard recuperar al hombre de ese anonimato y de
esa individualidad cosificante en la que se encuentra
postrado. En 1932, éste funda la revista Esprit, la cual
fue la tribuna de la filosofia del personalismo. En cierta
manera Mounier y Esprit, en la historia de las ideas,
aparecen como inseparables. Dicha revista tuvo una
gran influencia hasta la Segunda Guerra Mundial, surgié
inicialmente como reaccién en contra del capitalismo
materialista y del colectivismo despético, en el contexto
de la crisis politica y econémica de los afios treinta y el
auge de los fascismos totalitarios.

Resulta innegable que el meollo de la preocupacién de
nuestro autor es la persona. La vocacion que se despierta
en Mounier en pro de la persona se encuentra enmarcada
por la incidencia de ciertos acontecimientos puntuales,
acerca de los cuales Domingo Moratalla nos dice:

La vida y la obra de Mounier se sitda en una
encrucijada marcada por tres grandes aconteci-
mientos que condicionaron continuamente su
reflexion: la crisis econémica que sucedié a la
Primera Guerra Mundial (1929), la influencia
de la revolucién rusa de 1917 en el movimien-
to obrero de toda Europa, la notable represion
existente mds proclive al anatema que al didlogo

(3).

Asimismo, Lucien Guissar nos completa este cuadro
diciendo que el otro acontecimiento que marcé profun-
damente la actividad de nuestro autor es la grave enfer-
medad y muerte, a temprana edad, de su primera hija:
“La actitud de sacrificio que le exigi6 la vida [a Mounier]
al herirle en sus afectos mds caros es digna de ser citada
como ejemplo de dolor, cuando su hija Frangoise habia
enfermado a la edad de siete meses de encefalitis, tras
la aplicacién de una vacuna” (4). La pérdida irrepara-
ble de un hijo es capaz de amainar hasta el &nimo mads
augusto en cualquier hombre. Esta pérdida acaecida en
el ser mismo de nuestro autor lo pone en medio de la
experiencia del sacrificio. Dice Mounier, “el sacrificio,
el riesgo, la inseguridad son el destino ineluctable de
una vida personal. Con ellos el dolor estd invescerado
en el corazon de nuestro humanismo, estd vinculado al
sacrificio” (5). Sin duda, el dolor vuelve més sensible al
hombre, pues por éste uno puede ser capaz de condolerse
por los males que aquejan al otro. Cabe mencionar que
a pesar de este sufrimiento provocado por esta pérdida,
nuestro autor no reniega de su Dios, tampoco provoca
el odio hacia los otros; por el contrario, se despierta en
él 1a vocacién por la persona.

Este acontecimiento nos parece muy curioso, precisa-
mente porque si bien en el entorno circunstancial de
este momento se puede asistir al especticulo en el que
los hombres se encuentran destruyéndose unos a otros,
también resulta cierto que nuestro autor acaba de perder
su hijo primero. Su reaccién no es la ira en contra de la
sociedad ni contra su Dios, sino més bien aqui se des-
pierta un compromiso de amor y de esperanza para con
la sociedad y para con la divinidad: “Debemos luchar
—dice Mounier— contra toda injusticia, contra todo
desorden que le facilite el camino [a la indiferencia].
Debemos defendernos de todo comercio mérbido [ ... ], ni
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optimistas [individualistas] ni mediocres [gregarios]” (5).
La biografia de Mounier viene a comprobar una vez mas
que el ser del hombre es por antonomasia impredecible
y, en cierta manera, desconcertante, ya que una misma
causa no provoca necesariamente el mismo efecto en uno
como en otro sujeto. La pérdida de un hijo bien podia
haber ocasionado que el deudo se tirara al vicio, o bien
que aflorara en su corazén un odio contra la sociedad
y contra su Dios; y si fuera esto dltimo, entonces con
toda seguridad este sujeto responsabilizard a su Dios
reclamdndole por todas sus desgracias.

La otra parte del contexto en el cual nuestro autor se en-
cuentra sumergido es precisamente el universo espiritual
confeccionado por las corrientes filoséficas precedentes y
contemporéneas, y por el legado religioso de ese entonces.
Resulta innegable que las dos influencias espirituales
en el pensamiento de Mounier provienen de fuentes
muy dispares: por un lado se encuentra el texto biblico,
el cual representa sin duda la principal influencia en la
configuracion doctrinaria de el personalismo. Lalectura
de la doctrina de Jesucristo representard en Mounier la
piedra angular de su filosoffa, debido a que esta no se
reduce ni se agota en una propuesta de corte tedrico,
por el contrario, exige un compromiso y una practica
comunal que comienza con la eleccién de si mismo:
hay que amarse a si mismo para poder amar a nuestro
semejante. Con esta consigna se tratard de reivindicar al
hombre que hoy mds que nunca se encuentra extraviado
y confundido entre las cosas, hay que devolverle su dig-
nidad a través del amor y la comunién con el otro.

La otra gran influencia del pensamiento de Mounier es la
filosoffa de Carl Marx. Mounier fue uno de los primeros
en discernir criticamente el legado de Marx, ya que a
temprana hora nuestro autor francés se da cuenta de que

el ideal de justicia y libertad esbozados por la doctrina
marxista representan, sin duda, el anhelo legitimo de todo
desarrollo historico. De Marx también retomalaidea de
que la actividad filos6fica debe complementarse con una
actividad propia y social para transformar el mundo. No
solo se trata de construir una concepcién rigurosa del
mundo, sino también de transformarlo convirtiendo a
los hombres en nuevas personas. Se debe predicar con
el ejemplo. Desde luego, el paisaje del ideal de justicia
y libertad que se despliega entre Marx y Mounier serd
en cada cual enteramente diferente, pues en el primero
se tratard de la disolucién de las clases sociales, mientras
que en el autor francés se tratard de una liberacién y
reconquista de la persona por medio de una suerte de
purificacién de todo dejo de individualismo.

En este sentido, la imagen filoséfica del mundo en que
despierta Mounier se encuentra dominada por los matices
de los pensamientos que éste denomina con el adjetivo de
“hostiles”, los cuales, grosso modo, se caracterizan por
concebir a cada hombre como vasallo de su semejante.
En estas filosoffas, la vieja sentencia de Hobbes que
rezaba: Homo hominis lupus recobra vigencia debido a
que en ellas, el “otro” no es propiamente el blanco de
mi disposicion fraterna, sino el espejo a través del cual
descubro mi propia voracidad. La imagen del horizonte
por el que se despliega el ser de este hombre nos presenta
un universo cerrado, en el que se encuentra abandonado
a sus fuerzas y sin ninguna posibilidad de trascender su
condicién de muerte.

El existencialismo ateo constituye sin duda el principal
interlocutor de la doctrina de Mounier, pues en aquel se
abrigan dos hipétesis ingeniosas las cuales cierran, por
un lado, el universo del hombre, y por el otro, inhiben la
comunicacién intersubjetiva. La relacién que podemos
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establecer entre el existencialismo ateo y la filosofia de
Mounier proviene del dato de su contemporaneidad,
pero sobre todo porque el personalismo en cierta manera
va a derivar en una reaccién contra el existencialismo
ateo en el siglo XX.

Respecto al existencialismo ateo quisiéramos detenernos
fundamentalmente en dos planteamientos antropoldgicos
preeminentes, que en su momento constituyeron un
hito en la concepcién moderna del mundo y el hom-
bre, y al mismo tiempo, desde nuestro punto de vista,
constituyen piezas miliares del contraste entre éste y el
personalismo. Esto nos permitird ver, por un lado, que
la tradicién filoséfica se perpetia a través del didlogo y
el contraste entre diferentes tesis; y por otro, podremos
asistir al momento en que Mounier intenta recorrer los
limites de ese universo cerrado configurado por el exis-
tencialismo ateo en el que el hombre fue abandonado
hacia la primera mitad del siglo XX.

Estas dos tesis existencialistas contra las que Mounier se
muestra en abierta oposicion son, por un lado, laidea de
un universo cerrado o acotado por la finitud de la muer-
te, o sea “la anulacién de todo ser ante el infinito” (6).
Mientras que por otro, se encuentra la idea del hombre
individualista cuya comunicacién se encuentra eclipsada
por la reciproca desconfianza que se cierne entre cada
uno. Mounier se propondra abrir el horizonte de este
universo filoséfico que se ha cerrado ante la sobredimen-
sionalizacién de la muerte, recuperando al hombre del
abandono; y al mismo tiempo también se propondri la
superacion de la desconfianza antropoldgica (el enfria-
miento del amor) instituida por las filosofias hostiles, en
especial por el existencialismo ateo.

La critica que Mounier plantea ante estas dos formulacio-
nes del existencialismo podria dibujarse més o menos en
los siguientes términos: en su obra titulada Personalismo
y cristianismo, refiriéndose explicitamente a Heidegger
y el problema de la muerte, éste nos dice:

[Heidegger] nutre también una ética de la lucha,
del afrontamiento. En él el hombre bordea el
vértigo de una nada real [la cual] afronta en él la
presencia cotidiana de la muerte, que le arroja ala
angustia de la perdicion, mds terrible que la angus-
tia de la destruccion; él estd afrontado a la desespe-
ranza ininterrumpida de sus esperanzas calculadas,
a la experiencia irresoluble de los conflictos que
constituyen los nudos tragicos de su situacién (6).

Asitambién, en el texto titulado El personalismo, refirién-
dose al enfriamiento del amor y la falta de comunicacién
o desconfianza entre los hombres, éste agrega:

Ahi donde las hostilidades se apaciguan la in-
diferencia se instala [...], la amistad o el amor
parecen perderse en este inmenso fracaso de la
fraternidad humana. Heidegger y Sartre lo con-
virtieron en filosoffa. Para ellos la comunicacién
estd bloqueada por la necesidad de poseer y so-
meter. Cada participe es o tirano o esclavo. La
mirada del otro me roba mi universo, su presen-
cia paraliza mi libertad, su eleccién me estorba.
El amor es una infeccién mutua, un infierno (7).

Es decir, desde el punto de vista de nuestro autor, el am-
biente filoséfico de su entorno se encuentra dominado por
la preocupacion por la muerte y por el otro. Para nuestro
autor, Heidegger y Sartre son los interlocutores mds re-
presentativos del existencialismo ateo, ambos autores son
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insignes patentadores de aquellas tesis que pregonan la
moderna muerte de Dios. Por otra parte, cabe reconocer
que el existencialismo ateo ha abordado de un modo
impecable ambos asuntos antes referidos (la analitica de
la muerte en el hombre y la recuperacién del otro); no
obstante, Mounier no ha quedado del todo satisfecho con
sus respuestas, justamente porque este existencialismo
ha dejado al hombre desprovisto de esperanza y ha roto
la comunién del hombre con lo sagrado.

En este sentido, por lo que toca a Heidegger, en la se-
gunda seccién precisamente de Sein und Zeit titulada
“El ‘ser ah{” y la temporalidad™ (8), el autor aleman se
lanza hacia la bisqueda de un existenciario que permita
abarcar completamente la estructura del Dasein en el
horizonte del tiempo. Descubre que el disefio de esta
estructura se encuentra comprendido por el estado de
yecto, o el momento en que cada cual ha sido arrojado
al mundo, y la estructura ontolégico-existencial de la
muerte. Es decir, la estructura que abarca la dimensién
temporal del Dasein se extiende desde el ser arrojado al
mundo hasta el ser parala muerte. Esto es, el hombre se
descubre como tal ya en ese estado de yecto, se descubre
en medio de la totalidad de los entes y se descubre tam-
bién implicado en una serie de negocios y compromisos
echados en el mundo. El Dasein es arrojado al mundo y
abandonado a sus fuerzas; cae en la ocupacién, se des-
cubre inmerso en el mundo, ocupandose de si y de lo
ajeno (8). En Heidegger el concepto de hombre adquiere
la connotacién de un estado de abierto, por esto a éste
le nombra con el término de Dasein?, que se entiende

La acufiacién de la traduccién que hace José Gaos del término
de Dasein es la de “ser ahi”, a su vez Xavier Zubiri lo traduce
como “existente”, ambas traslaciones denotan precisamente el
estado de aperturidad. Otros estudiosos como Rivera han pre-
ferido dejar sin traducir el término.

por principio de cuentas como el ente a través del cual
el ser puede iluminarse, es el cruce entre lo éntico y lo
ontoldgico. El Dasein se encuentra abierto al ser, arrojado
hacia el porvenir y abierto hacia los otros.

El ser del hombre en Heidegger no se define mediante la
imagen de una esencia conclusa; por el contrario, lo propio
del Dasein consiste en una permanente marcha, es decir,
este se entiende como “yeccion™. “[En el Dasein] el ‘estado
de yecto’ no s6lo es un hecho consumado, sino que tampoco
es un factum definitivo. A su facticidad es inherente que el
‘ser ahf’, mientras sealo que es, contintie en yeccién” (8).
El Dasein, al ser arrojado al mundo, comienza por existir,
y en esta marcha el Dasein se pro-yecta, es decir, existe
pre-siéndose, existe arafiando el mafiana. Desde luego,
para el autor alemédn, en este despliegue de la existencia
acontece una suerte de transito de la “impropiedad” hacia
la “propiedad”. Es decir, el hombre comienza por existir
en medio del bullicio y rumo piiblico de las habladurfas,
comienza existiendo en lo que éste denomina con el nombre
de “caida”, y s6lo por la experiencia de la angustia, fundada
en la disposicion afectiva, el Dasein se va singularizando y
siendo sacado de laimpropiedad cotidiana; solo asi puede
apropiarse de la idea de la autenticidad e inautenticidad
como posibilidades de su ser. Dice Heidegger, “la angus-
tia, en cambio, saca de nuevo al ‘ser ahi’ de su cadente
absorberse en el ‘mundo’. Queda quebrantada hasta las
entraas la cotidianidad familiar [... ] Esta singularizacién
saca al ‘ser ahi” de su caida y le hace patente la propiedad
e impropiedad como posibilidades de su ser” (8). Se dirfa
que el hombre, mientras continde en yeccién, posee la
consigna de irse apropiando de su ser a través del horizonte
de todas sus posibilidades.

Esta estructura sobre la cual se desplaza el Dasein en el
horizonte del tiempo finalmente se ve completada por la
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idea de la muerte. Sila muerte puede ser constitutiva de
la existencia, entonces esta estructura temporal puede
ser definible. Por esto Heidegger afirma, “si es que la
muerte es inherente en un sefialado sentido al ser del
‘ser ahf’, entonces tiene que ser definible” (8). De esta
manera tenemos que la muerte puede entenderse como
el limite de toda posibilidad del Dasein, precisamente
porque la muerte cierra el abanico de posibilidades de la
existencia; la muerte es constitutiva de la estructura exis-
tencial del “ser ahi”, y puede definirse justo porque este
se puede concebir relativamente a su fin. La conciencia
de la muerte, en tanto que parte constitutiva del Dasein,
revierte en angustia ocasionando la propiedad existen-
cial. La propiedad, como modo de existir del Dasein, se
esclarece mediante la angustia por la muerte: “desde el
momento en que el ‘ser ah{” existe, es también ya yecto
en esta posibilidad. El ‘estado de yecto’ en la muerte
se le desemboza mds original y mds perentoriamente
en el encontrarse en la angustia” (8). Esto obliga a la
responsabilidad expedita y a no demorar en el cumpli-
miento de los compromisos en cartera. La conciencia
de la muerte urge a cada existente a dar pronta salida a
todos los pendientes empefiados.

En suma, lo que nos interesa resaltar de este plantea-
miento es que en la concepcién del estado de abierto
del Dasein, Heidegger concibe la muerte como el fin
irrebasable de la existencia en el horizonte del tiempo.
Digamos que la estructura de la existencia se encuentra
dibujada por el estado de yecto que amanece con el ser
del “ser ahi” arrojado al mundo y se proyecta como ser-
para—la—muerte como su fin mds extremo; en torno a
esto el alemdn nos dice: “la muerte es la posibilidad de la
absoluta imposibilidad del “ser ahf’. Asi se desemboza
la muerte como la posibilidad mds peculiar, irreveren-
te e irrebasable” (8). Con esto, mas adelante nos dira

Mounier, los confines del universo existencial del Dasein
de Heidegger se han achicado. El hombre se encuentra
preso en la finitud del mundo y se encuentra angustiado
por la limitacién insuperable de la muerte.

Ahora bien, por otra parte, en lo que se refiere a la aper-
turidad delyo respecto alos otros, ya hemos mencionado
que la misma nocién de Dasein nos da noticia acerca de
un estado de abierto. No obstante, lo que nos interesa
ahora es rastrear esta aperturidad pero en direccién del
otro. En este sentido, Heidegger reconoce que uno de los
existenciarios que determinan la estructura del Dasein
es justamente el Mit-Sein, es decir, el “ser-con”. Este
“ser con” los otros, dice el alemén, es una estructura a
priori que funciona aun cuando cada sujeto no tenga
frente a si fisicamente al otro: “El ‘ser con” determina
existencialmente al ‘ser ahi” aun cuando facticamente no
es ‘ante los ojos’ ni percibido otro. También el ‘ser solo’
del ‘ser ahf’ es ‘ser con” en el mundo” (8). Para el autor
alemdn no es posible anular el “ser con” ni siquiera con la
experiencia de la soledad. El “ser con” es una estructura
permanente que se pone de manifiesto como previamente
dada en todos los actos cotidianos del hombre. El “ser
con” no es producto de un esfuerzo, es un existenciario
permanente que funciona muy a pesar del arbitrio del
Dasein. No obstante, esta comunidad que se esboza a
partir de este “ser con” en Heidegger se encuentra mas
préxima a la solidaridad ontolégica para la exploracién
de larealidad que a un acto reciproco de reconocimiento
entre semejantes.

“Este ‘ser ahi con” de los otros sélo es abierto dentro del
mundo para un ‘ser ahi’ y por ende también para los que
‘son ahf con’, porque el ‘ser ahi’ es esencialmente en sf

555

mismo ‘ser con’ (8). Podria decirse que en Heidegger

el ser del otro ya se encuentra recogido en el ser propio
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desde el momento mismo en que cada uno se descubre
en estado de yecto. El otro se reconoce al momento como
igual por cuanto que se encuentra a priori integrado en
mi ser, y ademds porque el otro me aparece como una
posibilidad més de mi existencia: el otro es como yo pero
en diferente circunstancia.

El otro” ente —dice Heidegger— tiene él mis-
mo la forma de ser del “ser ahi” [...], esta rela-
cién, cabria decir, es la constitutiva del “ser ahi”
peculiar en cada caso, que tiene una compren-
si6n de su peculiar ser y se conduce asi relativa-
mente al “ser ahi”. El “ser relativamente a otros”
se torna entonces “proyeccion” del peculiar “ser
relativamente a si mismo” en otro. El otro es una

doublette de “si mismo” (8).

El reconocimiento entre los hombres es inmediato
precisamente porque se encuentra fundado en una
comprensién originaria de la peculiar forma de ser propia
respecto del ente que posee otra forma.

En este tltimo punto, consideramos que la critica vertida
por el mismo Sartre contra Heidegger en torno al “ser
con” como estructura fundamental del Dasein no est4 del
todo mal atinada, porque en esta critica se deja ver que si
algo falta en esta estructura fundamental es justamente
la comunicacién. En torno a este punto el autor francés
observa que “el ser-con [...] no designa la relacién reci-
proca de reconocimiento y de lucha que resultaria de la
aparicion en medio del mundo de una realidad-humana
distinta de la mia; expresa mds bien, una especie de
solidaridad ontoldgica para la exploracién de este mun-
do” (9). Heidegger, al construir la analitica del Dasein a
través del crisol del “ser con”, sin duda estd pensando en
un hombre abstracto, el cual se encuentra constituido

o integrado de un modo indiferente ya con el otro, mi
relacién con el préjimo estarfa dada completamente a
priori, cual si estuviera fundada en la naturaleza o dada
como un don natural. Justo por esto Sartre afirma: “Aun
cuando admitiéramos sin reservas la sustitucion del ‘ser-
para’ por el ‘ser-con’, seguirfa siendo para nosotros una
simple afirmacién sin fundamento” (9); y es que desde el
punto de vista de Sartre la relacién entre el yo y el otro
debe ser efectiva, es decir, debe ser esmerada, concretay
no gratuita. La relacién debe poseer el matiz de la lucha
y el esfuerzo. Por ello el francés agrega, “aun si estuviera
probada esta afirmacién [la validez del ser-con], no permi-
tiria explicar ningtin ser-con concreto; en otros términos,
la coexistencia ontolégica que aparece como estructura
de mi ‘ser-en-el-mundo’ no puede en modo alguno servir
de fundamento a un ser-con éntico” (9). Lo que deberia
mostrarse es que mi relacién con Manuel o con Juana es
ante todo ser-con Manuel o ser-con Juana, es un ser-con
alguien concreto, con quien tengo un encuentro y este
encuentro estd lleno de matices, no es neutro, hay en efecto
una disposicion afectiva concreta para con ese alguien. Yo
no me relaciono con el otro de una manera indiferente,
me relaciono de un modo especifico; la relacion que
establece un politico, por ejemplo, con sus adversarios
es enteramente diferente respecto de la que mantiene

DESDE EL PUNTO DE VISTA DE SARTRE
LA RELACION ENTRE EL YO Y EL OTRO
DEBE SER EFECTIVA, ES DECIR, DEBE SER
ESMERADA, CONCRETA Y NO GRATUITA.
LA RELACION DEBE POSEER EL MATIZ
DE LA LUCHA Y EL ESFUERZO.
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con sus aliados. Por esto para Sartre, la afirmacién que
dice que el hombre se encuentra permanentemente en
relacién con el otro es una exclamacién vacia justamente
porque no permite explicar mi ser-con concreto.

Sartre descubre con agudeza que en el pensamiento de
Heidegger no se ha terminado de superar el solipsismo,
“asi, la existencia de un ‘ser-con” ontolégico y, por ende,
a priori, harfa imposible toda conexién éntica con una
realidad humana concreta que surgiera para st como
una trascendencia absoluta. [El ‘ser con’ de Heidegger]
no constituye ninguna prueba de la existencia del pro-
jimo, ningtin puente entre el otro y yo” (9). La relacion
intersubjetiva en el alemdn no se explica, la razén del
‘ser con’ cae de nueva cuenta en el misterio. Y en este
sentido, Heidegger no ha terminado de superar aquel
Husserl de las Meditaciones cartesianas cuando, a pre-
gunta expresa, se le interrogaba acerca de la comunicacién
entre el yo y el td, respondia apelando al lenguaje de
Leibniz diciendo que la comunicacién entre estos era
posible en virtud de un orden preestablecido.

El paso dado por Sartre intenta rescatar al hombre
concreto. Para el autor de La ndusea, la certeza de la
existencia del préjimo no debe ser a priori, ni abstracta,
sino concreta, por esto nos dice: “no reveldindome una
estructura a priori de mi mismo que apuntaria hacia
un préjimo igualmente a priori, sino descubriéndome
la presencia concreta e indudable de tal o cual pro-
jimo concreto” (9). Este otro a quien llamo préjimo
no es una categorfa reguladora o unificadora de mi
experiencia, es el espejo a través del cual me miro, es
decir, es el ser quien acota en cada caso mi ser; este
otro es concreto precisamente porque acotando mi ser
viene a mi encuentro, o bien, viniendo a mi encuentro
acota mi ser.

EL PASO DADO POR SARTRE INTENTA RESCATAR
AL HOMBRE CONCRETO. PARA EL AUTOR
DE LA NAUSEA, LA CERTEZA DE LA EXISTENCIA
DEL PROJIMO NO DEBE SER A PRIORI,

NI ABSTRACTA, SINO CONCRETA.

Puede verse que Sartre comulga abiertamente con la
formulacion hegeliana de la determinaci6én encontrada
del yo, en donde el yo se define por contraste con el otro
yo: “en este sentido damos la razén a Hegel, ya que cada
préjimo encuentra su ser en el otro” (9); esto quiere
decir que yo soy un ser para si que no es para si sino
por medio de otro. El yo precisa del encuentro acota-
dor del otro, porque sin esta referencia mi contorno se
tornarfa amorfo; es decir, yo no tendrfa posibilidad de
descubrirme como lo que soy sin el concurso del otro,
puesto que cada uno se descubre en su ser sélo mediante
el contraste respecto del otro que le ha salido al encuen-
tro. “El descubrimiento de mi intimidad me descubre al
mismo tiempo el otro, como una libertad colocada frente
a mi, que no piensa y que no quiere sino por o contra
mi” (10). El mundo de la intersubjetividad se encuentra
caracterizado por la constante de esta lidia entre el yo y
el otro. Mi libertad se afianza contra la libertad que tengo
frente a mi; esta otra libertad niega mis posibilidades al
tiempo que mi libertad quiere asumir las posibilidades
del otro para si.

Podemos ver que en Sartre aquella consigna que inicié
con el rescate del hombre concreto mediante la deter-
minacién especifica de la ipseidad (yo) a través de la
referencia a otra ipseidad, desemboca en el esbozo de un
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panorama intersubjetivo gobernado por la hostilidad. El
yo se afirma a costa del otro, o como se ha mencionado,
se afirma contra el otro. Sartre dice:

La objetivacién del préjimo, es una defensa de
mi ser, que me libera precisamente de mi ser
para otro confiriendo al otro un ser para mi...,
la mirada del otro, como condicién necesaria
de mi objetividad, es destruccién de toda obje-
tividad para mi. La mirada ajena me alcanza a
través del mundo [...] Soy mirado en un mundo
mirado. En particular, la mirada ajena niega mis
distancias de los objetos y despliega sus distan-
cias propias (9).

Por la mirada ajena el otro se afirma a costa de mi ser,
esta mirada me torna su objeto y despliega sus distancias
propias negando las mfas. La mirada, finalmente, es una
intrusion a la interioridad del otro, asf como la mirada
del otro es un asedio a mi ser; la mirada es una invasién
reciproca que nos hace existir de un modo incémodo.
Existimos en el mundo incémodamente, mirdandonos
unos a otros de una forma descarada, ocultando cada
cual suvergiienza. Por esto el autor francés més adelante
agregard que “la existencia es una sumision, [somos]
un montén de existencias incémodas, embarazadas por
nosotros mismos; no tenfamos la menor razén de estar
alli, ni unos ni otros” (11).

Finalmente, podrfamos decir que laimagen de este asedio
de las miradas turbias que nos refiere Sartre se asemeja
mucho a la imagen que nos ofrece Heidegger cuando
habla acerca de la avidez de novedades en el hombre, en
esta imagen el autor alemén dice que el Dasein siempre
es un “ser-con”, no obstante, siempre se encuentra avi-
do de novedades, y justamente esta avidez conduce al
Dasein hasta un ambiente hostil en el cual cada hombre
se encuentra enfrentado al otro.

Ambiguamente —dice Heidegger— es el “ser
ahi” siempre “ah{” [...], “ser uno con otro”. Cada
cual estd inicial e inmediatamente al acecho del
otro, de qué hard y qué dird. El “ser uno con otro”
en el uno no es, en absoluto, una apretada, pero
indiferente compaia, sino un tenso, pero ambi-
guo acecharse uno a otro, un secreto aguzar los
ofdos mutuamente. Tras la mascara del “uno para
otro” actiia un “uno contra otro (8).

Podrfa decirse que tanto Sartre como Heidegger poseen
en comin la conviccion de que el hombre es un ser para
la muerte y, a su vez, también poseen en comiin la idea
de que el hombre esta llamado a ganar su propiedad y
que en este estado de yecto cada cual estd condenado a
actuar uno contra el otro.

PODRIA DECIRSE QUE TANTO SARTRE COMO HEIDEGGER POSEEN EN COMUN LA CONVICCION

DE QUE EL HOMBRE ES UN SER PARA LA MUERTE Y, A SU VEZ, TAMBIEN POSEEN EN COMUN

LA IDEA DE QUE EL HOMBRE ESTA LLAMADO A GANAR SU PROPIEDAD Y QUE EN ESTE ESTADO

DE YECTO CADA CUAL ESTA CONDENADO A ACTUAR UNO CONTRA EL OTRO.
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Por su parte Mounier adjetiva su doctrina filoséfica con el
nombre de “personalismo”. Mediante la insignia de esta
bandera nuestro autor propone una nueva imagen del
pensamiento para la trascendencia de la muerte y para la
recuperacién del otro. Podria decirse que el personalismo
no es propiamente un sistema, en el sentido hegeliano,
pues la naturaleza del objeto material de estudio (el
hombre) no es él mismo sistema. No obstante, esto no
mengua el rigor y la seriedad con que el autor discurre
en cada momento a través de su bisqueda filoséfica. El
personalismo es mds bien una actitud que adquiere voz
mediante el contorno que le confiere el esmero de la
reflexion filoséfica (7). El personalismo es una postura
que adquiere tal nombre justamente en virtud de su
proposito de atencion, el cual es ciertamente el hombre
pero, a diferencia de las antropologias de Heidegger o
Sartre, o filosoffas de la historia—tan en boga—, el per-
sonalismo de nuestro autor ha partido de la afirmacién
que dice que esta propuesta no es s6lo una visién del
mundo o de la historia, o una idea neutral acerca del
hombre, es antes bien una lucha con y por el hombre,
la cual pretende coadyuvar a que éste se despoje del
yugo de la esclavitud que le propicia el colectivismo y el
individualismo, a fin de que adquiera el adjetivo propio
de persona. Luchar desde la filosofia por el reconoci-
miento de la dignidad del hombre es una cruzada que
exige una lealtad hacia el otro y atencién permanente a
semejante propdsito.

Esto es sin duda el rasgo especifico del personalismo,
puesno se entiende exclusivamente como una propuesta
tedrica; desde luego, es una concepcion filoséfica acerca
del hombre y de la historia, pero ademads, debe entenderse
como una cruzada por el hombre. Se trata de reparar en

LUCHAR DESDE LA FILOSOFIA POR
EL RECONOCIMIENTO DE LA DIGNIDAD
DEL HOMBRE ES UNA CRUZADA QUE EXIGE
UNA LEALTAD HACIA EL OTRO Y ATENCION
PERMANENTE A SEMEJANTE PROPOSITO.

la medida de lo posible la esperanza rota que distingue
su dignidad. En este sentido, Mounier encarna el rol de
una suerte de médico que desde la filosofia reanima la
esperanza de este hombre que recién el existencialismo
ateo habia adjetivado con el nombre de “pasién initil”.
Mounier urge a todas las filosoffas diciendo que no es
tiempo de seguir durmiendo. Todo pensamiento debe
contraer un compromiso para la reivindicacion del
hombre; no se trata de hundir més en la ignominia los
restos de la humanidad con pensamientos adversos y
hostiles. Nuestro autor dice en El manifiesto al servicio del
personalismo que en estas circunstancias tan adversas no
se puede concebir una filosoffa indiferente al sufrimiento
humano (5).

Es importante sefialar que, ante problemas sociales y
existenciales, nuestro autor va a proponer soluciones
espirituales; porque el hombre contemporaneo se en-
cuentra herido de muerte por causa de la obnubilacién
de la esperanza y por causa del eclipse de Dios. No
obstante, queremos sefialar en este punto que el rebase
que podrfa encontrarse en la obra de este respecto del
existencialismo ateo se basa no tanto en la recuperacion
de laidea de Dios, pues el autor escribe tanto para cre-
yentes como para no creyentes, sino en la acentuacién
de la recuperacién del hombre, pero no mediante la
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afirmacién del yo a costa del otro, es decir, en la recu-
peracién del yo pero no contra el otro. La revolucién
del humanismo personalista tendrd que ser moral o
simplemente no serd. Esto es, dicha revolucién tendré, en
primera instancia, la consigna de conceder la conviccién
de que la persona representa una fuerza transformado-
ra; es decir, se trata de facturar una conversion (cuasi
religiosa) integral de la persona, pues de no generarse
esta conversion, la revolucién simplemente no sera.
Desde luego, Mounier hace suya la conviccién de que
la gracia de Jesucristo se ha donado para que todos los
hombres tengan “vida”. Jests, en el Evangelio segin
San Juan, dice: “yo he venido para que tengan vida, y
para que la tengan en abundancia” (12). Esta misma
frase la podemos oir también en la carta de San Pablo a
Tito: “Porque la gracia de Dios se ha manifestado para
salvacién de todos los hombres. [Jesucristo] se dio a si
mismo por nosotros para redimirnos” (13). Mounier
estd plenamente convencido de que no se necesita ser
converso para poseer el adjetivo de persona.

El testamento de nuestro autor francés estd dirigido para
todos, conversos o no conversos, porque no se necesita
la comunién con el Dios biblico para entender, por
ejemplo, que el hombre debe ser tenido siempre como
un fin y nunca como un medio, o que el amor permite
estrechar lazos mds firmes y francos entre la comunidad.
La persona no es tema de una religién, representa mds
bien la existencia inmediata que cada uno de nosotros es
y anhela llegar a ser. La persona no es un don natural,
es el resultado y producto del emperfio invertido hacia
el despliegue de todas nuestras potencialidades. La ver-
dadera revolucién tiene que comenzar transformando
la vida de los sujetos (nueva vida), y esta gestacién s6lo
puede acontecer mediante la promoci6n voluntaria desde
el interior del hombre. Es asi que nuestro autor afirma:

“el primer acto de iniciacién a la persona es la toma de
conciencia de mi vida anénima, indiferente a los otros y
el primer paso correlativo de iniciacién a la comunidad
es la toma de conciencia de mi vida indiferente” (14).

Hay que entender que el hombre tiene la posibilidad de
comenzar a ser persona en la medida en que se muestra
capaz de no esconderse an6nimamente en la masa, ni
se deja negar por la tecnologfa, ni cae en abstracciones
conceptuales individualistas. Desde luego, la naturaleza
dindmica e impredecible de la persona es lo que impide
que pueda tratdrsele como un objeto. Mounier dice al
respecto, “cabria esperar que el personalismo comenzara
por definir a la persona. Pero sélo se definen objetos
externos al hombre y que podemos poner bajo nuestra
mirada. Mas la persona no es un objeto. Incluso es aquello
que no puede ser tratado como objeto en ningin hombre”
(7). Y es justamente esto mismo lo que inhibe también
cualquier pretensién por constreiiir en una definicién a
la persona. La persona no es un concepto, es una entidad
real que vive y se desenvuelve singularizdndose en cada
circunstancia. La persona es espacio y es tiempo que
existe viviéndose como apertura en proceso.

En otra parte el autor nos dice acerca de la persona:
“por definicién, la persona es aquello que no puede
repetirse dos veces” (7); esto es, la persona es tnica e
irrepetible, carece de un valor de cambio, por lo cual
esirreductible a una cosa 0 a un nimero. Hay que reco-
nocer la eminente influencia kantiana en esta acepcion
de la persona que dibuja ahora nuestro autor francés.
Kant ya habia dicho que:

el hombre y en general todo ser racional existe
como fin en si mismo, no simplemente como un
medio para ser utilizado discrecionalmente por
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PARA KANT, LA PERSONA ES DIGNA PRECISAMENTE PORQUE ES INTRANSFERIBLE, PORQUE

NO ES UNA COSA, Y PORQUE SE VIVE A SI SOLA COMO FIN; SOLO LAS COSAS SON OBJETOS

QUE PUEDEN INTERCAMBIARSE JUSTAMENTE PORQUE SON EL SER QUE UNO TIENE A LA MANO.

esta o aquella voluntad. Sin embargo, los seres
cuya existencia no descansa en nuestra voluntad,
sino en la naturaleza, tienen s6lo un valor rela-
tivo como medio y por eso se llaman cosas; en
cambio los seres racionales reciben el nombre
de personas, en cuyo lugar no puede ser coloca-
do ningiin otro fin (15).

Para Kant, la persona es digna precisamente porque es
intransferible, porque no es una cosa, y porque se vive
a si sola como fin; sélo las cosas son objetos que pueden
intercambiarse justamente porque son el ser que uno
tiene a la mano. Asimismo, en otra fuente Mounier nos
amplia la nocién de persona diciendo que “la persona
es desde el origen movimiento hacia el otro, ‘ser hacia™
(7); aqui se pronuncia la nota apropiada que permite
diferenciar la persona respecto del individuo. El indi-
viduo podria definirse como un ser que se encuentra
encerrado en si mismo, es egocéntrico, carece de amor
por su semejante, mira a los otros como objetos, per-
diéndose simultineamente en el mundo sin rostro del
ello. El individuo, en terminologia de Martin Buber,
vendria a ser el “yo” que se ha extraviado olvidando la
inminencia del “ta”. El individuo es el “yo” solo contra
el mundo. A este individuo también le caracteriza una
voluntad de venir a menos. El individuo es una ménada
cerrada precisamente porque no quiere crecer, porque
no ensancha sus limites existenciales solidariamente con
el otro, sino més bien se recoge entre ellos y se niega a la
hospitalidad. Mounier dirfa que la condicién primera de

ser del hombre consiste precisamente en ser individuo.
Se puede decir que el hombre no busca ser individuo, se
nace de alguna manera siéndolo. Para ser individuo basta
con ser, nunca se trabaja para ello. No obstante, el hom-
bre puede transitar del ser individuo hacia el ser persona
a través de una purificaciéon permanente del individuo
que todos llevamos dentro. Pero este transito ya implica
un empeiio, una disposicién y un trabajo. Asi pues, la
nocién de persona, por el contrario de la del individuo,
subraya el estado de abierto del sujeto, el hombre es un
ser hacia el otro y para el otro: “la persona es desde el
origen movimiento hacia el otro, ‘ser hacia™ (7).

Pero este estado de abierto no se identifica con la
aperturidad indiferente o a priori del “ser-con”, ni con
el “ser-yecto” de Heidegger, o con la existencia que se
vive como pro-yecto de Sartre (10), para Mounier el
pensamiento de estos dos autores constituye una res-
puestainviable, precisamente porque desemboca en una
hostilidad generalizada. La aperturidad que caracteriza
a la persona pondera su diferencia respecto del Dasein
justamente porque precisa el concurso de la fuerza del
amor. El amor no es una fuerza gratuita ni inditil, sino
reivindicadora, y su ejercicio precisa el involucramiento
del otro, pero no como contraparte sino como comple-
mento. Este pequefio detalle es lo que distingue y separa
abismalmente la propuesta del personalismo respecto del
existencialismo ateo. Aqui cabe reconocer la influencia
en Mounier, més que de la intencionalidad de Husserl,
del legado de Jesucristo quien a la letra dijo: “Esto os
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mando: que os améis unos a otros” (16). Podrfa decirse
que el amor, en la 6ptica de nuestro autor francés, es
el agente activo de la aperturidad de la persona. Y este
modo de abrirse de la persona es eminentemente distinto
al propuesto por la filosofia del recelo.

Es sabido que el autor de El personalismo afirma que
pensamientos tales como los de Heidegger o Sartre son
filosoffas de la hostilidad precisamente porque miran al
hombre como un ser rapaz, incapaz de dar o recibir de
mi parte la posibilidad de un voto de confianza. El “otro”
no se ve como mi aliado, antes bien, como un eminente
adversario. El otro no es mi “préjimo”, es mi presunto rival.
En el horizonte de estas filosofias, “el hombre vive como
expulsado de si, confundido con el tumulto exterior: es el
hombre prisionero de sus apetitos, de sus funciones, de
sus hdbitos, de sus relaciones, del mundo que lo distrae”
(7). Aquellas filosoffas muestran el costado ignominioso
del hombre como ser de la desconfianza. Por esto ahora
estanuevaimagen del pensamiento trata de trastocar este
recelo através de una nueva exhortacion filoséfica. Se trata
de devolver la autoestima de la persona precisamente a
través del reconocimiento filial del otro.

Desde el punto de vista de Mounier, ni Heidegger ni
Sartre han podido superar este estado primitivo de
hostilidad que caracteriza la condicién elemental del
individuo. Contra el Dasein y la finitud de la muerte en
Heidegger, dice:

Afronta en él la presencia cotidiana de la muer-
te, que le arroja a la angustia de la perdicion,
mas terrible que la angustia de la destruccion;
afronta él el peso de un Destino..., en él estd
afrontado a la desesperanza ininterrumpida de
sus esperanzas calculadas, a la experiencia irre-

soluble de los conflictos que constituyen los nu-
dos tragicos de su situacion (6).

Una existencia basada en la angustia por la muerte es
una vida neurética en la que se ha perdido la esperanza
hacia la trascendencia, y justamente este destino tragico
convierte a ésta en una calamidad. La trascendencia que
propone el existencialismo ateo es un subterfugio que
no alivia la mezquindad del otro, porque entiende la
trascendencia como el acto subjetivo de “estar mas alld
de si”, es decir, la entiende literalmente como un “pre ser
se” orientado hacia el limite final de la muerte. En este
universo cerrado cada hombre se descubre en estado de
yecto, compitiendo unos contra otros, obligando a cada
cual a ser vasallo de su semejante: “el héroe hedegge-
riano —dice Mounier— estd crispado con su lucha; su
lucha define su ser, ya que sin ella se deslizaria hacia la
muerte del tiempo; su lucha es realmente desesperada;
la inica trascendencia que conoce es la trascendencia de
una amenaza, de lanaday de la muerte” (6). La trascen-
dencia en la analitica existencial que propone Heidegger
se encuentra enderezada hacia la nada y haciala muerte,
en esta amenaza se pospone la muerte en medio de la
angustia, por esto el francés dice que esta trascenden-
cia puede entenderse literalmente como la trascendencia
de una amenaza. Esta es insipida porque, como bien lo
refiere Sartre, en este universo acotado por la muerte
“todo lo que existe nace sin razén, se prolonga por de-
bilidad y muere por casualidad” (11). La existencia del
hombre se descubre finalmente como una pasién inqtil,
existe sin tener ninguna razon para ser, la existencia es
un error porque nadie puede justificar la existencia del
otro, y este hombre vive lamentindose de haber nacido:
“el sentido de [la] existencia [...], es conciencia de estar
de mas [...], tropiez[o] con existentes desprovistos de
sentido [...]. Y después comprendi6, abri6 los ojos, vio

80 ISSN 0123-3122 o pers.bioét. ® VoL. 14 ¢ NUMERO 1 ® PAGs. 67-83 ¢ 2010




EMMANUEL MOUNIERY EL EXISTENCIALISMO ATEO » ROBERTO GONZALEZ |

que habia sido un error” (11). En suma, la existencia es
algo absurdo, el hombre se encuentra séloy se entiende
como absolutamente libre, pero esta libertad se parece
un poco a la muerte porque amanece mds como una
condena que como un alivio.

Podria decirse que es justamente la estrechez de esta
trascendencia acotada por la muerte lo que ha llevado
a Sartre a concebir al hombre como una pasién indtil.
En este sentido, Mounier quiere dar un paso adelante
en la rehabilitacién existencial de la esperanza tendida
hacia el infinito. Para esto es preciso acotar que la pieza
clave de la aperturidad y el recogimiento del otro es
la desposesion; esta desposesién es justamente la que
permite el despertar de la disponibilidad de uno hacia
el otro y, al mismo tiempo, la motivacién hacia el otro
para despertarlo de su enfriamiento. Este hombre, para
transitar hacia el ser persona, debe ser capaz de “salirse
de si. La persona es una existencia capaz de separarse
de si misma, de desposeerse, de descentrarse para estar
disponible para los demds” (7). Por esto, mas que afian-
zarme a costa o contra el otro, més bien me despojo de
mi egoismo y abro asi finalmente la comunicacién hacia el
otro invitindolo gentilmente a que sea junto conmigo. “La
persona, en la perspectiva cristiana —dice Mounier— es
presencia, afirmacioén; pero no es presencia en si, afir-
macion de s7, sino respuesta” (6), esta idea de persona
desmorona el individualismo y endereza la existencia

del hombre hacia la esperanza de vida. Alguien que es
capaz. de amar a su semejante no se siente crispado en
su lucha, ni amenazado en su ser, se siente mas bien
acompaiiado, dialogando en todo momento, dando de
si y recibiendo del otro.

Lo cierto es que la comunién con el Dios biblico eslo que
confiere una apertura infinita a la persona de Mounier.
Instalado, pues, en esta apertura

el cristiano, en lo mds duro de la lucha, conserva
ese alivio profundo que se halla en los hdbitos de
la Caridad. La lucha no es par ¢l la manera de
ser esencial de la existencia; ella no se cierra so-
bre si, va mds alld, se sobrepasa en la Esperanza

y la acogida (6).

Quien ha creido en el testimonio de Jests ha elegido
un camino hacia la eternidad, la existencia no se cierra
sobre si misma, puede operar con respeto y alivio en la
esperanza de la trascendencia, la muerte no constituye
ahora el limite de mis posibilidades, pues ésta tiene
instalada su vista m4s alld de la muerte. Nuestro autor
harfa suya literalmente la expresién del apéstol Pablo que
dice: “¢Dénde estd, oh muerte, tu aguijén? ;Dénde, oh
sepulcro, tu victoria?” (17). El hombre ahora no es un
ser para la muerte, sino para la vida eterna.

ALGUIEN QUE ES CAPAZ DE AMAR A SU SEMEJANTE NO SE SIENTE CRISPADO EN SU LUCHA,

NI AMENAZADO EN SU SER, SE SIENTE MAS BIEN ACOMPANADO, DIALOGANDO

EN TODO MOMENTO, DANDO DE Si Y RECIBIENDO DEL OTRO.

ISSN 0123-3122 o pers.bioét. ® VoL. 14 ¢ NUMERO 1 ® PAGs. 67-83 ¢ 2010 81




| PERSONA'Y BIOETICA ¢ ENERO - JUNIO 2010

Sin embargo, no hace falta ser creyente para descubrir
que lo mds urgente y delicado es la reivindicacién de
la persona. Esta reivindicacién nuestro autor la factura
mediante la comunicacién con el otro. Lo propio de la
persona no es la separacién, no es el aislamiento, no es
ser solitario, sino la comunicacién (7). Porque a través
de la comunicacion la persona se expone, se expresa, y
se entrega al otro. La persona se comunica no sélo por
medio del lenguaje, también su cuerpo es expresivo.
El hombre finalmente se ha abierto mediante una des-
posesion voluntaria, ya no se concibe como la ménada
leibniziana, sino como un organismo espiritualizado
tendido hacia el otro: por el cuerpo salgo del encierroy me
conecto con la eternidad. La expresién es la manera de
romper con este encierro y mirar finalmente la cara del
otro. La persona, por su propia naturaleza, es un ser de
comunidad, es decir, vive comunicéndose, exponiéndose
alos demds, dondndose y recibiendo la entrega del otro.
En la comunidad de personas, la libertad no es conquista
o atribucién de uno solo, no, la libertad se conquista
comunalmente. Es en la comunidad, en la relacién con-
creta de comunicacién con los demds, donde realmente
se constituye la persona.

Afirmar que la persona se expone a través de lo que hace
es estar afirmando también la unidad indesglosable en el
hombre entre almay cuerpo. La persona no es un cuerpo,
como la roca, tampoco es un espiritu cual si fuera un
dngel; la persona es la unién entre cuerpo y espiritu, es
tan corporal como espiritual. El autor nos dice,

no puedo pensar sin ser, ni ser sin mi cuerpo: él
me expone, a mi, al mundo de los demas, por
¢l me libro de la soledad de un pensamiento
que no seria mds que pensamiento de mi pen-
samiento [...], sin cesar me arroja fuera de mi.

Por la solicitacién de los sentidos me impulsa al
espacio, con su envejecimiento me ensefia la du-
racién. Es el mediador omnipresente de la vida
del espiritu (7).

Esta constitucién corporal-espiritual es lo que me coloca
en direccion hacia la trascendencia, el cuerpo es la ins-
tancia para la trascendencia, trasciendo mi subjetividad
individual y al mismo tiempo me abro hacia el infinito.

La persona es un ser expuesto que influye en el otro y
a la vez permite la influencia del otro en mi ser. Este es
el nexo en la comunidad. Sin embargo, la comunidad
de personas no sélo se engarza por la exposicién de la
obra que cada cual realiza, hace falta la alusién del amor,
pues como se anuncid, el amor es el primer agente de
la aperturidad de la persona.

El amor es creador de distincién, reconocimien-
to y voluntad del otro en tanto que otro; el amor
es una nueva forma de ser. Se dirige al sujeto
mis alld de la naturaleza, quiere su realizacién
como persona, como libertad, cualesquiera que
sean sus dones o sus desgracias, que no cuentan
mucho a su modo de ver: el amor es ciego, sélo
que es un ciego extra licido (7).

Elamor no humilla, el amor no niega, el amor lo perdona
todo, el amor nos hace ser con el otro. El autor dice, “el
amor pleno es creador de distincién, reconocimiento y
voluntad del otro en tanto que otro [...], el amor es una
nueva forma de ser” (7), en donde uno es sélo en virtud
del reconocimiento del otro. Existir amando es vivir
comprendiéndose a si y al otro; comprender al otro nos
pone en la ruta correcta para poder tolerar y perdonar
al semejante, pues sélo se perdona aquello que se com-
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prende, y se comprende precisamente porque se es capaz
de ponerse “simpdticamente” en la situacion del otro. El
amor es lo que me permite dar el beneficio de la duda y
el voto de confianza al otro, el amor es lo que finalmente
me permite reconocer al otro como mi “préjimo”, es lo
que me hace ser persona permitiendo al mismo tiempo
ser persona al otro también.

Consideramos que en nuestro tiempo el pensamiento
de Mounier posee una viabilidad muy aceptable, en el
entendido de que el momento actual del mundo requiere
este tipo de discurso, mediante el cual se llame a los
hombres a fundar una comunidad de personas movidas
por el reconocimiento a las diferencias y el respeto de
si mismas.
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