EXISTENCIA

I. Estudio histdrico
I1. Elaboracién sistematica

El término «existencia» se ha convertido hoy en una designacién propia
del hombre. Esta delimitacién antropoldgica estd relacionada con el cambio
de temas del pensamiento occidental: éste, en la Antigiiedad, se volvia con
preferencia hacia el cosmos (— mundo), en la Edad Media cristiana ponia a
Dios en el centro, en la época moderna gira principalmente en torno al
— hombre. Aparte de esto, en el concepto de «existencia» hay algo que
le hace apropiado para designar al ser humano en el mundo, es decir, la
existencia segin hoy se entiende. La historia del concepto y de sus cambios
de significado nos conduce en esa misma direccién. El desarrollo tiene lugar

en tres etapas.

I. Estudio bistérico

1. La significacién fundamental de «existencia» procede del verbo latino
cldsico existere. El gramdtico Casiodoro subraya el sentido de la palabra
indicando que debe llevar una s (Gramm. VII, 204,11). La forma «larga»,
ex-sistere, indica que al comienzo implicaba la idea de lugar: salir de la tierra,
del rio, del claustro materno, de una emboscada, etc. La significacién local
se debilita cuando, por ejemplo, se habla de la aparicién de una sefial mara-
villosa en e} cielo (Agustin, Civ. Dei, 21,8: PL 41,720} o cuando existere
designa la intervencién de un defensor en un juicio (Cicerdn, Quinct., 62).
Finalmente, el origen local se deja enteramente a un lado, y existere pasa a
significar vere esse. Es significativo que, para expresar lo que existe propia
y realmente, en contraposicion a lo meramente posible que no existe, se uti-
lizara primero el perfecto exstitisse y luego, paulatinamente, el presente. Asi,
pues, a existere va ligada la idea de que una cosa existe realmente sélo des-
pués de que aparece,

El sustantivo existentia, que utilizaron por primera vez Mario Victorino
y su contemporineo Cdndido (siglo 1v), se refiere al unum et solum ipsum
esse en su sustancia, al puro cardcter de — ser y de realidad, prescindiendo
del contenido cualitativo del ser y de sus propiedades accidentales (Cdndido,
De Gen. Div., 2; Mario Victorino, Adv. Ar. I, 30: PL 8,1026-1063). Tam-
bién Agustin emplea la palabra «existencia», en el sentido de «ser simple-
mente real», cuando dice que la voluntad recibe el fundamento que la hace



EXISTENCIA 545

posible de la libre decisién del juicio, pero su actuacién concreta debe su ori-
gen a la realidad (existentie) de la voluntad misma (Contr. Sec. Iul. Resp.
I, 47: PL 45,1067). También se encuentra en Agustin la forma de participio
en el sentido de «lo que es simplemente real»: signa... aliud existentia et
alind significantia. Con todo, el sustantivo existentia incluye en Agustin pre-
ponderantemente la relacién de origen. Hasta entrado el siglo x11, los tedlogos
—en primer lugar, Hugo de San Victor— empleaban preferentemente el
término «existencia» con la idea de origo, en orden a elaborar un concepto
de — persona aplicable analégicamente a Dios, al 4ngel y al hombre. Lo
mismo mantiene Alberto Magno, aunque tiene en cuenta la dificultad de que
para el — dngel basta propiamente subsistentia y no le es plenamente
aplicable existentia, El término existentia no tarda en aplicarse a las personas
divinas. Mario Victorino insiste en que «Spiritus Sanctus est ipse existens,
ut sint existentiae duae, Christi et Spiritus Sancti» (Adv. Ar. 111, 8: PL 8,
1105 A), con lo cual pone el éntasis en la realidad de las personas, sin tener
en cuenta la relacién de origen.

Si prescindimos, en lo que hemos dicho, del uso de existenzia en la doc-
trina sobre la — Trinidad, encontramos dos acepciones que apuntan hacia
la problemdtica posterior. Primeramente, existentia, partiendo de la raiz
existere, significa aparecer, surgir en el mundo real de la experiencia, lo cual,
aunque en forma especial, es comiin al hombre con todos los acontecimien-
tos y seres intramundanos. Ademds, existentia se aplica a todo lo que se
encuentra en el — orden concreto existente, sin referencia a su origen. Con
la significacién de existencia actual, que tiene como contrapartida la nada,
entraron la palabra y el concepto en el lenguaje corriente y en la metafisica.
Existencia en el segundo sentido pertenece al dmbito metafisico. Si, por el
contrario, se reserva al hombre el primer signiftcado, entonces afecta a su
situacién concreta en el mundo y desemboca asi en el tema del moderno
pensamiento existencial. Con todo, no estd dado mds que el posible uso de
la palabra y del concepto de existencia en la comprensién actual. Sélo la
suerte posterior que la nocién de existencia ha tenido en la historia mostrard
como termind por entrar en la filosofia existencial.

2. La acogida o repulsa que encontré la filosofia del ser de Tomiés de
Aquino es el punto donde se separan los caminos que seguird la comprensién
de la existencia en el tiempo subsiguiente (—> tomismo). El mismo Aquinate
economiza el uso de la palabra existentia. Jamés la utiliza para caracterizar
la estructura metafisica del ente finito («compositum... ex esse et quod est»
[De Ver., q. 27, a. 1 ad 8]). Sélo después de santo Tomds se generalizan,
para designar esa realis compositio (ibid.), los conceptos de existentia v
essentia. Esta férmula breve, que no pasa de ser al principio una simplifica-
cién lingiifstica aparentemente inocente, inicia el vaciamiento del concepto
de existencia que da comienzo a finales de la Edad Media y se impone en la
Edad Moderna.

En definitiva, se llegd a la siguiente determinacién de existencia: en la
contraposicién de los constitutivos ontolégicos del ser finito (existentia-
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essentia) sélo quedd del lado de la existencia el existir fdctico. El puro hecho
de ser no fue considerado suficientemente importante como para ser tema de
reflexion filosdfica. El contenido y el valor, que dnicamente merecen aten-
cién, estdn en el dmbito esencial. Si se quiere determinar algo mds sobre la
existencia, sélo se podrd decir, partiendo de la parte determinante —esto
es, de la essentia—, que ésta pasd precisamente a la realidad debido a una
causa. Mis alld de aquello por lo que estd una «res extra suas causas et extra
nihilum» no se puede lograr sobre la existencia una ultetior explicacién
comprensible.

Santo Tomds cargaba el acento precisamente en lo contrario, como se ve
en su misma terminologia, de la que se apartaron los tomistas posteriores no
sin graves consecuencias (cf. lo que dice Hegyi). Donde los posteriores ponen
existentia, él habla continuamente de esse. Esse es de por si la realidad y la
perfeccién actual y universal en toda su pureza. Por la experiencia nosotros
conocemos inmediatamente sélo los entes singulares, las —> sustancias sub-
sistentes de las que se puede decir: «Est in suo esse subsistens» (De Ver.,
q. 27, a. 1 ad 8). Con esto subraya santo Tomds el ser propio, la existencia
plenamente propia de los entes extradivinos que Unicamente participan en
el ser (— participacién). Estos tienen existencia en el mundo, el mundo est3
constituido por ellos. El alma de lo real es, segtin santo Tomds, el esse como
acto actuante, ontolégico o existencial, que es propio de los entes singulares
(proprium esse), y finalmente se origina del esse subsistens, que es fuente
de participacién sin mengua de si (— Dios, I). De él tienen los entes el
sive forte sive debile esse, segiin la medida de su modo de ser, de su essentia
(De Ver., q. 3, a. 2, resp.). El esse estd absolutamente preordenado a las
esencias, las essentiae provienen del esse como de su fuente. Una causa ex-
clusivamente eficiente que fuese puesta vnicamente en la mera existencia
es una abstraccién que precisamente malogra el ser, porque el esse —el esse
divino subsistens— es, en Gltimo término, Jla —> unidad primitiva de Ia
esencia y la existencia. El esse no es, como las essentiae, captable en un
concepto; esto se puede decir también de los actos existenciales participados
de los entes finitos. Pero no por ello son ajenos al conocimiento. Debido a
una consideracién unilateral de la esencia, se llegé a pensar que lo que no
es objeto de un concepto no lo es tampoco de conocimiento. En el juicio
formulamos para nosotros de una manera espiritual lo que experimentamos
como existente; por eso €l juicio sobrepasa al concepto de la misma forma
que el esse sobrepasa a las essentiae (—> palabra, I).

Por haberse perdido estas relaciones en la época moderna, el concepto
de existencia se vacié de contenido. La existencia fue puesta entre paréntesis
como algo sin importancia para la filosoffa. Se impone un objetivismo del
concepto que adopta distintas formas. Descartes ve el indice de Ia existencia
en los conceptus clari et distincti. Leibniz pone la existencia en un #isus, en
una tendencia de las esencialidades, de suerte que las que tienen un conte-
hido esencial mé4s rico deben entrar en actividad, dando como resultado el
«mejor de los mundos». Christian Wolff identifica por completo el signi-
ficado de «ente» con lo pensable sin contradiccién y esencialmente posible:
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ens es lo mismo que possibile. Hegel exige al concepto un excesivo «esfuer-
zo», de manera que desarrolla la metafisica —y la metafisica es lo que mads
le interesa— como légica, difuminando la existencia concreta del individuo
como un «momento» del sistema global.

3. Con la protesta de S. Kierkegaard contra la dialéctica hegeliana del
concepto comienza el pensamiento existencial de nuestro tiempo: a fuerza
de pensar se habia olvidado al pensador. Ya antes de Kierkegaard, el ultimo
Schelling, en su Philosophie der Freibeit, se habia vuelto de una filosofia
del saber y de las esencias a la realidad histérica concreta (— historicidad).
También los romdnticos habfan insistido en la imposibilidad de deducir la
historia. Con todo, ha sido el telogo Kierkegaard, «infinitamente interesa-
do» por la «existencia del pensador subjetivo», quien ha dado el mayor im-
pulso al pensamiento existencial de nuestro tiempo. Mediante la pregunta
de «cémo llegaré a ser cristiano» centraba todo su interés en torno a la
existencia religiosa. Pero su concepto de la existencia no ejercié un amplio
influjo sino cuando el mdltiple movimiento de la filosoffa existencial lo acep-
t6 en forma seculatizada. También Nietzsche ha de ser considerado como
preparador del camino, pero menos por su cuerpo de doctrina que por los
estimulos originados de su critica de la filosofia occidental, en especial de su
«fe latina en e] ser». La fenomenologfa (E. Husserl, M. Scheler), superando
el psicologismo gracias a la intencionalidad de los actos «dadores», ha orien-
tado la filosoffa hacia la existencia como centro de la conducta humana.

Hoy existen en lo esencial tres maneras de entender la existencia: exis-
tencialista, ético-existencial y ontoldgico-existencial. En el existencialismo
radical, que representa J.-P. Sartre (L’étre et le néant [1943]), el hombre
es una existencia que parte de cero. Tiene que crearse y formarse a si mismo
en una —> libertad absoluta e incondicional. Esta creacién voluntaria de sf
es la consecuencia de la proposicién fundamental de Sartre: «La existencia
precede a la esencia». La existencia estd aqui pensada a partir de la contra-
posicién existentia-essentia (sobre esto véase lo que dice M. Miiller), pero
no expresa en modo alguno una constitucién ontoldgica del ser humano. Con
esto se alude a la condition humaine, al estar condenado a crearse a si mismo
a través de chogues existenciales,

La versién ético-existencial de la existencia, tal como la pone de relieve
principalmente K. Jaspers (Philosophie, 3 vols., 1932), se acerca a lo que
constituye el nticleo de la persona humana. La existencia escapa a todo pen-
samiento «objetivo». Sélo un pensamiento distinto, el «pensamiento inter-
pelante», puede abordarla. «Los conceptos de alumbramiento de la existencia
son tales que yo no puedo pensar en ellos sin estar también en ellos». La
existencia es la «forma en que yo me relaciono con respecto a mi mismo y
a lo trascendente». Esto dltimo, porque en las «situaciones limite» (en la
lucha, en el dolor, en la culpa, en la muerte) el hombre es lanzado mds all4
de sf mismo. Pero su trascender tiene siempre tnicamente un sentido abierto
de orientacién. Jamds puede pertenecerle un sentido de representacién; una

tencia de lo trascendente, aunque se trate de una —> analogia todavia tan
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lejana, es imposible. Por eso el sigram del hombre como existencia es nau-

fragar ante la trascendencia.

El «andlisis existencial» de M. Heidegger estaba dirigido desde el co-
mienzo hacia objetivos ontoldgico-existenciales (ya en la primera edicién de
Sein und Zeir [1927]). «La esencia del Dasein (del hombre) radica en su
existencia», es decir, en su apertuta al ser. Esto quedaba clarisimo por el
empleo del término «Ek-sistenz».

II. Elgboracion sistemitica

Para aclarar en principio las interpretaciones de la existencia ante las
cuales nos pone la perspectiva histérica hay que comenzar por una distin-
cién. Han de distinguirse la consideracién metafisica de la existencia y su
interpretacién fenomenoldgica. En la medida en que las fenomenologias se
relacionan con la metafisica, siguen una direccién distinta.

1. La existencia desde el punto de vista metafisico. Cuando Kierkegaard
dice que «Dios no existe, Dios es eterno», se pone de parte de un uso del
concepto de existencia que supone una opcién. El concepto queda reservado
al ente temporal, finito y contingente. Desde el punto de vista metafisico,
es ésta una forma especial de existencia. Nosotros la conocemos a partir del
mundo empirico al que pertenecemos, v hablamos conscientemente de ella
porque se destaca sobre el fondo de un existir que nos desborda y es, al
mismo tiempo, siempre comprendido por nosotros. Existir, en este contexto,
corresponde —como ha de verse inmediatamente —a lo que santo Tomds
entiende por esse en pleno sentido. Por eso, en el — tomismo reciente se
presta atencién con buen fundamento a no traducir el esse de santo Tomis
simplemente por «existencia». Por el contratio, es licito y razonable, incluso
desde el punto de vista metafisico, designar al hombre preferentemente con
el término «existencia», El, en efecto, es el ser singular que es consciente
de la dependencia de su existencia. En virtud de este saber, el hombre tiene
la tarea de buscar ineludiblemente su conexién con la existencia absoluta.
Determinar refleja y deliberadamente el fundamento en esta existencia abso-
luta es cosa que corresponde a la metafisica de la existencia.

2. La existencia en la interpretacion fenomenolégica. Lo que caracte-
riza todas las descripciones actuales del hombre como existencia —descrip-
ciones tan diversas entre si~— es que no efectian la trayectoria metafisica
que hemos sefialado, sino que la sustituyen por otra cosa o bien prescinden
de ella. Si se suprime completamente la conexién con la existencia absoluta
o se la considera como negacién de la existencia humana, habrd que conceder
cardcter absoluto a la relatividad y finitud de la existencia humana. Asi lo
decreta Sartre en su antiteologia, Para Kierkegaard, el hombre realiza su exis-
tencia y asume su ser humano cuando, creyendo a través de la angustia y la
desesperacién, lo abandona en manos de Dios (existencia religiosa). Fn
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Jaspers, la «fe filoséfica» da el salto a la trascendencia de tal forma, que
ésta, escapando de si constantemente, rechaza al hombre hacia su propia
existencia v lo conduce hacia la existencia auténtica. Para Heidegger, final-
mente, la trascendencia de la «Ek-sistenz» deja abierta y en suspenso la
relacién al — ser de Dios.

Semejante clima de pensamiento hace inteligible la intensidad con que
el — hombre se convierte en tema de reflexién. Lo cual, si prescindimos
de los intentos atefsticos de Sartre, no supone que todo se quede en el
hombre. Pero el pensamiento se empefa con todas sus fuerzas por descubrir
cémo se muestra de por si, colocada en el dmbito de lo temporal y finito,
esa existencia «arrojada» que es el hombre. Hacer un andlisis de esta indole,
una fenomenologia de la existencia, se impone como empresa posible y legi-
tima. Es evidente que en ella el —> tiempo desempefia una papel esencial.
El hombre que existe «se temporaliza» constantemente. Como tal, sélo estd
presente a si mismo en cada momento. Por tanto, estd siempre amenazado
por posibles enajenaciones de si propio; puede olvidarse de si y caer en una
existencia inauténtica., Ante sifuaciones que exigen una —> decisién, no se
comprometerd. Limitdndose a aceptar una orden ajena (ley, norma), puede
errar su cometido esencial. El sentido y la vigilancia que exige el ser mismo
(Heidegger) quedan oscurecidos, porque el hombre pasa de largo ante la
puerta abierta para él, a saber: ante el ser del hombre. También G. Marcel
toma un camino parecido para llegar de la existencia al ser, «de existence
3 I’étre» (asi titula R. Troisfontaines su obra en dos voldmenes sobre la filo-
sofia de Marcel); va del ser personal de]l hombre al ser divino en petrsona.

3, Vdloracién. La seriedad con que los anilisis fenomenolégicos —los
indicados pueden bastar aqui— se oponen a pasar por alto la existencia del
individuo es un vglor permanente del pensamiento existencial. Pero también
tiene fijados sus limites. Ya Kierkegaard los traspasé. Si, segin el danés, no
importa qué elijo, sino que elijo y soy yo el que elige, entonces, al insistir
unilateralmente en este factor existencial, desaparece toda una dimensién
en la que €]l hombre estd comprometido como existencia temporal y finita.
Una existencia asf es adecuada para adaptarse a un orden dado. Con ello no
se echa a perder Ia pureza de realizacién de la propia existencia, ni siquiera
queda debilitada. En lo moral, por ejemplo, existe una ética existencial, jus-
tificada y necesaria, que muestra que el proceder moral personal jamds puede
ser implantado partiendo dnicamente de normas generiles que se cruzan.
Con todo, tomar exclusivamente en cuenta la propia eleccién en la situacién
concreta abre las puertas a una ética de situacién que, por su conexién con
la = conciencia personal, que siempre es la ltima instancia, no exige tan
enérgicamente la formacién y orientacién de la conciencia (— moralidad).

Las fronteras del pensamiento existencial en el dmbito de la — fe y de
la —> teologia pueden verse una vez més en Kierkegaard (véase especialmente
Abschliessende unwissenschaftliche Nachschrift [18461). Este autor pone
una oposicién irreconciliable entre «prueba» y «fe». Pero el cristiano con-
creto Kierkegaard debe abandonar su dialéctica, en la que presenta la fe y el
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saber como irreconciliables entre si, cuando se adhiere a Cristo por la fe,
Para Kierkegaard, lo importante es que Cristo ha vivido realmente. Pero
esto debe saberlo él por la historia, por poco importante que le parezca la
cuestion sobre los autores de los evangelios. A partit de este conocimiento
puede, gracias a la fe y superando en la fe todo lo cognoscible, unir su propia
existencia a la existencia de Cristo, Ningin tedlogo duda de que unicamente
en este encuentro intimo de la fe tiene lugar en el individuo el «acontecer
salvifico», «la verdad para mi». Pero la «pura fe» preparada desde fuera,
que se cree obligada a romper el puente con el saber, es en realidad una
abstraccién. Y ésta ¢s una emanacién de la excesiva pureza de la «existencia,
la cual, a su vez, desemboca en lo abstracto. El hombre concreto, que existe
y que es el sujeto de la salvacién cristiana, es un hombre que sabe y que
cree al mismo tiempo. En el ensamblamiento de fe y ciencia, la revelacién
e historia (—> historia de la salvacién; —» revelacién), surge ahora como antes
la disputa con la teologia dialéctica (K. Barth), lo mismo que con la herme-
néutica existencial de R. Bultmann. Ambas se hallan bajo el influjo de un
pensamiento existencial a ultranza,

Es decisivo que la fenomenologia y la metafisica de la existencia sean
puestas en una justa relacion mutua. La fenomenologia puede llevar al um-
bral de la metafisica. Pero sélo la metafisica puede poner el dltimo funda-
mento filoséfico. Por tanto, sélo sobre bases metafisicas puede bosquejarse
una verdadera fenomenologia de la existencia, que no regatee nada al estado
de peligro que afecta al hombre —Ilos enunciados existenciales sélo adquie-
ren toda su seriedad en presencia de Dios— y al mismo tiempo no caiga en
intencionadas y excesivas exigencias. El pensamiento existencial, tanto filo-
séfico como teoldgico, teme que, por obra de una metafisica fundada en el
conocimiento, Dios y —en la revelacién sobrenatural-— la — gracia y la
~—> salvacién pasen a ser posesion nuestra, posesion que nosotros podriamos
conservar por €l conocimiento y de la cual podriamos disponer. La culpa de
este malentendido la tiene en parte una filosoffa unilateral de la esencia.
Por obra de ella se estim6 que la funcién principal del sujeto cognoscente
consiste en formarse conceptos firmemente perfilados de los objetos. El cono-
cimiento analdgico de Dios que nos procura la metafisica ensefia lo contrario.
Nos muestra a Dios mds oculto que descubierto, de forma que queda todo
un espacio para auténticas realizaciones existenciales, como la libertad, la
decisién, el compromiso e incluso el riesgo. Sélo tales acciones se acomodan
a la medida de la criatura humana.
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