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INTRODUCCION

1. La génesis del trabajo

El anhelo de indagar sobre la nocion de lo absurdo no surgié de una curiosidad
meramente tedrica. Comenz0 a raiz del sentimiento de angustia y desasosiego que produjo
en mi la muerte autoimpuesta de Guillermo Serna, uno de mis mas queridos amigos.
Aunque al principio el trabajo iba a versar sobre el suicidio, me di cuenta de que este acto
era solo una arista entre varias lineas que necesitaban ser analizadas para intentar
comprenderlo. Asi, jalonado por la oquedad que reavivdé en mi esta nueva perdida
comencé a adentrarme en la lectura de Albert Camus y de diversos autores afines que,
como se verd, estan intimamente hermanados con su pensamiento. Lo que el lector tiene
en frente es el resultado de un gran esfuerzo, no sélo por analizar los planteamientos de
Camus y por descubrir sus consecuencias, sino por intentar ir a las fuentes primarias en

sus idiomas originales?.

2. El problemay el procedimiento

Estas disquisiciones indagan sobre la nocion de lo absurdo desarrollada por Albert

Camus y las consecuencias que tiene en la vida practica dicha postura frente a la

2 Todas las citas a obras de Camus extraidas y traducidas de sus versiones en francés son sefialadas en
este trabajo con una nota al pie en la que se especifica que la traduccidn es mia. Lo mismo sucede con los
textos antiguos. En caso de que el lector no encuentre dicha nota deber& entender que son tomadas de
versiones ya traducidas al castellano. Tanto las unas como las otras estan consignadas en la bibliografia.



existencia. La medida en la cual el reconocimiento de la absurdidad y el comportarse de
acuerdo con dicha clarividencia conlleva o no la aceptacion de la muerte autoimpuesta y
del asesinato. En términos mas generales: si esta disposicion implica la negacién del otro,
mediante la consigna nihilista del todo est& permitido dostoievskiano o, en caso contrario,
qué implicaciones podria tener para los hombres como sociedad.

Por otro lado, analiza los vinculos que lo absurdo tiene con la esperanza, la
desesperacion y el suicidio. Revisa, ademas, la naturaleza de la consciencia absurda, para
determinar si ésta es 0 no un estado que se alcanza permanentemente, sin tener que
preocuparse mas por ello, o si implica el ejercicio constante de una reflexion siempre
alerta y en riesgo de caer en un extremo. Se pregunta también si, de una vision absurda
del mundo, se desprende cierta apatia hacia los demas o si, de dicha clarividencia, surge
la posibilidad de crear simpatia por el otro y, por ende, se abre la posibilidad de
comprension. Explora los caminos a los que conduce el reconocimiento de lo absurdo a
través de diferentes figuras literarias y de algunos otros ejemplos creados por el pensador
argelino. Finalmente, hace una breve reflexion del porqué una actitud consecuente con la

consciencia absurda esta en una intima relacion con el arte y la creacion en general.

Para comprender con detalle qué es lo absurdo y las razones por las cuales es estipulado
como eje de la condicién humana. Para saber si es realmente parte constitutiva de esta
condicion y para entender las consecuencias que tiene el reconocimiento de la absurdidad
sobre la vida de los hombres, es necesario: realizar un rastreo histérico, con lo cual se
contextualizaran los postulados sobre lo absurdo en la obra de Albert Camus®; adentrarse
en El mito de Sisifo*, para lograr desglosar todo aquello que implica internamente dicho
concepto, los lugares donde puede o no desembocar una conducta que sea coherente con

éste, sus fronteras externas y sus limites internos; finalmente, contrastar todo lo anterior

3 Ademas de develar las relaciones que las apreciaciones camusianas mantienen con otros pensadores tanto
anteriores como contemporaneos a éste.
4~ - .

Principal texto del pensador argelino donde se trata el problema de lo absurdo.



con aquello que se puede entrever en sus obras literarias. SOlo asi se podra comprobar si
existe realmente una correspondencia entre las reflexiones hechas en su ensayo filosofico
sobre lo absurdo y sus novelas®. Por otro lado, sera posible revisar si la figura de Sisifo
realmente logra abarcar lo absurdo y los diferentes rostros que tendrian quienes se hayan
hecho conscientes de este. Ademas, se lograra saber la consciencia absurda implica la
aceptacion del asesinato, de manera activa o pasiva, y si lo absurdo desemboca en algin
tipo de nihilismo. Finalmente, estas disquisiciones permitiran descifrar el tipo de conducta

que jalona la consciencia sobre lo absurdo en quienes se mantienen en ella.

La ruta sefialada se cumplira en dos grandes capitulos: el primer capitulo dedicara la
primera seccion, titulada El mito de Sisifo en su contexto, a analizar y develar los factores
historicos y personales que guiaron a Camus hacia la nocion de la absurdidad. En la
segunda seccion, titulada Lo absurdo en El mito de Sisifo, se analizara la nocion de lo

absurdo en sus elementos y las consecuencias de ganar conciencia de ella.

En el segundo capitulo se revisa, primero, qué implica el hacerse consciente de la
absurdidad y mantenerse en ella, y cudles son las posturas desde las que se puede
conservar dicha clarividencia, de aqui que la primera seccion se titula EI hombre absurdo
y sus figuras: el donjuanismo, la comedia y la conquista. A continuacion, en la seccion El
hombre absurdo frente al nihilismo, en la literatura de Albert Camus, se analizan las
posturas del hombre absurdo frente a la existencia para comprender cuales son los
alcances y los limites de la accion absurda, ademas de los comportamientos que le son

propios de cara a problemas como el del nihilismo®. Para cerrar la segunda parte, en el

5 Aquello que, él mismo definia como una filosofia en imagenes (cfr. Todd. 1996, p. 272).

® Dicho andlisis se realizara a través de varias figuras literarias creadas por el propio Camus que
representan la figura del hombre absurdo. Escipion y Caligula, en la obra teatral titulada bajo el nombre de
este Ultimo; se revisaran también las figuras de Meursault, el protagonista de L étranger y el Doctor Rieux
y Tarrou, en La peste. Se utiliza a lo largo de todo este texto el nombre de la novela en franceés dada la
riqueza que contiene dicho término en su lengua origen. Asi, la expresion étranger puede significar en
espafiol tanto extranjero, como extrafio. Como se vera a lo largo del desarrollo de este escrito, Meursault es
extranjero en tanto lo absurdo le hace sentir su divorcio con el mundo, pero a la vez resulta un extrafio para
quienes lo contemplan desde sus visiones jerarquicas del mundo.



apartado Sisifo, héroe absurdo y hombre absurdo, se realiza un analisis de la figura de
Sisifo para indicar las razones por las cuales este personaje es la imagen mediante la cual
se entrelazan todas las otras representaciones del hombre absurdo, lo que lo convierte, por
ende, en el héroe absurdo.

Finalmente, se ofrecen las conclusiones de lo expuesto, se esboza la importancia de la
via creativa para el hombre absurdo desde la postura camusiana y se deja abierto el
camino para otras preguntas que se desprenden de las reflexiones realizadas.

3. La relevancia de un analisis sobre lo absurdo

La indagacion aqui presentada resulta importante, puesto que trata la disposicion
misma del ser humano ante su irremediable condicion. No habla de una categoria abstracta
perdida en un mar de conceptos, sin anclaje a la existencia concreta. El problema, y los
posibles desenlaces, que toca el pensador argelino a lo largo de su obra buscan dar una
guia para poder afrontar el embrollo de la vida misma. En un momento de la historia en
que la filosofia parecia haberse apartado de la vida comun, Albert Camus intentd hablar
desde un lenguaje familiar para mostrar las causas y consecuencias de las vicisitudes que
aquejaban a la comunidad de su tiempo. Buscd un camino en un momento historico en
que la sociedad parecia desorientada. Se comprende entonces que en una entrevista
hubiese afirmado: “Aquello que me interesa es saber como debe uno conducirse” (citado

en Onfray, 2012, p. 14).

Camus es, como lo sefiala Onfray, un pensador solar. Es decir, un filésofo influido por
el mundo mediterraneo, que se distancio de una linea de reflexion, en su mayoria generada
a través del analisis prusiano del mundo (cfr. Onfray, 2012, p. 13). No es el hombre
taciturno y resignado, frio y alejado del instante que esta imbuido en castillos
inexpugnables de ideas. No, Camus es un pensador que busca ver el mundo a la luz del

calor inclemente de un mediodia veraniego. Los hombres no son para él las sombras de

10



sus conceptos, no tienen la misma levedad de los papeles sobrecargados de teorias.
Reconoce en ellos el peso de su carne y el 6xido de su sangre. Sabe que no puede tomar a
la ligera la existencia, ni mucho menos, el gesto con el que se le da cierre. En lo que sigue
se podra entrever como elabora el concepto de lo absurdo, desde una concepcion
existencial de la vida, optando por la rebelion como Unica actitud consecuente con la
absurdidad.

Este texto también ayuda a aclarar varias confusiones’ que existen sobre pensamiento
de Albert Camus, mediante una interpretacion que brinda una mayor coherencia a sus
planteamientos y gracias al analisis minucioso que los delimita. Por medio de estas
disquisiciones es posible entrever caminos de salida y nuevos cuestionamientos ante las
problematicas que siguen aquejando a varias sociedades e individuos en la actualidad. Por
un lado, dado que la nocién de lo absurdo estd intimamente ligada al problema del
reconocimiento de los otros, abre una nueva ventana a la pregunta por el papel de cierto
tipo de éroysj en la comprension y la simpatia por los demaés. Por otro lado, la absurdidad
abre cuestionamientos fundamentales sobre algunas nociones que se han tenido por
benéficas para las sociedades y otras que han sido catalogadas como grandes males. Tal
es el caso de la vision general que existe sobre la esperanza y el suicidio. Hasta qué punto
debe ser la primera una guia para los hombres y hasta donde ha de juzgarse a quien levanta
la mano sobre si mismo como un criminal. Ademas, en qué medida puede llegar a ser la
esperanza una forma de nihilismo, y cual es la relacién que podria existir entre ésta y la

desesperacion.

La pregunta por el limite de la libertad de la accion y sobre lo que estd permitido hacer

es una pregunta pertinente en el mundo contemporaneo. Un mundo que carece de garante

" Confusiones que, en gran parte, surgieron de las lecturas superficiales, alimentadas por las escuelas de
pensamiento que, en su época, se encargaron de desprestigiarlo y apartarlo, bajo el rétulo de fildsofo para
las clases terminales. Una referencia a la subvaloracion del pensamiento camusiano se encuentra en la
introduccion de Ronald D. Srigley a su traduccion de Christian Methaphysics and Neoplatonism, tesis de
grado de Camus (cfr. Camus, 2007, pp. 6y 7).
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de sentido, un momento histérico donde surgen ideologias totalitarias, absolutismos que
buscan imponer un sentido de vida a los demas, aunque esto conlleve pasar por encima de
sus costumbres, sus culturas y sus vidas. Un mundo en el que los prejuicios ligados a
dogmas religiosos e ideologias amenazan con volver a traer el aniquilamiento masivo

sobre las sociedades.

Finalmente, estas disquisiciones muestran su pertinencia, en un punto de la historia
donde los hombres prefieren abandonar la existencia al confrontarse con el vacio de un
mundo que les resulta extrafio. Al sentirse exiliados en una realidad donde el anhelo
humano se ve constantemente truncado. Al estar embebidos en imaginarios de un mafiana
del cual no tienen certeza, o en las afioranzas de un pasado que ya no pueden cambiar. Es
aqui donde el cuestionamiento sobre si vale la pena vivir en medio del sinsentido y la
propuesta por la revitalizacion de la existencia por amor a todo lo que se nos presenta
resulta vital. Una invitacion intimamente arraigada en el amor fati nietzscheano, en el
carpe diem de Horacio y en general, en la sabiduria de la antigua Grecia. Tal vez sélo una
propuesta como ésta puede devolverle el brillo al bios humano sin recurrir a ilusiones
transmundanas (cfr. Nietzsche, 2013, pp. 73-77), esos delirios que impiden gozar de unas

bodas con la existencia.

4. ¢Por qué el género de las disquisiciones?

Entre los géneros discursivos elegibles para hacer una reflexion filosofica de este tipo
puede resultarle extrafio al lector el de la disquisicion. Principalmente, porque ésta indica
vaguedad, ademas de la presencia de digresiones. Lo dicho implicaria que en el presente
trabajo existe una falta de rigurosidad, que el escritor no ha concatenado de manera clara
sus pensamientos o que intenta abarcar mas de lo que puede. No obstante, si se revisa el

término con un poco mas de calma, se verd que las disquisiciones son también: “[e]l
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examen riguroso que se hace de algo, considerando cada una de sus partes™® ;Son estas
definiciones contrarias y, por tanto, debe descartarse una en favor de la otra? No, de hecho,
son complementarias. Todo dependera de la posicion desde la cual el lector se siente a

analizarlas.

En el presente texto se encontrara un andlisis minucioso sobre lo absurdo. Sin embargo,
de la indagacion sobre esta nocidn se desprenderan varios problemas que no pueden ser
tratados a profundidad. Asi las cosas, resulta que las reflexiones hechas sobre la
absurdidad son aqui en extremo meticulosas. Por eso, el texto cumple a cabalidad con la
ultima definicion mencionada de la disquisicion. Pero, indagar con tal detalle en dicha
nocion implica develar varias ramificaciones que de ella se desprenden, sin que las
condiciones del presente trabajo permitan ahondar en éstas. De aqui que este escrito
cumpla también con la primera acepcion sefialada de las disquisiciones. Es en este punto
donde radica la hermandad de ambas definiciones, a saber: el analisis riguroso de un objeto
conlleva, se quiera o no, vislumbrar todas las consecuencias, causas y relaciones que se
desprenden de él. Esto implica la humilde admision de un limite infranqueable que el
escritor no puede rebasar, puesto que, de lo contrario, su texto jamas tendria fin. Asi pues,
la meticulosidad con respecto a un tema en especifico implica la digresion y divagacion

con respecto a otros topicos vinculados a este, los cuales le sobrepasan.

Esa dualidad arraigada en el género de las disquisiciones; esa tension entre el esfuerzo
de analizar, organizar y comprender un tema, y la imposibilidad de abarcarlo hasta sus
altimos limites; el reconocimiento de la contra-diccion en el término es, no solo una
expresion fidedigna de lo que se encuentra en las siguientes paginas, sino un concepto que
estd intimamente vinculado con el problema que ahora se trata. La disquisicion es, entre

todos los géneros discursivos, la mejor expresion posible de lo absurdo.

8 Real Academia Espafiola. (2014). Disquisicion. En Diccionario de la lengua espafiola (23.a ed.).
Recuperado de: https://dle.rae.es/disquisici%C3%B3n
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CAPITULO |
INDAGACIONES SOBRE LO ABSURDO EN EL MITO DE SISIFO

En este capitulo se analizara la nocion de lo absurdo desarrollada por Albert Camus en
El mito de Sisifo, publicado en 1942, con el fin de descubrir hasta qué punto ésta combate
0 se hermana con el nihilismo. Se plantea como hipétesis que los dos posibles escapes a
consciencia absurda estan hermanados, en tanto ambos son saltos nihilistas. Pero uno de
ellos, el suicidio, no logra desvanecer por completo la consciencia y, antes bien, la
prolonga; mientras que el otro escape, la esperanza, conlleva el olvido absoluto de la
absurdidad. Para descubrir si esto es cierto, en primer lugar, se hace una indagacion sobre
las posibles fuentes de inspiracion que llevaron a este pensador a postular dicha nocion.
Razon por la cual, se sefialan algunos aspectos del contexto historico en el que vivié y de
su vida personal, sucesos gque lo jalonaron a tomar una posicién existencial. Ademas,
basadndose en algunos planteamientos que se encuentran a lo largo de la obra de Camus,
se reflexiona sobre la influencia que tuvo el transito desde la espiritualidad politeista e
inmanente griega hacia la vision trascendente y monoteista judeocristiana y su respectiva
decaida, para la develacion, encubrimiento y redescubrimiento de lo absurdo como rasgo
distintivo de la condicion humana. En segundo lugar, se analiza la nocién de lo absurdo,
especificamente dentro de El mito de Sisifo, con el fin de sefialar sus principales
caracteristicas y lo que implica mantenerse en una clarividencia frente a éste ¢se trata de
algo general o particular? ¢Es realmente la condicién humana absurda? De ser asi, ¢por

qué es constitutivo? Y, ¢;cual es la diferencia entre el sentimiento y el razonamiento
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absurdos? Finalmente, en los ultimos dos apartados, se reflexiona sobre el suicidio y la

esperanza, sefialando los matices que los diferencian y aquellos que los unen.

1.1 El mito de Sisifo en su contexto

Escrito en 1940 y publicado en 1942, como lo afirma Onfray, este es un texto de
juventud marcado por la tuberculosis que le fue diagnosticada a Camus hacia 1930 0 1931,
cuando este tenia diecisiete afios. Dicha enfermedad limitd muchas de las actividades del
escritor argelino y lo alejo del futbol, una de sus pasiones. Esto le recordd, probablemente
antes que otros, cuan fragil es la vida (cfr. Onfray, 2012, pp. 14y 23). Su afeccion también
le impidid unirse al ejército aliado para luchar contra los alemanes (cfr. Lottman, 2006, p.
268)° y fue, en parte, a causa de la convalecencia a la que lo llevo este malestar, que
decidi6 estudiar filosofia, alentado por su profesor Louis Germain (cfr. Lottman, 2006,
pp. 50 y 51). La lectura de diversos pensadores, entre los cuales tuvo una gran influencia
de Nietzsche, sumados al contexto historico en el que vivio y su experiencia personal,

parecen haberlo llevado a postular una vision de lo absurdo en el mundo.

¢Podria Camus tildar de incomprensibles, y por ende absurdas, las situaciones
acaecidas antes de la publicacion de EI mito de Sisifo? Dicho calificativo puede surgir
facilmente en la mente de quien reflexiona sobre esta época. De hecho, varios autores de
aquel entonces y de la época contemporanea han admitido las grandes diferencias que
estas guerras tienen frente a otros tiempos. Por ejemplo, como lo afirma Benjamin, ya la
Primera Guerra Mundial habia significado una experiencia sin parangon en la historia. El
nuevo tipo de guerra resultdé tan desmedido que ni siquiera brindo experiencias

comunicables. El cuerpo humano mostr6 mas que nunca su fragilidad, ante un nuevo

%Es importante aclarar que Camus no estaba a favor de la guerra pues, a pesar de no ser un pacifista, por lo
menos tenia una posicion de no-violencia: “Habia querido enrolarse, explico a Grenier, no porque aceptase
la guerra, sino para no servirse de su enfermedad como un escudo, y también para expresar su solidaridad
con los que partian para el frente. Lejos de haber aceptado la guerra, rompi6 con amigos suyos (como los
Dechezelles), por lo que ellos creian que era por su parte una actitud muniquesa.” (Lottman, 2006, p.268)
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mundo en el que se veia desmembrado. No s6lo por la guerra, sino por las nuevas tiranias,

la escasez de comida y una despiadada economia (cfr. Benjamin, 1982, pp. 167-168).

Por su parte, en su minucioso estudio sobre la Historia del siglo XX, Eric Hobsbawm
reafirmara que dicho tipo de dinamicas de combate no tenian precedentes. Esto en tanto
que, antes de las dos guerras acaecidas durante la primera mitad del siglo pasado, los
ejércitos no tenian todavia armamentos quimicos o de destruccion masiva; la poblacién
civil jamas se habia visto afectada de tal modo y las sumas de muertos nunca se habian
elevado asi (cfr. Hobsbawm, 1995, pp. 22-23). En efecto, basta observar el disefio de las
trincheras utilizadas en la Gran Guerra, para saber que esta no era una lucha que pudiese
ganarse por medio de la infanteria. Lo cual hacia de la utilizacion constante de tal
estrategia de combate un absurdo®.

En Argelia, tierra natal de Camus, eran evidentes las desigualdades econémicas y la
discriminacion racial y religiosa, propiciadas por la colonizacion francesa. Un claro
ejemplo de esto fue una experiencia vivida durante su juventud, junto a su amigo Max-
Pol Fouchet (1913-1980)*!. Mientras vagabundeaban por Argel, el par de jévenes tuvieron
que presenciar la muerte de un nifio arabe, tras haber sido atropellado por un automavil
que no se detuvo para ayudarlo. Indignado y dolido por lo que acababa de observar,
mientras miraba el cielo, el pensador argelino le dijo inmediatamente a su amigo: “;Lo
ves? El no responde nada”, refiriéndose al silencio del Dios judeocristiano (Fouchet, 2013,

p. 21). Pero, para Camus, lo absurdo no se manifestaba tan sélo a través de los actos

10 por otra parte, ,como mas explicar otros actos inverosimiles como el perpetrado por los alemanes en la
batalla de Ypres de 1915 cuando al intentar eliminar al enemigo con gas venenoso resultaron viéndose ellos
afectados por un cambio en el viento que lo devolvi6 a sus soldados? ;Qué otros epitetos pueden recibir
estos ejemplos que el de absurdos? (cfr. Lowe, 2010, pp. 46-48)

11 Fouchet fue un amigo cercano de Camus mientras realizaban sus estudios universitarios. Su padre
luché en la gran guerra, al igual que el del pensador argelino. Sin embargo, la amistad se quebrant6 cuando
Camus se enamor6 perdidamente de Simone Hié, prometida de Fouchet en aquel entonces. Lo que causo la
ruptura de dicho compromiso. Hié fue ademés el primer gran amor de Camus, uno del cual le costo
recuperarse muchos afios (Todd, 1996, pp. 80 — 90 y 148 — 160)
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injustos de los hombres. Pues, en aquella época, la mortalidad infantil era mucho més alta,

mas adn en los paises como el suyo2.

Por otra parte, el sistema judicial de la Argelia francesa no mostraba un panorama
diferente. Alli eran frecuentes las ejecuciones publicas por razones politicas. Es probable
que una, de la que fue testigo el padre de Camus, resuene mas adelante en varios de sus
escritos®®. El conocimiento de dicho suceso también recalcara la contradiccion de un
sistema en el cual se deshumaniza y asesina a los otros, mientras, supuestamente, busca
salvaguardar la vida humana. Una sociedad en la cual se juzga a unos hombres como
monstruos, para justificar y legalizar los asesinatos acordes a los parametros erigidos por
las ideologias de turno. Es probable que, a raiz de ese mismo acontecimiento, descubra la
infatigable lucha del cuerpo por vivir y la aberracion organica ante la muerte violenta, que
es impuesta como espectaculo ante los ojos de los hombres (cfr. Onfray, 2012, p. 34-38).

Parece evidente entonces que, tanto La Gran Guerra, como lo acontecido en la
Segunda Guerra Mundial y en Argelia marcaran el pensamiento de Camus de una manera
radical ;Como no preguntarse por cual ha de ser la manera de actuar ante una destruccion
que ya no se limita al campo de batalla, sino que ocurre en la vida cotidiana y que es
alimentada por los avances de la razén? Y, dada la pérdida de fe en el dltimo garante de
orden encontrado por los seres humanos ¢No es inevitable que se corra el riesgo de caer

en el nihilismo? En este contexto, el pensador argelino intenta hallar un punto desde el

12 Epg, por lo tanto, frecuente que los nifios asistieran al funeral de sus compafieros, quienes morian también
a causa de gran cantidad de enfermedades que en ese entonces no se podian tratar, 0 a cuyas curas no podian
acceder, ya fuese por dificultades econdémicas o geograficas. (cfr. Lottman, 2006, pp. 48-49).

13 Uno de los apartados mas célebres puede verse en El mito de Sisifo cuando afirma:

“En cambio, veo que muchas personas mueren porque estiman que la vida no vale la pena de ser vivida.
Veo asi mismo a otros que se hacen paraddjicamente matar por las ideas o las ilusiones que les dan una
razén para vivir” (Camus, 1942, p. 18).

Todas las traducciones son mias, la paginacion, por tanto, hace referencia a las ediciones francesas en lo
que respecta a los textos de Camus. Por otro lado, como mas adelante se ver, he traducido también por mi
cuenta algunos fragmentos del griego antiguo y rastreado el significado de ciertas palabras con ayuda del
diccionario Liedel Scott Jones (LSJ) cuya referencia puede encontrarse en la bibliografia.
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cual cada individuo pueda regular su accion y la de los demaés, estableciendo un limite

centrado en la comprension, el reconocimiento de si y de los otros.

Aunque el autor no explique las razones por las cuales este concepto, y no otro, da
mejor cuenta de la tension entre el hombre y el mundo. Asi no se detenga a especificar si
es el resultado de un desarrollo histérico o si, por el contrario, es constitutivo’.Si se toma
en consideracion todo lo anterior, puede comprenderse porqué para Camus la condicion
absurda seré el punto de partida de su reflexion (cfr. Camus, 1942, p. 16). Por una parte,
lo absurdo resultaba evidente por el contexto histérico de aquel entonces ya que, en
muchos casos, no tenia precedentes; por otra parte, a que las propuestas filosoficas,
cientificas y literarias surgidas a finales del siglo XIX generaron una ruptura frente a el
Zeitgeist que venia desde la modernidad. Esto sin contar su ya mencionada dolencia, que
le recordaba, dia tras dia, la dicotomia a la que se enfrentan los hombres a causa del tiempo,
la palabra absurda por antonomasia®® (cfr. Camus, 1942, p. 95). La constante consciencia
sobre el plazo demarcado por el movimiento del reloj, cadencia acelerada y recalcada por
la aparicion de su enfermedad, permitira entrever también lo absurdo. Esta serie de
acontecimientos subrayaran la contradiccion entre una voluntad que desea vivir
plenamente y unas circunstancias que niegan esa posibilidad, lo cual mostrara a su vez a

dicha pulsién vital como un anhelo desmedido.

¥ conceptualizacion sobre lo absurdo en el pensamiento de Occidente se encuentra en otros pensadores
anteriores a Camus, entre los cuales estan por ejemplo Schopenhauer y Nietzsche. Para estos, dicho concepto
tiene una connotacién ontoldgica, la cual, al parecer a su vez, tiene sus raices en cierta concepcion de lo
tragico en la antigua Grecia. Para ahondar sobre este tema, puede revisarse el primer capitulo del texto de
Angel Ramirez Medina, titulado La filosofia tragica de Albert Camus, (2001). En dicho apartado el autor
hace una revisién minuciosa de como han sido comprendidos dichos términos por estos otros dos fil6sofos.
Para la referencia, revisar la bibliografia.

15 Yaen este punto del texto, el lector se habrd dado cuenta de que la palabra absurdo se ha utilizado de
variadas maneras, a saber: por un lado, se usa sustantivada, ya sea mediante la ayuda de un articulo que la
acompafia -Lo absurdo-, 0 ya cambiando su terminacion -la absurdidad-; por otro lado, también sirve como
un adjetivo especificativo en diversos casos como palabra absurda, condicién absurda u hombre absurdo.
Las dos versiones sustantivadas son sinénimas, y por lo tanto equivalentes. Por esta razén se intercalaran a
lo largo del escrito sin distincion alguna. En lo que respecta al uso de la palabra como un adjetivo, servird
para indicar siempre la relacion de lo especificado por ella con la nocion de lo absurdo.
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Entonces, reconocimiento de lo absurdo tiene varios origenes: en primer lugar, se
encuentra la consciencia del sujeto sobre su propia finitud; en segundo lugar, el contexto
historico, que resalta la existencia de lo absurdo por medio de ciertos acontecimientos
concretos; en tercer lugar, existe también un desarrollo sociocultural, que facilita la

posibilidad de reconocer lo absurdo de la existencia®®.

1.1.1 El descubrimiento antiguo de lo absurdo frente a su omisién y olvido por
parte del judeocristianismo

A través de la lectura de los textos camusianos puede entreverse que, desde su analisis,
un punto critico para la transformacion de la relacion entre el hombre y el mundo se dio a
partir de la aparicion de una religion predominante en occidente!’. Para los griegos los
dioses habitaban las cosas, se manifestaban en animales, personas o en el Ta0og humano.

Ademas, sus cualidades se asemejaban a las de los hombres-!8, Es asi que Zeus toma la

16 vale Ia pena recalcar, antes de continuar, que la nocién de lo absurdo surge de la lectura hecha por
Camus sobre el contexto historico en el cual vive, su experiencia personal y, desde luego, sus lecturas sobre
el pensamiento del mundo antiguo y su transicion hacia el pensamiento contemporaneo. Desde la
perspectiva de este pensador, todo esto se verd intimamente influenciado por el giro causado por las
religiones predominantes de cada época y el Zeitgeist que cada una de ellas jalona. De aqui que otros autores,
entre los cuales el mismo Camus mencionard algunos, llegaran a otras lecturas con base en los mismos
datos. Sin embargo, la apuesta del pensador argelino, aquella por la que aqui se aboga, es que dichas lecturas
surgen del reconocimiento de lo absurdo seguido de un salto que, si se quiere realmente ser consecuente
con la evidencia hallada, no estaria permitido.

7 Es importante sefialar que Camus desarrolla su teoria en una época donde el estudio comparado de las

religiones ya habia hecho su entrada. Esto le permite pensar la relacion entre los individuos y las sociedades
con la religion y las consecuencias que tienen los diferentes credos en la construccion de la interioridad y
de la comprension cosmoldgica de occidente. Por otra parte, en esa misma época ya existe una gran
divulgacion de la interpretacion nietzscheana sobre la comprension de la relacién entre el cristianismo y la
cultura occidental.
18 Ejemplos claros de esto pueden encontrarse en obras como la Iliada de Homero, cuando Afrodita, Ares,
Atenea y otros dioses bajan a luchar en el campo de batalla he insuflan pasiones en los guerreros (V. 1 —
905); el Agamemnon de la Orestiada, cuando Clitemnestra es supuestamente poseida por el Daimon que la
lleva a darle muerte a Agamenoén (v. 1500) o cuando, en Las Coéforas, las Erinias persiguen Orestes para
vengar la muerte de Clitemnestra (v. 1020 — 1030); Las Bacantes y Heracles de Euripides, cuando las
Bacantes entran en trance mientras hacen sus rituales para Dioniso (v. 30, 980 - 1020 y 1100 — 1290) o
cuando Heracles enloguece de ira a causa de las alucinaciones de Hera (800 — 1040). Otros ejemplos de esto
pueden encontrarse en: Los persas, de Esquilo (v. 340 — 350); Los siete contra Tebas (v. 110 — 120, 215 -
220, 495 — 500); Las suplicantes (v. 1035 — 1045); Prometeo encadenado (v- 1 - 5); en Las Bacantes de
Euripides (v. 300) cuando habla del poder premonitorio de Dioniso al entrar en el cuerpo de un individuo,
(v. 500) cuando Dioniso se presenta en forma humana, (v. 800 - 970) cuando Dioniso insufla la locura en
Penteo.
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forma de diversos animales, en variados mitos; del mismo modo, Atenea cambia sus
rostros mientras acompafia a Telémaco en su viaje; Hefesto manifiesta su poder a través
de las erupciones volcanicas; las mudanzas de Perséfone al Hades y su regreso a los brazos
de su madre jalonan las estaciones; ademas, todos ellos actian movidos por pasiones e
intereses personales, que a veces los llevan a entrar en disputa; gozan y sufren por el amor

al igual que los hombres.

En cambio, el monoteismo judeocristiano parece haber instaurado una divinidad
trascendente, que, para ponerlo en términos nietzscheanos, desprecia el cuerpo y una
buena parte de los rasgos humanos. El Dios gestado por el pueblo hebreo considera una
ofensa en su contra el que los hombres caigan a los placeres de la carne; su control sobre
lo existente es absoluto, y no acepta contradiccion alguna; no acepta que se le figure bajo
forma alguna, ya sea de animal o persona, y castiga a todo aquel que lo confunde con
vellocinos de oro por adorar falsos idolos; bajo su mandato, los cuerpos de los hombres
deben ser pudorosos y cubrirse, pues su desnudez recuerda al pecado original y la
contemplacion de su belleza se transforma en vanidad mientras su elogio se convierte en

soberbial®.

¥ Una gran evidencia del desdén con el cual se trata al cuerpo se puede ver a través de la historia del arte.
Es s6lo hasta el Renacimiento que los artistas retoman los canones de belleza de la Gran Teoria provenientes
de la antigiiedad. E incluso alli puede verse, en artistas como Miguel Angel, que el cuerpo de la mujer es
representado bajo rasgos masculinos bastante notorios, puesto que se asociaba lo masculino a la perfeccién
en la creacién divina. No hay que olvidar tampoco la persecucion de la que fueron victimas los actores laicos
en la edad media (Saura, 2006, pp. 65-71). Sobre la aversion del cristianismo hacia los histriones también
pueden revisarse Las Confesiones de Agustin (cfr. 2.2.2).

Sélo después de que se empiece a deconstruir esa vision judeocristiana del mundo, y en pueblos que no
fueron sometidos a esa religién por completo, se podra afirmar, como lo hace Camus, que:

“Por primera vez después de dos mil afios, el cuerpo ha sido desnudado sobre las playas. Después de veinte
siglos, los hombres se han dedicado a volver decentes la insolencia y la ingenuidad griegas, a disminuir la
carne y complicar el habito. Hoy en dia y por encima de esta historia, la carrera de los jovenes sobre las
playas del mediterraneo coincide con los gestos magnificos de los atletas de Delos. Y de vivir asi, cerca de
los cuerpos y por el cuerpo, uno se percata que tiene sus matices, su vida y, atreviéndose a un contrasentido,
una psicologia, que le es propia. La evolucion del cuerpo como aquella del espiritu tiene su historia, sus
retrocesos, sus progresos y su déficit.” (Camus, 1959, p. 40).

Vale la pena agregar aqui que la divinidad propia de la religion judeocristiana marca otra gran diferencia
frente a las deidades griegas. La voluntad de este nuevo Dios no tiene limites y debe ser aceptada por todos
los hombres, para quienes el nacimiento estd marcado por el pecado original y la blsqueda perpetua de
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El vuelco hacia esta nueva vision religiosa de mundo también causo6 una transformacion
en la concepcion de la condicion humana. Por una parte, los hombres se distanciaron de
la naturaleza, en tanto el mundo se vacio de las divinidades; por otra, el hombre empez6
a separarse de su entorno, ya que el mundo no debia amarse por si mismo sino en tanto
parte de una creacion del nuevo Dios trascendente. Puesto que la existencia comenz6 a
vivirse por un mafiana incierto, el flujo del presente se desvanecio en la espera de una
recompensa futura®. Esta transformacion del acto complet6 su l6gica en la esperanza,
creada a través de la promesa cristiana del reino de los cielos?'. Asi pues, la esperanza,
que antes se evitaba puesto que era percibido como un mal, serd una de las bases

fundamentales del pensamiento judeocristiano.

En este sentido, el giro producido por el cambio de creencias religiosas tiene dos
aspectos. En tanto el ser humano se separa de la naturaleza, considerandose a si mismo

como amo Y sefior de ésta, unica creacion de Dios hecha a su imagen y su semejanza

perdén. Sin embargo, a la par, éstos son considerados como las creaturas privilegiadas de la tierra, materia
sobre la cual el creador otorga plenos poderes de dominio.

En lo que se refiere a la voluntad divina en el contexto cristiano es esclarecedora la traduccion del “Padre
Nuestro” desde el griego. En especial el fragmento que comunmente se traduce como “Hagase tu voluntad
[...]”. Dicha traduccién sesga, ya desde el latin “fiat voluntas tua”, la riqueza de la oracion en griego. Pues
en el sustantivo de la frase “yevnOitw 0 OéAnud oov”, a saber, “t0 OéAnud”, puede significar también la
aceptacion de un suceso, ademas de la realizacidn de una voluntad. En tanto aquél comparte su raiz con el
verbo “€0éhw” 6 “B6Aw”, el cual significa en su definicion mas simple: estar dispuesto a aceptar algo. Por
supuesto, habria que hacer un estudio minucioso de los textos en griego contemporaneos a los evangelios
para saber si dicho sustantivo conservaba ambos significados en ese entonces. No obstante, puede ya
entreverse el gran cambio que introduce dicha variacién. Para profundizar sobre tema:
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?I=%CE%B8%E1%BD%B3%CE%BB%CF%89&la=greek#le
xicon Esto no implica que no hayan existido vertientes del cristianismo que han intentado cerrar la brecha
con el cuerpo. Tampoco niega la evolucion del pensamiento y el dogma cristiano a lo largo de la historia.
Ejemplos de estas vertientes y cambios se pueden encontrar en el segundo tomo de la Contrahistoria de la
filosofia de Michel Onfray y en La declosidn de Jean-Luc Nancy. A pesar de esas pujas y transformaciones,
parece que la corriente cristiana aqui sefialada fue la que durante largo tiempo triunfé sobre las deméasy que
muchos de los matices indicados por Nancy en sus ensayos son limitados a un selecto grupo, mientras la
comunidad cristiana en general continta legitimando los preceptos anteriores. El debate esté& abierto, pero
en este texto se ha tomado la hipdtesis expuesta.

20 Aquel anhelo surgido de la figura del exilio del edén y el pacto por el cual Yahvé asegurd que les otorgaria
a sus seguidores, en un futuro la tierra prometida. Pacto renovado y ampliado a los gentiles en el nuevo
testamento.

2L g problema de la espera y la esperanza seré tratado con mayor detalle més adelante. Especificamente,
en el apartado 1.3.2.

21


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=%CE%B8%E1%BD%B3%CE%BB%CF%89&la=greek#lexicon
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=%CE%B8%E1%BD%B3%CE%BB%CF%89&la=greek#lexicon

(Génesis 1: 26-30), surge una ruptura con su espacialidad. Por otro lado, se crea también
una ruptura del hombre con su propia temporalidad, ya que la vida deja de ser vivida por
si misma para pasar a justificarse en un futuro incierto y, posteriormente, en una realidad
maés allé de ella. De aqui que el supuesto privilegio sobre las demas especies, obsequiado

al hombre por Dios, implicé un alejamiento mayor entre el ser humano y la naturaleza.

Esta distancia espacial ha buscado reducirse en diferentes momentos de la historia,
aunque en especial desde finales del siglo XX, lapso en el cual se han sefialado los peligros
que esta concepcion ha generado para la misma supervivencia de los hombres. Sin
embargo, puede decirse que el Renacimiento fue el primer momento en el que se tratd de
remontar la ruptura creada a partir del auge de la religion judeocristiana. En este periodo
la mirada de Europa se volcé hacia el mundo antiguo para recuperar ciertas cosmovisiones
que abrieran los horizontes cerrados por los dogmas cristianos. No obstante, en aquel
entonces también se instaurd0 un humanismo acorde con el capitalismo incipiente,
consolidado en la Modernidad. En otras palabras, el Renacimiento abri¢ la posibilidad de
repensar el mundo antiguo, pero no supero la vision de mundo centrada en la espera y la
esperanza, que de hecho encontré un anclaje material en la nocion capitalista de

progreso??,

Mas tarde la biologia del siglo XIX, en especial con El origen de las especies, de
Charles Darwin (1859), dio lugar a un replanteamiento del origen de la vida y, por ende,
sembro una gran duda sobre el Dios creador y garante del mundo?. Durante el siglo XVI,

en el campo de la astronomia, ya Copérnico habia reevaluado el sistema geocéntrico y a

22 E] vinculo entre la instauracion de la esperanza como virtud teologal y su desarrollo en conexién con

la nocién de progreso es un tema que escapa a este breve texto y que sera fundamental en posteriores
indagaciones. Esta critica se puede enlazar a la esbozada en las Tesis sobre la historia y otros fragmentos,
(1940). De Walter Benjamin. Un claro ejemplo es los apartados IX, X111 de las tesis, pero también estan los
fragmentos Ms-BA 1105, Ms-BA 475 y Ms-BA 481 (cfr. Benjamin, 2008).
23 En esta obra, el autor britanico, a partir de sus observaciones cientificas, propuso que la evolucién de las
especies, incluyendo la del hombre, es producto de la adaptacion de éstas a su entorno y el azar generado
por una innumerable cantidad de variables, tanto genéticas como ambientales, en su correlacion con otros
organismos (Darwin, 2013).
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la vez parte del antropocentrismo, y la fisica de los siglos XVI1 y XVIII permiti6 afirmar

(ue no era necesario un primer motor externo para la creacion del universo?*.

En sintesis, a partir de los giros en la comprension de la existencia, se comenzo a pensar
en la posibilidad de que ésta no hubiera surgido de un ser superior y que el ser humano no
fuese el agente principal de la creacion, la cual se manifiesta entonces como un caos sin
creador. Finalmente, y en parte como consecuencia de todos estos movimientos, el tipo de
nihilismo incipiente en el siglo X1X hizo tambalear las bases de las estructuras morales y
sociales erigidas por el cristianismo, que se muestran sujetas al devenir?. La duda sobre
los preceptos de la sociedad logré vislumbrar que en realidad estos no provenian de un
orden trascendente, sino que se fundaban en las deliberaciones o las pujas de poder entre
las diferentes civilizaciones, cuyos triunfos y derrotas dependen del azar en muchas

ocasiones.

Pero, la posibilidad de la inexistencia de Dios no solo tuvo una consecuencia sobre las
acciones morales. Se derivo de ella un vuelco completo en toda la vision de mundo y en
la relacion del hombre con éste. Sumada a la péerdida de una direccion trascendente
justificadora del actuar, se instauraron los descubrimientos sobre la irrelevancia del ser
humano en el mapa general de la existencia. En otras palabras, a través de los giros en el
pensamiento no sélo se generd una reevaluacion de lo moral y lo politico, sino de la visién

cosmoldgica. Estos cambios abrieron de nuevo la posibilidad de pensar en el hecho de que

24 | o cual constatarian después las teorias fisicas del siglo XIX y XX: bien sea porque el cosmos fuese
eterno, como lo afirmaba la teoria estacionaria, o que fuese producto de una Gran Explosién en cuyo origen
se encontraba una singularidad que pudo expandirse por las termodindmicas de su composicion.

Para saber mas sobre el tema se puede revisar el texto titulado Introduccién a la Ciencia. I. Ciencias Fisicas
de Isaac Asimov, en la bibliografia del presente escrito. Aunque la teoria estacionaria ha sido descartada y
la mayoria de la comunidad académica acepta como explicacion del origen la Gran Explosion, siguen
apareciendo nuevas hipétesis sobre el surgimiento y naturaleza del universo. La hipétesis de simulacién, la
teoria de branas, la teoria de cuerdas y las diferentes hipdtesis sobre la existencia de un multiverso, por
solo mencionar algunas.

25 Sobre la idea de nihilismo es bastante esclarecedor el analisis de Heidegger (1996, p. 235). El pensador
aleman explica el nihilismo como negacién y olvido del Ser, pero también admite que conlleva la
desvalorizacién de los valores, como lo habia sefialado Nietzsche. En este sentido se encuentra en una linea
muy cercana a la de Camus (1951, p. 93).
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no importa el camino que se elija, todo rio de la vida puede manar y desembocar en el mar

de la nada?®.

1.1.2 La recuperacion camusiana de la absurdidad en medio del nihilismo

Es a partir de entonces cuando el esfuerzo humano por otorgar sentido a la existencia
empieza a verse como algo arbitrario y futil, razén por la cual la vida vuelve a
contemplarse como absurda. En primer lugar, la existencia del género humano no esta
necesariamente regida por una voluntad creadora superior, por ende, no tiene una finalidad
especifica, ni mucho menos una mayor relevancia que el resto de los entes?’. En segundo
lugar, el hombre carece ahora de un principio de accion y de una justificacion trascendente
que le otorgue a una eleccién de vida mas legitimidad que a otra. Finalmente, si bien cada
hombre se dedica desde su finitud a construir una ruta que lo conduzca hasta las metas
que se haya propuesto, el azar tiene la capacidad de desviarlo de su ruta en cualquier
momento. Por lo tanto, el esfuerzo invertido se desvanece, el proyecto queda inconcluso,
y resulta un fracaso. Con esto, el deseo humano pierde las bases para otorgar una
profundidad a su origen y fin particular o al de todo el universo. De aqui que Camus se
pregunte: “;Cual es esta condicion en la que no puedo tener la paz sino rehusandome a
saber y vivir, donde el apetito de conquista se enfrenta a muros que desafian sus asaltos?
Querer, es suscitar las paradojas” (Camus, 1942, p. 38). Germina asi una logica de la
futilidad de cualquier accion, lo cual puede terminar por valorizar o demeritar todas las

opciones.

Ante una situacion tal, el pensador argelino se cuestionara si existe realmente una

jerarquia entre todas las posibilidades de accidn que cada hombre tiene. A partir de esta

26 | problema de la ausencia de una teleologia es uno de los rasgos méas preponderantes de la filosofia
absurda. Razén por la cual en este texto sera tocado en varios lugares. Principalmente se ven las
repercusiones que tiene dicha vision del mundo para la filosofia de Albert Camus en el apartado 2.1. Pero
también hay grandes menciones en el apartado 2.2, donde este planteamiento este tema se liga al andlisis de
las figuras absurdas de las obras literarias camusianas.

27 En otras palabras, la aparicion de la humanidad puede ser producto de la casualidad, al igual que puede
serlo su desaparicion.
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indagacion se desvanecerdn los suefios y los ideales. EI hombre estara desde ahora
abocado a la finitud y a la fragilidad, tanto de su memoria, como de la existencia de su
especie. Del mismo modo que la famosa pregunta, atribuida a Hitler, sobre el recuerdo de
la masacre de los armenios sefiala la fragilidad de la memoria humana y la permanencia
de un pueblo; Camus reabrira la pregunta sobre la fragilidad de la existencia humanay de
su permanencia en el mundo ¢Quién recordara las creaciones y los descubrimientos de los
hombres una vez estos hayan sido borrados de la existencia? Esta interrogante rememoraré
que, hasta la ciencia, pilar de nuestra civilizacién y resultado de aquel optimismo socratico
surgido en Grecia (Nietzsche, 1994, p. 146), tiene como destino el fracaso.

Por esto, en El mito de Sisifo, Camus indagara no solo sobre los problemas morales que
genera el hecho de que Dios no sea garante del mundo, sino sobre los limites de la razon?,
de la ciencia y de las posibilidades del conocimiento. Todo para concluir en un marcado
escepticismo. Este cuestionamiento alcanzara a tocar muchas de las teorias fisicas
especulativas sobre el origen y funcionamiento del universo. Ya que, al no tener éstas una
fundamentacion en comprobaciones empiricas irrefutables, llegan a una especie de
explicacion por medio de imagenes, al igual que lo hace la poesia (cfr. Camus, 1942, p.
38).

Dos fragmentos, uno escrito por Camus en su texto Noces, y otro que hace parte del
poema Tabaqueria, escrito por Fernando Pessoa, parecen ilustrar bastante bien lo

expresado hasta aca sobre la futilidad de cualquier empresa humana:

[...] Hombres y sociedades se sucedieron alli; los conquistadores
marcaron esta regién con su civilizacion de suboficiales. Se hacian una
idea baja y ridicula de la grandeza, y median la de su imperio por la
superficie que cubria. EI milagro, es que las ruinas de su civilizacién

28 Esto no deberfa resultar algo novedoso ya que puede vislumbrarse desde los planteamientos kantianos
desarrollados a lo largo de la Critica de la Razén Pura, cuya formulacion més clara se muestra en la
“Doctrina del Método”. Donde sefiala la cuestion de ““; Qué puedo conocer?” como una de las tres preguntas
que abarcan todo interés de la razon, ya sea especulativa o practica. Afirmando en su conclusion que “[...]
si se trata del saber, al menos es seguro, y queda establecido, que en lo que toca a aquellos dos problemas
nunca podremos obtenerlo.” (Kant, 2011, pp. 693 y 694).
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sean la negacion misma de su ideal. Pues esta ciudad esqueleto, vista de
tan alto en la tarde agonizante y en los vuelos blancos de las palomas en
torno al arco de triunfo, no escribia sobre el cielo los signos de la
conquista y la ambicién. El mundo termina siempre por vencer a la
historia. (Camus, 1959, p. 32 - 33)%

Por su parte, Pessoa describe aquella fragilidad y finitud que caracteriza la existencia
de los hombres. No obstante, en este otro texto se expresa la temética hasta sus
consecuencias ontologicas. Es decir que sefiala tanto la futilidad de los proyectos
humanos, como la de la propia existencia. Esta es confrontada con su inevitable desenlace,
el reino de la nada o, por lo menos, el de la inexistencia. Asi, este apartado es un

recordatorio contundente de uno de los aspectos que constituyen la tension absurda:

[...] El morira y yo moriré.

El dejara la muestra, yo dejaré versos.

En cierto momento morira la muestra, y los versos también. [...]
Morira después el planeta girador en que todo esto sucedid.

En otros satélites de otros sistemas cualquier cosa como gente
Continuara haciendo cosas como versos y viviendo debajo de cosas
coOmo muestras,

Siempre una cosa enfrente de la otra,

Siempre una cosa tan inGtil como la otra,

Siempre lo imposible tan estlpido como lo real,

Siempre el misterio del fondo tan cierto como el suefio de misterio de la
superficie,

Siempre esto o siempre otra cosa, o ni una cosa ni la otra. [...]. (Pessoa,
2000, p. 318 - 321)

29 por supuesto, en este apartado las afirmaciones del pensador argelino sélo se remiten a la derrota de
los hombres por el mundo, sin importar qué tan grande sea o qué impulse su afan de conquista y de
perduracion en la realidad. Sin embargo, como se ha visto, lo absurdo permea muchas mas aristas de la
experiencia humana vy, claro estd, de sus variados intentos por aprehender el mundo. Aunque no se
conocieron, Camus Yy Pessoa fueron practicamente contemporaneos. Esto desde luego debi6 influir en gran
medida sobre los andlisis que realizaron. Incluso podria decirse que Fernando Pessoa (1888 - 1935) es un
precursor de la lectura de mundo que posteriormente desarrollard Camus. Aunque seria fascinante ahondar
aqui sobre la relacion entre estos dos pensadores es un tema que también escapa a las presentes
disquisiciones. Sobre este asunto se puede revisar: Singer, Diego. “Fernando Pessoa y Albert Camus:
naturaleza, absurdo y accién”. Dialegesthai. Rivista telematica di filosofia. Diciembre 2013.
https://mondodomani.org/dialegesthai/dsiO1.htm. Durante el afio 2013, unos meses antes de la publicacion
de este texto, tuve la oportunidad de asistir a un seminario con Singer sobre Albert Camus, donde
compartimos y debatimos nuestras interpretaciones sobre el pensador argelino.
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A pesar de sus diferencias, y de que estos dos pensadores nunca se conocieron se resalta
en ambos casos el reconocimiento de la derrota a la cual estd destinada toda empresa
humana®. Esto levanta una pregunta por el sentido de la accion en el mundo. Dado que
las normas que guian a los hombres han perdido su fundamento trascendente. Puesto que
el mundo pierde una explicacion dltima. Y considerando que Dios desaparece como

garante de la moral. Entonces, para la accion humana no resta sino la condicién absurda.

La sensacioén que produce lo absurdo en los hombres puede llevar, en un primer
momento, a realizar alguin tipo de elisién. De hecho, este serd el camino que tomaran
muchos de los pensadores contemporaneos a Camus y Pessoa, como se vera mas adelante,
con los ejemplos sacados de El mito de Sisifo. A diferencia del resto, el pensador argelino
opta por afrontar la Unica evidencia de la cual dispone, en vez de elucubrar ilusorias rutas
de escape. Su apuesta es la de quien, aun frente a la ausencia de todo sentido y, por ende,

de toda directriz, reconoce la valia de la existencia tal como se le aparece.

Esta es la apuesta de quien sabe que, incluso sin teleologia alguna, el hombre tiene la
capacidad de crear su propio camino, de otorgar significado a la vida y, mas ain, tiene la
capacidad de reirse ante la desaparicion de sus propias invenciones. Camus obra como el
tahur que reconoce en este mundo de sol, sudor, carne, tonalidades y perfumes aquello
que sostiene todos los imaginarios, que sonrie ante aquellos que han terminado por pensar
que son los trazos muertos de los hombres los que sostienen al mundo. La ruta que elige
tomar es la escabrosa senda del que se cifie a la condicidn en que se encuentra sin que esto
implique resignarse a ella. Elige un camino que, podria argumentarse, s6lo pueden
transitar unos pocos, pero que en realidad transita toda persona, sélo que la mayoria lo

hace con los ojos cerrados.

30 Es importante recordar que Fernando Pessoa es, a través de sus muchos heterénimos, varias personas,
cada una de estas con una voz particular. El poema de La Tabaqueria pertenece a su heteronimo Alvaro de
Campos. Sin embargo, existen otras voces de Pessoa que comparten también una visién de mundo muy
cercana a la de Camus, un caso muy claro de esto es el de Alberto Caeiro.
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La apuesta camusiana es una apuesta por el coraje del género humano, por su capacidad
de levantarse después de caer y volver a empezar su recorrido. Es la invitacién a descubrir
el amor por la accion y por la vida misma. Es la muestra de que, incluso una existencia
privada de esperanzas vale la pena de ser vivida y que, por increible que parezca, es sélo
cuando la esperanza se desvanece que realmente se puede disfrutar y amar en un doble si

el eterno presente de la existencia:

[...] [S]i existe un pecado contra la vida, no es, tal vez, tanto el de
desesperarse como el de esperar otra vida y desbordarse de la
implacable grandeza de aquella [...] La esperanza, al contrario de lo que
se cree, equivale a la resignacion. Y vivir, es no resignarse. (Camus,
1959, p. 52)

Esta postura resulta Unica para su tiempo, y de vital importancia hasta la actualidad,
porque en vez de entregarse al afan por escapar al nihilismo, mediante nuevos consuelos
metafisicos, Camus lo confronta y demuestra que es posible sobreponerse a este sin
omitirlo, sirviendose en gran parte de sabidurias antiguas. Y en tanto reconoce que toda
persona se encuentra en esta situacion, abre la posibilidad de una verdadera fraternidad
entre los hombres a partir de la comprension y la simpatia®!. Por esto, resultara de vital
importancia indagar sobre la forma en que un hombre puede conducirse a través de la

vida, desde la clarividencia de la condicién absurda y cuéles son sus consecuencias.

Tomando en cuenta las consideraciones anteriores, se puede adelantar ya una breve

descripcion de lo que implica lo absurdo para Camus®2. En primer lugar, conlleva un

31 El vinculo entre la consciencia sobre la absurdidad, la comprensién y la simpatia. Se desarrollara a
lo largo del segundo capitulo, encontrando sus mayores ejemplos en los personajes literarios de Camus.

3 Aunque EI mito de Sisifo es el ensayo en el que Camus desarrolla de manera minuciosa lo absurdo y
sus implicaciones para quienes se hacen conscientes de este, existen textos mas tempranos en los cuales ya
se eshoza esta nocion. A pesar de que en El viento en Djémila todavia no usa la expresion absurdidad o
absurdo, el pensador argelino dice: “Quiero sostener mi lucidez hasta el extremo y observar mi final con
toda la profusion de mis celos y mi horror. Es en la medida en que me separo del mundo que tengo miedo
de la muerte, en la medida en que me amarro a la suerte de los hombres que viven, en vez de contemplar el
cielo que dura. Crear muertos conscientes es disminuir la distancia que nos separa del mundo y entrar sin
alegria en la consumacion consciente de las imagenes estimulantes de un mundo por siempre perdido”
(Camus, 1959, p. 32). Ya hay aqui un primer acercamiento a la nocién de absurdo a través de la idea de
crear muertos conscientes. Estos son quienes logran darse cuenta de su finitud en -y a través del- mundo y
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divorcio radical entre el hombre y el mundo. Ante los anhelos del hombre por lo eterno y
su conquista, el mundo se muestra sordo. Lo absurdo implica una antinomia, un imposible
y una contradiccion. Indica en el hombre “[...] la desproporcion que existe entre su
intencién y la realidad que le espera, de la contradiccion que puede vislumbrar entre sus

fuerzas reales y el fin que se propone” (Camus, 1942, p. 49).

Lo absurdo no es el producto de una singularidad, sino el resultado de la coexistencia
de estos dos términos; si uno de estos llega a ser eliminado de la ecuacion, el resultado,
que en este caso seria la condicion absurda, se desvanece. Asi, puesto que lo absurdo
depende de ambos elementos para surgir, puede decirse que “...no esta en el hombre (si
una metéfora parecida pudiera tener un sentido) ni en el mundo, Sino en su presencia
comun” (Camus, 1942, p. 50). De aqui la importancia de conocer las razones por las cuales
puede desaparecer la tension absurda. Esto permitira distinguir como alguien que se ha
hecho consciente de su condicion puede terminar por tomar el camino que lo lleve a su

gvasion, como se vera a continuacion.

1.2 Lo absurdo en El mito de Sisifo

El mito de Sisifo (1942) se divide en cuatro partes fundamentales y un apéndice. En “El
razonamiento absurdo” (i), Camus plantea las razones por las cuales el suicidio y la
pregunta por el sentido de la vida son problemas filosoficos, ademas postula que lo

absurdo es la condicion intrinseca de la existencia humana®3. En “El hombre absurdo” (ii),

logran reconciliarse al volverse uno con su presente. Podria decirse que se trata de una proto-figura del
hombre absurdo, como podra corroborarse en el segundo capitulo. Por otra parte, en su texto El verano en
Argel nombra por primera vez la absurdidad cuando afirma: ‘“Para aquellos que estan demasiado
atormentados por ellos mismos, su pais natal es aquél que se les niega. No quisiera ser brutal ni parecer
exagerado. Pero, al fin y al cabo, aquello que me niega en esta vida, es de entrada eso que me mata. Todo
lo que exalta la vida, acrecienta al mismo tiempo su absurdidad” (Camus, 1959, p. 51). Ambos subrayados
son mios.

33 Esta se traduce en el divorcio y la tension entre un ser que por naturaleza desea conocer y un mundo
irrazonable que siempre calla ante sus preguntas. Traduzco aqui la palabra francesa déraisonable por
irrazonable y no por irracional ya que el primer vocablo no implica necesariamente que algo esté en contra
de la razén, como si lo lo hace el segundo. Simplemente indica que algo no se puede razonar o que carece
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establece las afinidades y diferencias que tiene con cinco pensadores: Jaspers, Chestov,
Kierkegaard, Husserl y Heidegger**. En “La creacién absurda” (iii), sefiala como es
posible mantener un impulso creativo, desde una consciencia de la no finalidad. En “El
mito de Sisifo” (iv) el autor hace un pequefio resumen del mito de Sisifo y esclarece la
figura de dicho personaje, héroe absurdo por antonomasia en la mitologia griega. Por

ultimo, el apéndice realiza un analisis sobre “la esperanza y lo absurdo en la obra de Franz

Kafka” (v).

Asi, desde el primer capitulo de EIl mito de Sisifo, Camus advierte que el problema
filosofico por excelencia es el del sentido de la vida y, por ende, si ésta merece o no la

pena de ser vivida (cfr. Camus, 1942, pp. 17-18):

¢Cudl es, entonces, este sentimiento incalculable que priva al espiritu
del suefio necesario de su vida? Un mundo que uno puede explicar
incluso con malas razones es un mundo familiar. Pero, al contrario, en
un universo, de repente privado de ilusiones y luces, el hombre se siente
extranjero. Este exilio no tiene salida puesto que esta privado de los
recuerdos de una patria perdida o de la espera de una tierra prometida.
Este divorcio entre el hombre y su vida, el actor y su escenografia, es
propiamente el sentimiento de la absurdidad. Todos los hombres sanos
han sofiado con su propio suicidio, uno podra reconocer, sin mas
explicaciones, que hay un lazo directo entre este sentimiento y la
aspiracion hacia la nada. (Camus, 1942, p. 20)*

de razén. Se considera aqui que este matiz es de gran importancia pues, como lo sefiala Camus, no se puede
negar la capacidad que tiene la razon para develar el mundo. A lo largo de El mito de Sisifo existen por lo
menos dos apartados donde el pensador argelino menciona esta diferencia, en el mas claro afirma: “El
espiritu absurdo tiene menos suerte. EI mundo para él no es ni racional, ni hasta tal punto irracional. Este es
irrazonable y no es mas que eso [...] El tema de lo irracional, tal como es concebido por los existencialistas,
es la razon que se enturbia y se libera negandose. Lo absurdo es la razon lacida que constata sus limites”
(Camus, 1942, p. 72). Por lo tanto, tampoco se puede decir que el mundo sea contrario a la razon
simplemente le escapa. En las palabras atribuidas a Heraclito, “gpbdoig kpdmresbot eulel” (Heraclitus Phil.,
Fragmenta. Fragmento 123, linea 2), es decir, “la naturaleza ama esconderse”.
34 El hombre absurdo, afirma el argelino, es aquél que se encuentra dispuesto a vivir la tension propia de lo
absurdo y no busca salidas a este por medio de lo trascendente.

35 Este sentimiento de lo absurdo, de aquello que priva al espiritu del suefio necesario de su vida,
conlleva el sentirse extranjero en el mundo, como serd palmario en la novela L ‘étranger.
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Pareceria entonces, que quien se enfrenta a lo absurdo no tiene sino una salida, si ha
de ser coherente consigo mismo. Mas la respuesta filosofica no es tan sencilla. Por
ejemplo, hay gente que se mantiene viva sin encontrarle un sentido a la vida y quienes se
suicidan encontrandole pleno sentido (Camus, 1942, p. 21-22). En otras palabras, no
siempre las acciones coinciden con el pensamiento. Y es que: “Nosotros tomamos el
habito de vivir antes de adquirir el de pensar” (Camus, 1942, p. 23). No obstante, el
argelino sostiene que el hecho de no encontrarle ningln sentido a la vida no implica
escapar de ella, ya sea por la via del suicidio o la esperanza. Lo que produce el salto es,

en cambio, la creencia de que vivir no vale la pena:

Uno se mata porque la vida no vale la pena de ser vivida, he aqui una
verdad sin duda — infecunda no obstante porque es una perogrullada.
Pero ¢Acaso este insulto a la existencia, este desmentido donde uno la
sumerge viene de que ella no tiene ningin sentido? ¢Acaso su
absurdidad exige que uno escape de ella por la esperanza o el suicidio?
He aqui lo que debe sacarse a la luz, perseguir e ilustrar descartando
todo el resto. (Camus, 1942, p. 23)

De aqui se desprende una duda, a partir de la evidencia sobre el sinsentido de la
existencia ¢es valido concluir que no se quiere vivir? O, por el contrario, de esto se
desprende la posibilidad de mantenerse en la existencia bajo la luz de lo absurdo (Camus,
1942, p. 33 - 39). Como se expondra en los siguientes apartados, la apuesta camusiana
opta por la segunda opcion, ya que la primera resulta ser una negacion de la Unica
evidencia encontrada, la absurdidad. Sin embargo, el camino para mantenerse de cara a
lo absurdo pasa por diferentes etapas, periodo en el cual puede desvanecerse la tension

que lo caracteriza mediante algun tipo de salto que lo evade y lo traiciona.

1.2.1 Los grados de la clarividencia absurda, la sensacion, el sentimiento, el
razonamiento y la consciencia.

Al realizar una lectura minuciosa se observa que existe una distincién gradual sobre el
reconocimiento que se tiene de la absurdidad. Se empieza el transito por la sensacion que

un hombre puede llegar a tener de esta condicion a través de sus experiencias y, en caso
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de lograr continuar hasta el final, se desemboca en la consciencia de dicho estado, cuya
conservacion depende del constante razonamiento. Al primer peldafio puede subir
cualquiera (Camus, 1942, p. 26 y 27). Pero para llegar al Gltimo escalén y lograr el
equilibrio necesario, para no precipitarse mas alla en un salto hacia el vacio o rodar
escaleras abajo, debe adquirirse una caracteristica extrafia, a saber: la de ser consecuentes
con el clima en el que uno se encuentra (Camus, 1942, p. 28). De aqui que se le escuche
decir a Camus: “Se necesita solamente un pensamiento injusto, es decir logico. Aquello
no es facil. Es siempre sencillo ser 16gico. Es casi imposible ser 16gico hasta el limite”
(Camus, 1942, p. 24). Si se obtiene el balance para mantener la consciencia sobre la
condicion absurda, se debera en consecuencia ser coherente con ella y, por ende, no se
buscard omitir ninguno de los términos que la componen. Dichos elementos han de ser

mirados constantemente para no olvidar su existencia y no caer en un engafno.

En cuanto a las primeras evidencias particulares que se encuentran de lo absurdo est4,
por ejemplo, la oquedad que producen algunas actividades cotidianas, como la rutina
laboral, que puede despertar en las personas la angustia cuando genera la intranquilidad
por una falta de justificacion real. Esa sensacion de desasosiego, que Camus toma del
pensamiento heideggeriano, es indispensable para el develamiento de la condicion
absurda (Camus, 1942, p. 29). Pero, la angustia sdlo es la manifestacion de lo absurdo,
que sobreviene por la consciencia del hombre frente al tiempo y frente a su muerte. La
absurdidad también puede surgir, por ejemplo, en aquellos momentos en que resulta
extrafia la persona que se ama o, incluso, nuestro propio reflejo interno y externo (Camus,
1942. p. 31).

Aun asi, estos sucesos no son suficientes para generar un razonamiento absurdo.
Puesto que, a pesar de causar una desaceleracion de la velocidad a la cual se avanza en la
existencia, el hombre todavia puede retomar aqui sus labores para olvidar el vacio
producido por la pregunta (Camus, 1942, p. 29). Por lo tanto, es necesario mantener el

cuestionamiento para traspasar el limite de la sensacion y descubrir el sentimiento que le
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corresponde®. Solo a través de este transito entre la sensacion y el sentimiento se puede
Ilegar a la consciencia y la elaboracion de un razonamiento sobre la condicion que antes

era imperceptible (Camus, 1942, p. 46 y 47).

Por otro lado, estos pasos son también condiciones fundamentales para lograr saber
qué cursos de accion son consecuentes con la absurdidad. Ya que, de lo contrario, los
juicios hechos sobre la manera en que se puede conducir el ser humano pueden estar
velados por presupuestos que evitan la clarividencia. De hecho, en este punto central
radica el problema que expone Camus sobre el proceder de los existencialistas y los
fenomendlogos. Sefialarlo aqui en sus puntos principales permitird una mejor

comprension de lo que implica ser un hombre absurdo.

1.2.2 El descubrimiento tedrico de la absurdidad y el suicidio filosofico

Para el pensador argelino todos los filosofos llamados existencialistas han partido de
la misma tension, de aquella “[...] confrontacion de este irrazonable y de ese deseo
apasionado de claridad cuyo llamamiento resuena en lo mas profundo del hombre”
(Camus, 1942, p. 39). Por supuesto, esto no quiere decir que ellos hayan llegado a lo
absurdo por un mismo camino. Asi como se observara que su huida tampoco toma

necesariamente la misma ruta.

En lo que se refiere al proceder de los existencialistas, puede afirmarse que todos
encuentran los limites de la razén frente al mundo. Tanto Chestov, como Kierkegaard y

Jaspers sefialan el choque del apremiante anhelo por conocer, jalonado por la razén

36 como lo sefiala el mismo Camus: “[e]l sentimiento de lo absurdo no es por eso la nocion de lo absurdo.
La fundamenta, eso es todo” (Camus, 1942, p. 48). Aunque la diferencia entre la sensacion y el sentimiento
no es explicita en Camus, puede hacerse una distincién basica entre ambos estadios de reconocimiento de
la condicion absurda: en el primer momento, lo absurdo se percibe por un breve instante a partir de un
fendmeno, percepcion que no se prolonga en el tiempo sino que se desvanece en cuanto el objeto que causa
la impresion deja de estar presente; en el segundo escafio, es decir, el que pertenece a un sentimiento de lo
absurdo, el individuo experimenta la angustia, esa extrafieza que desvanece las jerarquias y predilecciones
por una u otra cosa, aun cuando el acontecimiento que inicié el estado ya no esta presente. La perplejidad
puede surgir de todo suceso, pero no necesariamente vuelve consciente a quién siente la dualidad y el
padecimiento por el exilio frente al mundo.
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humana, siempre en conflicto con la naturaleza irrazonable e inefable del universo.
Inclusive, sefialan que dicha busqueda concluye en un fracaso, y que no existe una verdad
sino gran cantidad de verdades. En este sentido, los tres descubren la condicion humana

que Camus denomina lo absurdo.

Por otro lado, para el pensador argelino, Husserl y los fenomendélogos niegan a la razén
su fuerza trascendente y desechan la concepcion del pensamiento como la blsqueda de
unificacion de lo real. Pensar es, para ellos, “[...] reaprender a ver, a estar atento, es dirigir
la propia consciencia, es hacer de cada idea y cada imagen, a la manera de Proust, un lugar
privilegiado” (Camus, 1942, p. 45)%". Por Gltimo, para Camus, Heidegger se encuentra con
lo absurdo en sus planteamientos sobre la inquietud. Aquella que es producto de un temor,

de ese espanto que se convierte en angustia, cuando se adquiere la consciencia de si®.

Pero, si esto es correcto, ;ddnde se manifiesta en estos autores la inconsecuencia frente
a su comun descubrimiento? Esta surge en el camino que toman después de haber quitado

el velo de maya, y hallar tension.

Por su parte, los existencialistas divinizan lo irrazonable y desechan la razon al
descubrir que todo propdsito tiene como fin la derrota, el fracaso del anhelo humano por
la unificacion. Asi, eliminan uno de los componentes de lo absurdo mientras enaltecen el
otro. Aun si esto significa que su nueva deidad debera ser vengativa e injusta, ya sea una
nueva figura de un dios trascendente o la divinizacion inmanente de la naturaleza. Los
existencialistas prefieren la tranquilidad, brindada por el conformismo de una razén

completamente abnegada y un caos ordenado que sirve como un garante de verdad, a la

37 como se puede ver en el fragmento citado, también los fenomendlogos postulan un nuevo tipo de
epistemologia, en la cual la razon tiene una funcién descriptiva de la realidad, més que una explicativa.

38 vale la pena anotar que este es el Unico pensador al cual Camus no le reprocha haber evadido lo absurdo.
Al contrario, anota que, ante dicha sensacidn de angustia, Heidegger se dedica a elaborar su pensamiento
desde ese mundo demolido (Camus, pp. 42-43). Ademas, vislumbra los limites de la raz6n por medio de sus
estudios sobre el pensamiento kantiano.
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incertidumbre inquietante y siempre en tension de una razon que reconoce sus limites,

pero que no niega su anhelo.

Por su parte, para Husserl y los fenomendlogos, el problema no surge de su aspecto
psicoldgico, en el que, como el pensador argelino lo dice, lo real es agotado en vez de ser
explicado. La elision se encuentra en el aspecto metafisico de sus afirmaciones. Pues, si
bien el pensamiento ya no es divinizado por su poder unificador, mantiene su capacidad
de develar y encontrar la esencia de las cosas. Cada objeto termina por mostrar su
caracteristica primordial, que le devuelve asi la profundidad a la experiencia (cfr. Camus,
1942, p. 66-67).

Los existencialistas y los fenomenodlogos parecen exclamar: “jSalto! jSalto mil y cien

',’

veces mas!” en lugar de mantenerse en la incertidumbre del volatinero, de la tension de la
cuerda, la consciencia del cuerpo, la concentracion de la mente, el esfuerzo de las piernas

y la vision del vacio.

Este primer intento de escapismo hacia una divinizaciéon del mundo que humilla a la
razon y al deseo de ésta por develar los fundamentos del mundo, es lo que el pensador
argelino denomina un suicidio filos6fico®®. Rechazando el escapismo, Camus comienza a
construir la definicion de lo que implica ser un hombre absurdo. Empieza a plantear la
postura que habra de tener quien se ha hecho consciente de su condicién, de tal manera

que no contradiga la evidencia primera. Para esto, ya ha quedado claro que no puede caer

39 A saber, cuando la reflexion termina por negar en su desarrollo los principios de los cuales parti6. Por
supuesto, esto supone una incoherencia en el razonamiento y una omisién en los elementos basicos de la
tensién. Para consultar con mayor profundidad el significado del suicidio filoséfico y sus implicaciones se
pueden consultar: Duran, R. (2009). "En attendant Godot" or 'le suicide philosophique': Beckett's Play from
the Perspective of Camus's "Le Mythe de Sisyphe". The French Review, 82(5), 982-993. Retrieved from
http://wwwv.jstor.org.ezproxy.javeriana.edu.co:2048/stable/25613747; De Castro Lins, R. (2016). Albert
Camus: Da angustia ao suicidio filosofico. Ciéncias da Religido: Historia e Sociedade, 14(1), 35-55.
Retrieved from https://eds-a-ebscohost-
com.ezproxy.javeriana.edu.co/eds/pdfviewer/pdfviewer?vid=22&sid=33aa5dba-fa01-4c92-9d98-
3423319ce217%40sessionmqard006; Thornton, S. (2019). The educational cost of philosophical suicide:
What it means to be lucid,Educational Philosophy and Theory. Educational philosophy and theory Journal
51(6), 608-618. Retrieved from DOI: 10.1080/00131857.2018.1493681.
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en ningln tipo de divinizacion o anulacion de los elementos que constituyen la
absurdidad. La razén debe reconocer sus limites, sin resignarse a una actitud de sierva
frente al mundo. Por otro lado, el sinsentido de la realidad no puede ser demeritado por
una exaltacion egdlatra de las capacidades que tiene la razon. Siempre debe reconocerse
la carencia de unidad y el fracaso de intentar lograrla, sin negar por esto el deseo humano

de unificacion.

1.2.3 La ldgica de la consciencia absurda y su relacion con la nocion de libertad

El ser humano requiere un balance constante y un esfuerzo para mantenerse en la
consciencia del estado al que esta sujeto. Ademas, debe también negar la légica de las
jerarquias, en tanto se da cuenta de que no existe algo asi como una ruta mejor que otras
para llevar a buen puerto el deseo de unidad®°. Por esta razon su libertad no es metafisica.
No es una idea, ni un principio trascendente, que sea garante de sentido y suponga un
telos. No puede serlo, en tanto que al hombre absurdo no le estd permitido moverse en
una légica de la finalidad. Su libertad se halla en la eleccion concreta, cuya principal
limitante es el contexto en que se realiza, y no leyes morales universales que la guien. Por
otra parte, la libertad metafisica o en si esta ligada de forma clara al problema del mal y
de Dios (Camus, 1942, p. 81). Ella versa sobre la eleccion que tiene el hombre entre el
bien y el mal. Sin embargo, dado que Dios es todopoderoso y bueno, surge la pregunta

sobre el origen del mal en el mundo, ya que no podria provenir de un ser como este. Por

40 Esto si se tiene en cuenta gue todas las acciones y los sentidos de vida que de ellas se derivan implican
una aparente certeza sobre la preponderancia que tiene un camino sobre el resto. Asi, por ejemplo, como se
verda en los siguientes apartados, tanto el suicidio como la esperanza conllevan un supuesto conocimiento
sobre el sentido o sinsentido de la vida, que le devuelve una jerarquia de valores a la existencia y termina
por destruir la tension absurda: “sucede a menudo que aquellos que se suicidan estaban seguros del sentido
de la vida” (Camus, 1942, pp. 21y 22). En general, optar por un sentido de vida y dejarse cegar por él como
si fuera la mejor de las direcciones a tomar es regresar a la logica de las jerarquias. Es volver a tener
esperanza en una profundidad que se impone ante todo lo demas: “la creencia en el sentido de la vida supone
siempre una escala de valores, una decision, nuestras preferencias. La creencia en lo absurdo, segln nuestras
definiciones, ensefia lo contrario” (Camus, 1942, p. 86). Aunque existen otros apartados en los cuales Camus
toca este tema, ya sea de manera directa o indirecta, no se cuenta aqui con suficiente espacio para traerlos a
colacion. Sin embargo, el lector interesado puede revisarlos si asi lo desea (cfr. Camus, 1942, pp. 23, 36,
56, 82, 83y 84).
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lo tanto, se plantea el viejo problema: O bien el mal no proviene de Dios y tiene su origen
en la eleccion humana, pero entonces la deidad no es todopoderosa, pues existe algo mas
alla de ella que no puede impedir y que no ha creado; o el bien y el mal surgen de Dios,
lo cual supone que este no es bueno, y que la capacidad de eleccion humana es un
espejismo. EI hombre se transforma entonces en marioneta de poderes superiores o, por

el contrario, la deidad no es omnipotente*!.

De esta paradoja surge el alegato camusiano sobre la esclavitud del hombre. Segun la
ultima opcion, Dios se mostraria como amo incondicionado de toda su creacion, lo que no
dejaria espacio a la eleccion®. Por otra parte, la libertad no puede versar sobre la mejor
eleccion posible, sino sobre la mayor cantidad de experiencias admisibles. En tanto la
libertad a la que hace referencia Camus se centra en la posibilidad del acto frente a los

aa partir de la segunda opcion Dios no podria ser bueno, ya que permitiria que el mal suceda y, ademas,
serfa el creador de este. Una interpretacion similar sobre el tema esta desarrollada en el texto de Angel
Ramirez Medina sobre La filosofia tragica de Albert Camus. El transito del absurdo a la rebelién.
Especificamente en el primer punto del segundo apartado de la segunda parte del libro, el cual se titula El
problema del mal. (cfr. Ramirez, 2001, pp. 73-78).

42 Un dilema bastante cercano a éste ya habia sido tratado a profundidad por Agustin en el Libro IV, VIl y
X (X.30.42) de sus Confesiones. Es importante recordar que el problema del mal recorre de manera
transversal el pensamiento de Agustin (Fitzgerald, 2006). Para este pensador, como bien lo sefiala (Flérez,
2008), el mal no surge de la deidad, sino del error humano. ElI hombre confunde su finalidad y dirige su
querer hacia otras cosas, en vez de buscar a Dios. Esto implica que la solucién de Agustin al problema del
mal solo funciona bajo una teleologia que la evidencia de lo absurdo no puede aceptar. Desde la perspectiva
camusiana, Agustin también entrevé la absurdidad cuando pierde a su amado amigo y se vuelve una
pregunta para si mismo (cfr. 1V.4.9). Pero da el salto fuera de la evidencia y se entrega a la esperanza. Cabe
resaltar que esta problemaética tiene su raiz en la famosa paradoja de Epicuro, antes mencionada por Cicerén.
Agustin admite haber estado en contacto con la filosofia de Epicuro (cfr. V1.16.26), lo cual refuerza la
hipétesis del vinculo entre estas investigaciones. Finalmente, parece que por mas que Agustin se esfuerza
en romper el vinculo entre Dios y el mal, no logra hacerlo -por lo menos en Las Confesiones-. En tanto el
mal termina siendo el resultado del errar humano que no se dirige a Dios y dado que Dios es causa de toda
buena accién de los hombres. Lo propio de los hombres no es actuar bien, sino errar y, por ende, el mal.
Pero, si fue Dios quien cred a los hombres como seres errantes, entonces es él la causa del mal. No es
omnibenevolente. Puesto que, pudiendo evitar que los hombres erraran decidié crearlos con dicha
capacidad intrinseca. Y aunque pueda argumentarse que “[...] el libre albedrio de la voluntad es la causa del
mal que hacemos, y tu recto juicio, del que padecemos” (VII.3.5), el mal que padecemos no puede redimirse
en un bien como lo quiere Agustin, si se mira desde la légica de lo absurdo. Pues la teleologia bajo la cual
se “justifican” dichos males que sobrevienen a los hombres no resulta evidente.
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limitantes externos que la refrenan y, seguin dicho razonamiento, no hay jerarquias entre

las innumerables opciones.

Mientras que la libertad metafisica elude la tension, dado que crea una jerarquia entre
el bien y el mal, la libertad propuesta por Camus mantiene la consciencia sobre ésta, pues
implica una ausencia de jerarquias a la hora de actuar. Pero, algo sobre lo que el autor
parece no ahondar demasiado es que, dado que todo oficio tiene el mismo valor, se puede
llegar a un estado de inaccién. Todas las actividades se pueden enaltecer, pero también
pueden despreciarse. Este otro camino es omitido por el pensador argelino en EI mito de
Sisifo. Probablemente porque ya piensa en una logica de la accion. Aquella que le permita

hacer una apuesta por la participacion politica un hombre absurdo®.

La preferencia de la accion cuantitativa también juega un papel importante frente la
posibilidad de cometer un acto justo o un crimen. Si el hombre absurdo actda sin una
directriz cualitativa, si su accion es dirigida por el capricho ¢por que ha de preferir el acto
justo ante el crimen? Dado que no existe un garante absoluto de verdad, de bien o mal,

parece que se puede tomar cualquier camino o que “todo esta permitido”.

Los Unicos garantes para refrenar la injusticia y el crimen se encuentran vinculados: en
primer lugar, a la pasion por la existencia que caracteriza al hombre absurdo, aquella que
lo jalona a mantenerse en “[e]l presente y la sucesion de presentes delante de un alma sin
cesar consciente [...]” (Camus, 1942, p. 90) y, en segundo lugar, al giro que da a la
premisa dostoievskiana. A saber: que de la falta de una directriz para guiar la vida no se

puede concluir que todo esté permitido, sino que nada lo esta**.

Bl pensador argelino tan s6lo menciona la posibilidad de la inaccion en una nota al pie (Camus, 1942, p.
90). En la cual afirma que dicha postura también puede ser valida. Incluso cuenta que su maestro, Jean
Grenier, tratd dicha posicion en su libro Le choix (La eleccion). Esto serd fundamental més adelante para
tratar la problemética del suicidio. En las obras literarias de Camus esta postura si sera desarrollada, por
medio de figuras del hombre absurdo como las de Meursault, en L étranger 'y Tarrou, en La Peste.

4 L as prohibiciones, en este caso las divinas, supuestamente otorgadas a los hombres por medio de los diez
mandamientos, no sélo indican a los individuos y comunidades lo que no debe hacerse, sino que sugieren
unas conductas que si son permitidas. En el momento en que todas las prohibiciones desaparecen es
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Dado que el hombre absurdo desea ante todo vivir la mayor cantidad de experiencias
posibles. Puesto que la permisividad absoluta y la aceptacion del crimen conllevarian el
riesgo de una muerte prematura, optara por evitar dicho camino. Sin embargo, en caso de
verse obligado a levantar su mano, estard dispuesto a afrontar las consecuencias. Pues,
aun sin un garante de sentido que permita imponer una accién como preferible a otra.
Incluso si el hombre absurdo no puede comprender el significado del pecado, del
remordimiento o de la culpa (Camus, 1942, pp. 77 y 96)*. En tanto sigue el hilo de su

razonamiento, “[...] esta presto a pagar.” (Camus, 1942, p. 97)*.

Se entreve ya que el hombre consciente es aquel que se comporta de manera coherente
entre su pensamiento y sus actos. Este tipo de hombre es creador de moral. Pero a la vez
que la crea, también se somete a sus normas: “no hay mas que una moral que el hombre
absurdo puede admitir, aquella que no se separa de Dios: aquella que se dicta” (Camus,
1942, p. 96). Dentro de su reflexion ha logrado vislumbrar la tension, en la que se
encuentran tanto él como los demaés. Dicha consciencia no es facil de sostener. De aqui
que las personas escojan evadir este conocimiento por diferentes vias. Que, en el primer
momento, cuando tan sélo se trata de una sensacion de lo absurdo, la mente se apresure a
salir de la pregunta para continuar con la rutina. Este no es el Gnico tipo de salto que da el
ser humano para evadir su realidad. Al parecer, se entreven dos casos generales: por un

lado, el suicidio y por el otro, la esperanza. En lo que sigue se veran las importantes

imposible pasar de inmediato a una permisividad ilimitada, puesto que con aquellas desaparecen también
las acciones que pueden ser admisibles. Por otra parte, la prohibicion y la permisidn siempre dependen de
un otro, que en este caso se ha desvanecido. Lo que quiere decir que ya no hay tampoco quien permita. Por
lo tanto, lo que surge de la muerte de Dios, no es la accion irrestricta, sino la detencidn y reflexién a causa
de una duda severa.

S E| primero surge de un supuesto que no puede consentir, dada su falta de evidencia: la existencia de una
deidad o una moral trascendente. Los otros dos le resultan fitiles pues surgen de la apelacion a unos
principios mayores que escapan a la equivalencia que s6lo se encuentra en la consecuencia de los actos.

% De ahi que sean absurdos en sus obras: tanto el tirano Caligula, como su amigo Escipion; Meursault, en
L’étranger; 0 Rieux y Tarrou, en La peste. Todos ellos representan diferentes rostros de lo que puede ser el
hombre absurdo, como se vera en el capitulo segundo.
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diferencias entre ambas y por qué no es posible tomar ninguna de estas sendas, si se quiere

ser consecuente con lo absurdo.

1.3 El suicidio y la esperanza, antipodas emparentadas

Aunque es sensato tomar como problemas fundamentales para el ser humano aquellos
en los que esté en riesgo la existencia y aunque que el suicidio, como posible cierre de
ésta, tiene prioridad. Cabe preguntarse a qué se refiere el argelino al decir que este
problema da respuesta a “[...] la pregunta fundamental de la filosofia.” (Camus, 1942, p.
17). Mientras la pregunta ontologica leibniziana interroga: ;“por qué hay algo mas bien
que nada”? (Leibniz, 2003, p. 601, §7)*’. Enfocada en la existencia humana, la indagacion
camusiana pregunta mas bien: ¢Por qué la vida, absurda como es, y no la desesperacion
o0 la esperanza? En esta ultima interrogante esta implicita la puesta en juego, la lucha, de
un hombre por mantenerse en el mundo. Pero también, el pase hacia la nada, que,

semejante al del mago, impresiona con su desaparicion.

1.3.1 El suicidio

Tomar el suicidio tan slo como la accion de levantar la mano sobre si mismo*® implica
hacer una interpretacion muy somera del pensamiento camusiano. Como ya se ha
esbozado, la muerte autoimpuesta también se ejerce a un nivel epistémico o religioso. Por
ejemplo, en lo que se refiere al suicidio filosofico. De hecho, si se revisa la etimologia del
término, este significa: cortar o matar de si el amor por la sabiduria*®. En este orden de

ideas, tanto la actitud esperanzada como la desesperada se encuentran dentro del concepto

47 Esta comparacion es también mencionada por Olivier Todd en el capitulo titulado: Quel absurde?
(Todd, 1997, p. 409). A pesar de no poder afirmar aqui con total certeza el parentesco entre el

cuestionamiento leibniziano y el que se entrevé en Camus, es evidente que el acto voluntario que rechaza o
busca la muerte tiene un tono muy semejante y estrechamente vinculado a la pregunta del pensador aleman.

8 Tomo esta expresion del titulo de la obra de Jean Améry (1976) sobre este mismo tema.

49 Se hace referencia aqui a la sabiduria que implica la consciencia sobre lo absurdo y el razonamiento que
de esta consciencia se desprende.
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de suicidio, puesto que ambas otorgan a la vida una certeza aparente sobre el sentido o
sinsentido de la existencia. Bien sea que el sentido esté en la creencia enceguecida del
hombre sobre su capacidad para descifrar el mundo por completo. Ya sea que consista en
la divinizacion de la irracionalidad de la existencia, mientras se somete el deseo humano
a la impotencia. O que se brinde un lugar privilegiado a unas elecciones sobre otras,
volviéndolas mas relevantes que la propia vida®. O se sacrifica el anhelo humano de
unidad o se sobrepasa su limite mientras se niega lo irrazonable del mundo. En cualquier

caso, la tension absurda se desvanece.

Sin embargo, con todo y estos matices, es innegable que, como lo sostiene el argelino:
“[j]amas vi morir a nadie por el argumento ontoldgico” (Camus, 1942, p. 17). Asi, aunque
el suicidio filosofico es de gran importancia en los analisis de Camus, solo la tiene por sus
consecuencias en la existencia concreta de los hombres. Pues los razonamientos del autor
de El mito de Sisifo deben enmarcarse en el campo de la accion, y no meramente dentro
de la discusion académica®. Uniendo esto al fragmento de Jean Améry, citado en nota al

pie, puede entreverse que la apuesta camusiana busca una revitalizacion de la vida por la

50 «Este es el lugar donde se encuentran todos, los Kleist, Charteton, Pavese, los Celan y Szondi y el
sinnimero de los sin nombre, que, tanto si su propdsito es alcanzado como si no, expresan mediante la
accion algo profundamente misterioso y logicamente contradictorio; me refiero a la frase “la vida no es el
bien supremo” [...] ;Qué se quiere decir con esto? Solo puede haber bienes en la vida, no en la fatil nada
de la muerte, y por tanto la vida debe ser el primero, el Gltimo, el mas profundo y el mas alto de esos bienes.
Pero para quien esta a punto del salto, el juicio insensato, severamente rechazable segin la I6gica, adquiere
un buen sentido. [...] [D]os personajes que me resultan mas proximos que los grandes suicidantes y
suicidarios de la historia del mundo y de las ideas [...] el teniente Gulst y la asistente doméstica. El
“uniforme del emperador” que lleva Gulst es mas valioso que la vida; importante contradiccion, puesto que
esta pieza de vestir s6lo cubre a los vivos. El individuo untuoso con su dulce cancién y mirada de ensuefio
vale mas que una existencia, contradiccion suma puesto que mas alla de la vida no hay hechizo de smoking
ni voz sensiblera.” (Améry. 2005, pp. 24-25)

S1Esto es de vital importancia, pues de la relevancia que da a la vida préctica surge la preocupacion por
las posturas que toma el ser humano ante su condicidn. Es a partir de aqui, como se entreverd mas adelante,
el arquetipo del hombre absurdo. Este mismo enfoque logra salvaguardar la vida frente a la posibilidad del
suicidio como caida en la desesperacion. Ya que el acabar con la propia existencia conllevaria la negacion
y detencion del actuar humano; y esto mostraria una inconsecuencia entre la evidencia absurday la accion.
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vida misma. El goce que procura no es causado por algo méas alla de ésta ni se centra en

una de sus particularidades, por la cual se olvidan las demas®2.

¢Acaso el suicidio es una consecuencia légica del reconocimiento de nuestra
condicion? Se podria pensar que la muerte autoimpuesta es el producto inevitable de la
conscienciay el razonamiento absurdo. De hecho, cuando Camus dice que “[1Jos hombres
que mueren por sus propias manos siguen asi hasta el fin la pendiente de su sentimiento”
(Camus, 1942, p. 24), se podria deducir que el acto del suicida es la conclusién més valida
para la condicion humana. No obstante, en este mismo fragmento Camus no resalta el
hecho de que quien levanta la mano sobre si mismo siga la cuesta de su razonamiento
sino la pendiente de su sentimiento. Y, a pesar de que el pensador argelino considerara
“[...] logico a un hombre que siente ldégicamente y no a un hombre que piensa
logicamente” (Todd, 1997, p. 59), el método que escoge para descubrir cudl es la
consecuencia logica del reconocimiento de nuestra condicion es el “[...] de apostarle todo
al juicio logico por excelencia: si p—q, ya que lo que en ultimas resuelve todo es el
hallazgo.” (Maldonado, 2008, p. 20), al igual que en el caso cartesiano. En este sentido, el
razonamiento absurdo tiene una estructura logica y mantener su tension es la Unica
conclusion posible. De hecho, es siguiendo esta ldgica que la tension se manifiesta como

una révolte-rebelion®3,

A pesar de que las personas no siempre escogen las mismas razones para buscar el

aniquilamiento, en todos los casos existe una seguridad sobre sus creencias, su discurso y

52 Ambas rutas son las causantes del enceguecimiento ante un supuesto sentido que supera a la existencia y
que puede llevar al individuo tanto a la esperanza como a la desesperacion.

53 Como es evidente, se utilizan aqui alternativamente tanto el concepto de rebelién, como el de révolte ya
que en espafiol el primero pierde gran parte de la riqueza que conlleva la palabra francesa. Esta ltima
proveniente del latin revolvere, que mantiene en francés el sentido de un “voltearse o volver hacia”. Por otra
parte, el término espafiol rebelion, agrega otro punto importante que esté implicito en el pensamiento de
Camus y que no posee la palabra francesa utilizada por el autor. Pues la expresién castellana proviene del
latin rebellio, la cual significa “levantarse (en armas) hacia”. La révolte y el rebelarse son, a la vez, el acto
de reaccién hacia aquello que esta oculto detras de nosotros y sobre lo cual hay que volver; y la accion de
levantarse por parte de aquél que se encuentra oprimido, para detener al que intenta sobrepasar los limites
de su libertad, sin buscar imponerse sobre éste u otros (cfr. Camus, 1951, p 27).
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su accion. En este punto la aparente diferencia entre quien se mata por una ideologia y
quien acaba con su vida, en la soledad de su espiritu se desvanece. La Gnica desemejanza
radica en que lo que jalona a uno es la desesperacion y lo que impulsa a otro es la
esperanza. Pero, en ambos casos, estan seguros de que no hay mas verdad que la develada
a través de la cerradura de sus respectivas puertas. Tener un sentido de vida no implica
necesariamente el deseo de preservar de la existencia, sino que, por el contrario, muchas
veces conlleva la disposicion hacia su sacrificio, con el fin de garantizar el cumplimiento
del sentido que se ha otorgado a la realidad. Desde el sacrificio de Isaac, como prueba de
fe en Dios (Génesis 22: 1-19); el anhelo que los primeros cristianos tenian por ser
martirizados y asesinados ya fuera en la horca, en el fuego, por azotes, o siendo devorados
por los leones, durante los Gltimos tiempos del imperio romano (Alvarez, 2003, p. 80-83);
la ejecucion de Juana de Arco en el siglo XV; o la autoinmolacion de los monjes budistas
en Vietnam, a causa de las represiones gubernamentales de 1963; hasta los ejemplos
nombrados por Jean Amery en el fragmento citado. En todos los ejemplos se replica la

disposicion de dar fin a la vida por una causa o fin que la sobrepasa.

El suicidio no estd emparentado con la esperanza por una relacion fraternal sino filial,
al igual que lo esta con la desesperacion. Este es la consecuencia de una postura extrema.
Y, como se vera mas adelante, tanto la esperanza como la desesperacion cumplen con
esta caracteristica. Desde luego, no se podra afirmar que los suicidios, productos de estas
caras opuestas, tengan exactamente las mismas connotaciones. La historia tilda a unos de
ellos de herdicos y divinos, mientras cataloga a los otros de aborrecibles o, en el menor
de los casos, lamentables. A unos se les llama muerte voluntaria, inmolacion o sacrificio.
A los otros se les dice simple y llanamente matarse a si mismo y han sido considerados

crimenes y felonias (cfr. Alvarez, 2003).

Sin embargo, en lo que respecta a la evidencia sobre la absurdidad y sus

consecuencias, el suicidio producto de la desesperacion no evade la consciencia absurda
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en la misma medida que la esperanza y su muerte voluntaria®. En efecto, mediante su
accion, el suicida desesperado admite que la vida lo ha sobrepasado y destruye la tension
de lo absurdo, en vez de sostenerla. Pero, si se toman en cuenta los lazos sociales que
pueden influir en la realizacién del acto, si se considera a quienes resultan afectados por
este salto del cuerpo: no es posible afirmar que “la sociedad no tiene gran cosa que ver
con estos comienzos” (Camus, 1942, p. 19). Tampoco se puede obviar la repercusion que
tiene dicho acto en los demas. Finalmente, se vislumbran distinciones que muestran como
la sensacion de lo absurdo se prolonga en un caso, mientras que desaparece en el otro. A
través del impacto que genera en los demas, esta accién marca una gran diferencia frente

a la esperanza y al suicidio esperanzado®.

En el ejemplo utilizado por Camus sobre el gerente de inmuebles (cfr. Camus, 1942, p.
18) ¢no seria la pérdida de su hija la que mino los suelos de su alma?, ¢no se produjo la
explosidn a causa de la indiferencia que mostré un amigo muchos afios después? Aceptar
que no es asi, como lo sugiere el argelino, equivaldria a decir que, por ejemplo, en la
gestacion nada tienen que ver los padres y que el médico no esta vinculado al parto. Se
admite aqui que aquello que mine a un individuo solo puede ser internalizado por este y
que la sensacion que lo mina y la prolongacion de ésta hasta llevarlo a un razonamiento
y a una consciencia sobre lo absurdo dependen enteramente de él. Pero no se acepta que
lo que mina a alguien no tenga que ver con los otros. Asi como el embrion se desarrolla
en el Gtero por medio de la multiplicacion de sus propias células, pero este s6lo empieza

a desarrollarse a partir de la unién entre el esperma y el 6vulo. Inclusive aqui, se podria

% Todo indica que aquello que lleva a Camus no hacer matices entre los dos tipos de evasion es el hecho
de tratar al suicidio aislado de sus vinculos sociales (cfr. Camus, 1942, p. 18).

%A pesar de que aqui se toca una de las causas e implicaciones sociales que tiene el acto de quitarse la vida
no se ahondard en las repercusiones positivas o negativas que puede llegar a tener en el orden de la mohig ni
en la argumentacion a favor del suicidio en el orden teoldgico. No obstante, no se niega la importancia de
estos aspectos, los cuales, para quien esté interesado, pueden encontrarse bien desarrollados en el ensayo
Del suicidio de David Hume (1777). De interesarse por una arqueologia y un minucioso andlisis sobre el
acto de levantar la mano sobre si mismo, se recomienda revisar El Dios Salvaje, de Alvarez, cuya referencia
también puede buscarse al final de este trabajo. Intercambio aqui los términos de muerte voluntaria, suicidio
esperanzado y muerte autoimpuesta como sindnimos.
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alegar que ciertas vivencias del mundo pueden ayudar a renovar o destruir, el impulso de
quien ya es consciente de la absurdidad. Del mismo modo que el bebé en el Gtero moriria

sin los nutrientes que le provee su madre.

Es cierto que este pensamiento solitario es el que comienza a desmoronar el mundo
que se ha construido, y que de ese modo tiene un caracter destructivo. Caracter que se
gesta solamente en el corazdn de los hombres (cfr. Camus, 1942, pp. 18-19). Empero, si
se toman en cuenta las repercusiones del suicidio en los otros, se observa que dicho
movimiento causa una laceracion en los mas cercanos, cuando ocurre la explosion del
sujeto suicidante®®. Dicha herida, por lo menos, fuerza a los demas a tener una sensacion
de lo absurdo. Y, para seguir con la metafora de la mina que emplea el argelino, aunque
el razonamiento absurdo muera en la existencia particular de quien acaba con su vida, se
esparce mas alla de ella. Por lo tanto, da a la consciencia absurda una posibilidad de
continuar, de manera que trascienda al individuo que levanta la mano sobre si mismo. Esto
mismo no sucede con la muerte voluntaria producto de la esperanza que, por el contrario,

refuerza la creencia en un sentido trascendente que justifica la muerte autoimpuesta.

El ejemplo del gerente de inmuebles sirve como muestra para sefialar que el suicidio si
puede generar una continuacion del razonamiento absurdo o, por lo menos, logra lacerar
con las esquirlas de la sensacion absurda a los comparfieros de vida mas cercanos a la
explosion. Inclusive puede llegar a ser la causa de que en la lejania se alce la pregunta en
quien ha escuchado el resonar de ese estruendo. Aquellos cercanos al suicida desesperado
tendran que confrontar la muerte violenta y lidiar con la marca que ella deja al no tener
justificacion. Asi pues, mientras que para los mas allegados al difunto pueda gestarse un
razonamiento absurdo, a partir del horror causado por el acto de su ser querido; en un

menor grado, también es bastante factible que un desconocido logre llegar a una sensacién

%6 Este término también es tomado del texto de Amery (1976). Precisamente es utilizado por dicho autor en
el apartado citado en la nota al pie No. 50 de este trabajo. A pesar de que en espafiol existe el término
suicida, es interesante observar cdmo Amery resalta con esta expresion la accion, afiadiendo al verbo el
sufijo ante.
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de lo absurdo al escuchar sobre dicho suceso; aunque ésta sea rapidamente dejada atrés,

para continuar con las tareas y los gestos cotidianos.

1.3.2 La esperanza

Este es el otro desenlace al que pareceria conducir la consciencia sobre lo absurdo.
Pero, si lo buscado es mantener la tensidn existente entre el hombre y el decorado de su
existencia. Si los seres humanos buscan el conocimiento, pero el mundo siempre los
sobrepasa. Si ademas los hombres tienen una voluntad deseante de sentido, finalidad,
causa y orden que debe reconocer constantemente la imposibilidad de completar esos
proyectos, para no evadir lo absurdo. Entonces, desde el inicio se puede ver que esta via
esta truncada, pues la esperanza destruye la tension. Ella implica la ilusién en un mundo
hipotético que postula como real, lo que no permite aceptar la futilidad de toda accion vy,

a su vez, restablece las jerarquias entre diferentes tipos de vida®’.

Empero, lo anterior solo sefiala lo que sucede desde una visiobn moderada de la
esperanza. Si se la toma en el sentido religioso, puede hablarse de la eliminacion de uno
de los términos esenciales para mantener la consciencia sobre la condicion absurda. Es el
caso de la esperanza en Dios, para recibir en un futuro lo que éste ha prometido a sus
hijos®®. De aqui surge la supresion de la révolte-rebelion, lo que lleva a una negacion de

la voluntad humana.

5" En otras palabras, una persona que espera deposita en el futuro su creencia de que las cosas van a suceder
como lo imagina. Esto implica la fe en la posibilidad del triunfo de su deseo y, por lo tanto, la negacién de
la consciencia anticipada sobre su derrota. Por otro lado, dado que la esperanza otorga a un sentido de vida
mayor importancia que a otros, desvanece la divina equivalencia que surge de la evidencia absurda.

% Ep primer lugar, porque para poder obtener la recompensa final de la vida eterna, en el cielo u otro
consuelo metafisico, se debe aceptar a su vez una conducta especifica de vida que vuelve a instaurar una
jerarquia o escala que privilegia una ruta de accion frente a todas las demas -por ejemplo, el hecho de tener
que “amar a Dios sobre todas las cosas”-; En segundo lugar, la fe no deja espacio para la duda, pues con
Dios como garante de sentido no hay razon para cuestionar la existencia y, por lo tanto, es imposible llegar
a la pregunta necesaria para adentrarse en el razonamiento absurdo; en tercer lugar, porque mientras cada
ser humano cumpla la parte de la alianza que le corresponde desaparecerd la posibilidad de un desenlace
negativo, lo cual erradica la vision anticipada de la derrota. Finalmente, se genera en esta vision una actitud
pasiva frente a los sucesos del mundo, dado que se los ve a todos hilados por la voluntad divina, y en ciertos
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Esta es la esperanza que se proyecta a la eternidad, a la que se refiere que el pensador
argelino cuando dice que: “[I]a evasion mortal que constituye el tercer tema de este
ensayo, es la esperanza. Esperanza de alguna otra vida que se debe «merecer» [...]”
(Camus, 1942, p. 23). Con esta clase de ilusion se devuelve su jerarquia a las posibilidades
de accion en el mundo®. En algunos casos, puede decirse que la esperanza propia del
ambito judeocristiano, y de otras religiones, no solo omite uno de los puntos de la tensién,
sino que olvida a ambos®. Por ejemplo, en una posible interpretacion del pecado original
del Génesis, el mundo no se muestra al hombre en su forma irrazonable, en tanto se
encuentra cobijado por Dios como garante de sentido. A su vez, para no pecar, el hombre
debe negar su deseo de unificador y entregarse a la esperanza en su deidad®. Asi, desde
el primer momento Yahveh ya se muestra como creador, organizador y categorizador del

mundo:

Al principio cred Dios los cielos y la tierra. La tierra estaba confusa y
vacia y las tinieblas cubrian el haz del abismo, pero el espiritu de Dios
se cernia sobre la superficie de las aguas.

Dijo Dios: «Haya luz»; y hubo luz. Y vio Dios ser buena la luz, y la
separé de las tinieblas; y a la luz la llamd dia, y a las tinieblas noche, y
hubo tarde y mafiana, dia primero. (Génesis 1: 1-6)

Segun esto, lo existente tendria un orden y un sentido del cual proviene y hacia el cual
se dirige. Esto corrobora lo dicho hasta aqui, a saber: la eliminacién de uno de los
elementos de la tension constituyente de lo absurdo. EI mundo ya no calla, sino que, todo

él, habla de Dios a sus creaturas.

puntos se toma como un acto de alevosia y merecedor del castigo por parte de la deidad, el intentar ir en
contra de su voluntad.

59 Jerarquia que como ya se dijo, es una ilusion y ante la cual se propone la accion cuantitativa.

60 Esto también sucede en el budismo y otras religiones indias. Pues, como lo muestra Mircea Eliade “[...]
en efecto, al liberarse, el hombre fundamenta la dimensidn espiritual de la libertad y la «introduce» en el
cosmos y en la vida, es decir, en los modos de existir ciegos y tristemente condicionados.

Pero esa libertad absoluta se conquista al precio de una negacion total de la vida y de la personalidad
humana. Tan radical era la negacion que exigia Buda para alcanzar el nirvana” (Eliade, 2012, p. 93)

%1 puede verse una vision similar sobre dicho apartado en El nacimiento de la tragedia de Nietzsche, lo que
indica que no resulta una hipdtesis descabellada (cfr. Nietzsche, 1994, p. 92 - 94).

47



Cuando Yahveh prohibe al hombre comer “[...] del arbol de la ciencia del bien y del
mal” (Génesis 2: 17-18), se niega a los seres humanos el apetito de aprehender el mundo®?.
El resultado y, a la vez, la marca del pecado por probar el fruto prohibido “[...] deseable
para alcanzar por él sabiduria [...]” (Génesis 3: 6-7) es la consciencia de si, cuya
manifestacion se da, en un primer momento, mediante el reconocimiento del cuerpo y su
desnudez. He aqui que, los dos términos que constituyen la tension de la absurdidad
quedan velados y vedados a los hombres. Todo con el fin de alcanzar la supuesta gracia
de Dios.

En contraste, la esperanza surgida del suicidio filosofico se refiere a una entrega ciega
y resignada frente a uno de los elementos de la tension. Esta no necesariamente evoca una
espera més alla de la vida. Mas bien, se centra en la divinizacion de un fragmento del
estado de cosas actuales en que esta inmerso el hombre. Se hace también una evasion.
Pero, en este caso, dicho movimiento proviene de la sobreestimacion de uno de los
términos y no de la negacion de ambos. Asi, cuando los existencialistas divinizan el
mundo que los oprime, o cuando Husserl y los fenomendlogos enaltecen su nueva razon
(crf. Camus, 1942, pp. 53 — 71), no hacen alusion a la creencia en el cumplimiento de un
deseo que se realizard en un porvenir trascendente, el cual hay que merecer. Tampoco se
someten a una naturaleza que se ha impuesto, la cual niega el deseo humano de conocer.
Lo que los existencialistas alaban, y sobre lo cual buscan construir un sentido, es el caos
en el que se encuentran. Paraddjicamente, el orden se construye sobre la incomprensible
naturaleza del mundo que los sobrepasa. De una desesperacion causada por la consciencia
del fracaso en toda accién, se llega a la esperanza en un sentido oculto o a la divinizacién
de la derrota. Estos dos movimientos recibirdn aqui el nombre de la esperanza

desesperada y desesperacion esperanzada, respectivamente®®. En Husserl, la esperanza

62 3610 entonces, devienen merecedores de un castigo por haber violado dicha norma.

63 Los casos mas claros en el cuales puede ejemplificarse este giro se muestran a través de los personajes
de Paneloux y Cottard, en la crénica de La Peste. El primero intentard mantener su creencia en el sentido
altimo de la existencia, a pesar de todas las evidencias que se le muestren. Asi las cosas, incluso el sinsentido
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surge de lo impuesto por la razon y la subjetividad trascendental. Cada fenémeno tiene su
esencia correspondiente y dichos principios son independientes de todo lo existente,
ademas de que pueden ser develados®*. Estos tipos de esperanza pueden encajar entre los
que Camus denomina al principio de sus reflexiones, como los de: “[...] un engafio de
aquellos que viven, no por la vida misma, sino por alguna idea que la sobrepasa, la

sublima, le dona un sentido y la traiciona.” (Camus, 1942, p. 23).

Por otro lado, si en los casos anteriores el pensador argelino vincula la esperanza con
lo trascendente y lo futuro, también la ubica en relacion con el pasado, bajo las figuras del
arrepentimiento o la afioranza®. También aqui, la evasion de la tension surge por una
jerarquizacion de la realidad, con base en las decisiones tomadas. Pero esta parte de los
imaginarios sobre aquello que fue y lo que no pudo ser; sobre lo que es y lo que pudo
haber sido. El arrepentimiento y la afioranza se manifiestan como formas de la esperanza,
en tanto que el hombre busca consuelo a través de ellos. Ya sea con mundos imaginarios,
en los cuales las cosas se hubieran dado como se esperaban o mediante la creencia de que
todo lo sucedido ocurrié de ese modo por alguna razon profunda, algunas veces todavia

incomprensible®. Asi, el hombre recupera de nuevo el delirio por su supuesta capacidad

le hablara de Dios. Por otro lado, el banquero abrazara el sinsentido de la existencia y se hincara ante él para
adorarlo como su nueva divinidad. Esto lo llevara a afirmar que el sinsentido es su Dios.

%4 Esto explica la cita de Camus: “«Si todas las masas sometidas a la atraccion desapareciesen, la ley de la
atraccién no se encontraria destruida, sino que ella quedaria simplemente sin aplicacién posible», y también,
«Si pudiéramos contemplar claramente las leyes exactas de los procesos psiquicos, ellas se mostrarian
igualmente eternas e invariables, como las leyes fundamentales de las ciencias naturales tedricas. Por lo
tanto, serian valederas, aunque no hubiese ningtin proceso psiquico»” (Camus, 1942, p. 69). El texto de
Husserl al que se refiere Camus es las Investigaciones l6gicas | (1900). Para una version en espafiol (Husserl,
2006, pp. 114 y 135)

%5 Una respuesta absurda a este tipo de esperanza pasada es la risa excitada de Don Juan. Aquél que “[...]
no piensa en «coleccionar» mujeres. El agota su nimero y con ellas sus posibilidades de vida. Coleccionar
es ser capaz de vivir de su pasado. Pero €l rehisa el arrepentimiento, esta otra forma de la esperanza”
(Camus, 1942, p. 102-103).

6 A partir de ellas, los hombres edifican sus vidas segun una razon que todo lo justifica y que llevaré la
existencia a buen puerto, un estado que no se habria dado si las acciones hubieran sido diferentes Al
rememorar con afioranza o remordimiento se confiere a la existencia un orden, puesto que se justifican las
decisiones ya tomadas. Asi, Agustin en las Confesiones busca hilar, en los fragmentos de sus recuerdos y
olvidos, un camino que le brinde la calma de saber que todo lo que ha hecho tuvo y tiene un sentido porque
asi lo quiso Dios. Es la situacién de cualquier otro hombre que, al sentirse insatisfecho con su condicion
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ilimitada de organizar el mundo. Pues todo el orden de su existencia se encuentra regido
por las decisiones que ha tomado en el camino. Por eso se desdibuja de nuevo uno de los
elementos de la tension. Puesto que se omite el azar y se le reemplaza por una

sobrevaloracién del papel de voluntad en el resultado de la accion.

Ya sea que la esperanza provenga de la entrega ciega a algin tipo de idea, de la
creencia en una vida eterna o de la construccion de sentido basado en el pasado. No tiene
cabida en la tension absurda. De aqui que el hombre no se logre mantener bajo la légica
de lo absurdo si es absorbido por la esperanza. El vuelo emprendido por el esperanzado
olvida por completo la tierra desde la cual partid. Confiado por completo en la capacidad
de sus rusticas alas, directo hacia el sol, sordo a los llamados de su angustiado padre y con
amnesia de la tierra desde la que despegd, el icaro de la esperanza asciende a su maxima

altura, sin prever su anunciada caida.

En uno de sus ensayos de juventud, El verano en Argel, Camus esboza el problema de
la esperanza que aqui se sefiala con mas detenimiento (cfr. Camus, 1959, p. 52) y
menciona el mito de Prometeo y Pandora, que brinda ya grandes luces sobre lo dicho, si

se revisa con detalle:

[...] Sin embargo, una mujer, al haber quitado la cobertura de la jarra
con las manos, los disperso, y a unos hombres destiné funestos
pesares. / Pero, alli mismo, en el indestructible templo, en el interior de
la jarra, permanecio la esperanza debajo de un borde, /y no salié
volando hacia afuera porque antes ella [Pandora] puso encima de la
jarra una cobertura. (Hesiodo, Opera et dies, Linea. 90 — 100)®

La esperanza se encuentra en la jarra que encierra los males liberados a los hombres.

Desde luego, existen varias interpretaciones sobre este antiguo apartado: se cree, por

presente, intenta hallar en alguno de los eventos anteriores de su vida la razén de sus desgracias, mientras
suefia con los irreales mundos en los que sus deseos pudieron haberse cumplido.

67 La traduccion es mia.
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ejemplo, que lo atrapado en la caja de Pandora no es la esperanza sino la espera®®. Segln
esta hipotesis no se tomaria la esperanza como una caracteristica moral, sino como la
disposicién humana de estar preparado contra aquello que pueda llegar a pasar. Esto
significaria que, al no escapar junto a los males, los hombres no fueron capaces de prevenir
lo que les iba a suceder (cfr. Hesiodo, 2006, pp. 67-69)%°. Lo dicho es contradictorio, si se
tiene en cuenta que dentro del recipiente sélo se hallaban males. Y es que la espera
entendida como prevision resulta una cualidad provechosa para los hombres ante las
vicisitudes y no una causa de padecimiento. Mientras que el término 'EAzig Se refiere a
algo sobre lo que se tiene una expectativa. Es decir, lo que se desea que llegue a suceder™.
Asi las cosas, todo indica que la esperanza si se ve como un mal, en este mito. Méas aun
si se toma en cuenta la vision antigua, representada por figuras como la del sabio sileno’?,

quien dice a Midas cuando éste altimo lo atrapa:

[...] [L]o mejor de todo ciertamente para los mortales es no haber
nacido, y no contemplar con admiracion unos rayos solares de una
penetrante luz de un dia.

Pero habiendo nacido, [lo mejor es] conducirse con la mayor rapidez a
través de las puertas de la muerte y yacer enterrado, juntando para si
mismo mucha tierra. (Theognis, 428)"

Este fragmento parece reforzar la hipotesis de que la esperanza fue considerada como
un mal, para algunos representantes la antigiiedad griega, del mismo modo que lo es para
quien sigue un razonamiento absurdo. Pues, por medio de ella, se evade la consciencia.

Dicha disposicién otorga al ser humano la ilusion de poder escapar, mediante un supuesto

%8 Una de las mas aceptadas es la de W. J Verdenius. A Commentary on Hesiod: Works and Days, Vv. 1-
382 BRILL, 1985.

%9 En espafiol resulta dificil ver la diferencia entre estas dos palabras sin remitirse al significado de cada
una. No obstante, si se revisan idiomas como el inglés y el francés puede verse con claridad la disparidad
entre ambas acepciones. Por ejemplo, en francés, no significan lo mismo las palabras espoir y attendre; asi
como, en inglés, no tienen el mismo significado los verbos to wait y to hope.

70 Esto a su vez habla en contra de la interpretacion planteada por Verdenius, puesto que el vocablo no hace
referencia a un estar atento o alerta frente a algan peligro.

1 Sobre este apartado también se puede ver el capitulo tercero de El nacimiento de la tragedia, donde
Nietzsche cita también esta antigua historia. (cfr. Nietzsche, 1994, p. 52).

72 | a traduccion es mia.
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triunfo frente a su finitud y el mundo que lo abarca”™. Tal vez también fue esta la razon
por la que, en ese entonces, la esperanza fue considerada como un mal del cual el hombre

estaba a salvo.

Empero, los anteriores no son los Unicos ejemplos de la antigliedad en los que una
negacion de la esperanza parece implicar la consciencia sobre lo absurdo. Su eco resonara
en medio de las palabras de Glauco, uno de los descendientes del mismisimo Sisifo, quien
recuerda a los seres humanos la futilidad y volatilidad de la existencia. Tal como lo hizo

su antepasado con su sonrisa al subir una y otra vez su enorme piedra:

“Y el deslumbrante hijo de Hipdloco le dijo: / «jOh magnanimo
Tidida! ¢Por qué preguntas por mi linaje? / Exactamente tal y como el
linaje de hojas de los arboles, de tal clase es el de los hombres. / Ya,
por una parte, el viento tira unas hojas a la tierra, y, por otra, el bosque
/ floreciente a otras hace germinar, al sobrevenir la estacion de
primavera: / Asi es el linaje de los hombres, el uno germinay el otro
termina. / Pero, si lo deseas, apréndete también esto, para que conozcas
bien / mi linaje, muchos hombres lo conocen: / Efira es una ciudad al
interior de Argos, tierra criadora de caballos, / donde vivia Sisifo, el
maés astuto padre de hombres, / Sisifo Edlida. Y he aqui que éste tuvo
por hijo a Glauco. / Después, Glauco fue el padre del intachable
Belerofonte. / [...] quien le pari6 tres hijos al aguerrido Belerofonte, / a
Isandro, a Hipdloco y a Laodamia. / [...] € Hipdloco me engendrd, y
pienso que de él he nacido.»” (Homerus, Ilias, Libro VI, Linea 144 a
206)™

En este caso el pesimismo ha sido sobrepasado por una disposicion tragica frente a la
existencia, lo cual estaria mas acorde con lo expuesto por Camus’. Podria decirse que,

mientras el pesimismo conlleva la sumision ante las fuerzas que exceden y truncan la

3g| fragmento citado indica una postura casi resignada, tal vez méas pesimista que la camusiana. En este
sentido, concuerda mas con la vision existencial que propone Cioran, para quien la existencia misma es un
inconveniente, insiste en De ['inconvénient d’étre né, “ Amaria ser libre, perdidamente libre. Libre como un
muerto-nacido (que ha arribado al final de su viaje desde el principio de su vida)” (Cioran, 1973, p. 16). El
paréntesis es agregado mio, para desarrollar un poco la significacion de dicha expresion francesa.

74 La traduccion es mia. Como se observa, Glauco es descendiente de Sisifo. EI hecho de que él sea quien
profiera estas palabras sobre la condicion humana no puede ser una mera coincidencia.

75 Sobre el vinculo entre lo tragico y lo absurdo remito a la Segunda Parte de “La filosofia tragica de Albert
Camus. El tréansito del absurdo a la rebelion” de Angel Ramirez Medina (2001).
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voluntad y el deseo de unidad humano, la vision tragica del mundo implica la lucha del
hombre, a pesar de que reconoce la futilidad de sus empresas. En las palabras de Glauco
no existen ni una resignacion ni la busqueda de su aniquilacion, sino el reconocimiento de

condicion humana frente al mundo, mientras se mantiene el deseo de conquista.

Siglos después, también Goethe indicaréa el peligro que conlleva la esperanza para los
mortales, mediante la escena representada en la segunda parte del Fausto. La esperanza
tiene alli el rostro de una caracteristica desmedida y nociva, que debe estar bajo el control
de las cadenas de la prudencia’®.

De aqui se puede concluir que la evasion del suicidio no es comparable con la de la
esperanza, por lo menos en su manifestacion factica. Mientras el primero deja tras de si
las resonancias de la musica ya ausente, que alimentan la inquietud; la segunda enceguece
y ensordece a los hombres, dandoles a beber de las aguas del rio Leteo, para impedirles
percibir su condicion. Si la esperanza se asemeja en su salto al vuelo enceguecido de
icaro, el arrojo de aquél que levanta la mano sobre si mismo por la desesperacion se

parece al ascenso lucido de Euforion:

EuroriON. - [...] en el polvo y en las ondas, un ejército sigue a otro, y
una opresion va tras otra, jpara dolor y tormento!, y la muerte es el
mandato: ahora se comprende de pronto.

HeLENA, FAausTo Y EL Coro. - jQué espanto!, qué horror! Entonces ¢para
ti la muerte es un deber?

[...] Eurorion. — Con todo, ya se despliegan mis alas. jAll4 voy!, jtengo
que ir! jDejadme volar! (Se arroja a los aires; sus ropas le sostienen un
momento, su cabeza resplandece, y le sigue una estela de luz.) [...]
(Un hermoso adolescente se precipita a los pies de sus padres, que creen
reconocer en el muerto una figura conocida [...]) (Goethe, 1963, p. 355)

El suicida se precipita al abismo conociendo cual es la consecuencia del salto hacia el

vacio. No actla por la espera o esperanza de la victoria sino por el desesperado

76 «[...] PRUDENCIA. — A dos de los mayores enemigos del hombre, el Temor y la Esperanza, los tengo
aqui encadenados, lejos de la multitud. jDejad paso!, estdis salvados.” (Goethe, 1963, pp. 220-222).
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reconocimiento de su inevitable derrota. Mientras la caida le resulta al hombre
esperanzado una amarga sorpresa, quien decide levantar la mano sobre si mismo corre
hacia ella con euféricos pasos’’. Asi pues, podria aceptarse que: “[e]l suicidio es la
consecuencia de la existencia del pensamiento puro... No elogiamos el suicidio, pero si la
pasion.” (Kierkegaard, 2008, cap. 3, § 1). Pero, en este caso, no so6lo se elogia la pasion
hermanada al sentimiento de lo absurdo que produce el acto, sino la capacidad que tiene
este acontecimiento para, a la vez, lacerar a los demas con la pregunta. El suicida, a pesar
de evadir la tension, trae a la consciencia de los otros la existencia de la muerte y cuestiona
con su acto el sentido de la vida. Obliga a los hombres a contemplar aquello que intentan
evadir con sus rutinas y ocupaciones, aquello que intentan llenar con todos sus deseos y
consolaciones. Aquél les recuerda sus limites y su anticipada derrota, aunque esto

implique acabar con su propia vida.

Una vez analizado el caracter de lo absurdo y los diferentes grados en que los hombres
llegan a develarlo. Después de sefialar los grados en que se entra en contacto con él, ya
sea con la fugacidad de la sensacion o la persistencia de la consciencia. Habiendo
reflexionado sobre los excesos que pueden llevar a olvidar de nuevo la tension. Se puede
revisar con detalle lo que ya se ha divisado un poco, a saber: aquello que caracteriza al
hombre absurdo y las diferentes mascaras bajo las cuales puede ser interpretado, de tal
manera que mantenga la misma disposicion ante la condicién que lo conmueve y lo

inquieta, en cada uno de sus reflejos.

" No se valida aqui el suicidio, puesto que, también es una evasion de lo absurdo y no, como se creia
en un principio, su consecuencia l6gica. No obstante, como se ha mostrado hasta acd, existen diferencias
que le dan una mayor valia a éste, que al escape por medio de la esperanza -a pesar de ser ambos caminos
errados-.

54



CArPiTULO I
EL HOMBRE ABSURDO, SU REBELDIA Y SU CREACION

2.1 El hombre absurdo y sus figuras: EI donjuanismo, la comediay la
conquista.

Tomando en cuenta que, la condicion absurda de la existencia radica en la tension
producida por el “[...] divorcio entre el espiritu que desea y el mundo que lo decora, mi
nostalgia de unidad, este universo dispersado y la contradiccion que los encadena”
(Camus, 1942, p. 73). Que, ademas, tanto la desesperacion que da paso al suicidio como
la esperanza que olvida la tension impiden mantener dicha condicion, mas alla de los
matices que las diferencian. EI hombre absurdo comprende que, de todo aquello que

constituye al ser humano:

Puedo negar todo de esta parte de mi que vive de nostalgias inciertas,
salvo este deseo de unidad, este apetito de solucidn, esta exigencia de
claridad y de cohesidon. Puedo refutar todo en este mundo que me rodea,
me hiere 0 me transporta, salvo este caos, este azar rey y esta divina
equivalencia que nace de la anarquia. (Camus, 1942, p. 75)

Para el hombre absurdo, lo fundamental es la consciencia sobre su condicion. Su actuar
puede variar, pero sea cual sea su caracter, todos sus personajes interpretaran su papel
sobre las mismas tablas. Su actitud frente al mundo es la de una obstinacion. A pesar de
que se le exija volver a una visién jerarquica de la existencia, éste reniega sobre dicha
postura, en tanto no le resulta evidente. En esto radica otra de sus principales cualidades,

a saber, la de su révolte-rebelion. En una existencia donde se ensefia y exige a los hombres

55



a evadir su condicion, mediante algun tipo de esperanza; donde se les pide volcar sus
vidas hacia la ilusion del futuro, dejando su presente a la espera, el hombre absurdo se
rebela para volver-tornarse hacia su condicion, esa misma que se le intenta ocultar’®. Un
hombre que ha descubierto su condicion vital, que se reconoce ante su propia finitud, no
puede omitir uno de los términos que la componen, como lo es ese azar rey que escapa al
deseo humano de unidad. Pero, tampoco puede seguir postergando su accion: “[p]orque

para un hombre, tomar consciencia de su presente, es no esperar mas nada” (Camus, 1959,

p. 28)".

En tanto sabe que la existencia puede serle arrebatada en cualquier momento, el hombre
absurdo hace suya la famosa expresion del carpe diem, enunciada por Horacio. De ahi
que su actuar sea el de la mayor cantidad de experiencias. Aquella forma de vivir de quien
reconoce dia tras dia el filo de la espada de Damocles, colgando con fragilidad sobre su

cabeza:

[...] Llega, sin embargo, un dia y el hombre constata o dice que tiene
treinta afios. Afirma asi su juventud. Pero de un mismo golpe se sitta
con relacion al tiempo [...] Le pertenece al tiempo y a este horror que
se apodera de él, reconoce aqui a su peor enemigo. Mafiana, él anhelaba
el mafana, cuando todo él mismo deberia habérsele rehusado. (Camus,
1942, p.30)

Pero, su rebeldia y su révolte no s6lo consisten en reconocer el destino inexorable que
le depara, sino que implican la lucha frente a su finitud. Aun cuando sabe con anticipacion
que el resultado del combate sera al final desfavorable, el acto del hombre absurdo es
diametralmente opuesto al renunciamiento. El intenta agotarse cuanto mas pueda durante

su existencia, sin buscar causas o fines ajenos a eésta. Tampoco se justifica a partir razones

8 La esperanza y el suicidio en Ultima instancia evaden la vida pues: “[v]ivir, es hacer vivir lo absurdo.
Hacerlo vivir, es ante todo observarlo. Al contrario de Euridice, lo absurdo no muere sino cuando se le da
la espalda” (Camus, 1942, p. 78).

79 El término utilizado en francés por el autor en este apartado es attendre y no éspoir. Sélo teniendo en
cuenta esta diferencia, que no es clara en el espafiol, se comprende que la consciencia sobre la condicion
humana no sélo niega la esperanza, sino la espera (i.e. la procrastinacion).
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anteriores, o ulteriores, para realizar sus acciones. Aquello que le interesa es su presente,
y la sucesion de los gestos que lo conforman. De aqui que su figura se aleje de la del
suicida y se acerque a la del condenado a muerte (cfr. Camus, 1942, p. 79). EI hombre
absurdo no acepta la muerte, sino que declara su amor por la vida, con cada gesto y hasta

el altimo segundo.

Ya se han explicitado las razones por las cuales la libertad a la que apela el hombre
absurdo no tiene el mismo caracter que una libertad metafisica. Esta Gltima, depende de
las categorias de bien y mal, que imponen a la realidad unas jerarquias a las cuales no
puede someterse; que, ademas, no le resultan evidentes, en tanto se encuentran mas alla
de la unica certeza que logra entrever, a saber, lo absurdo. Asi mismo, la libertad
metafisica depende de una figura divina, sobre la que el hombre absurdo tampoco puede
dar garantia. Una libertad trascendente®® le resulta extrafia, pues depende de principios
abstractos que lo superan (cfr. Camus, 1942, pg. 81 y 82). La Unica libertad de la que
puede estar seguro a es aquella implicita en los actos concretos, tan sélo restringida por

los limites de su propia finitud (cfr. Camus, 1942, p. 84).

El hombre absurdo sélo tiene poder sobre su disposicion ante el mundo, mas no sobre
la eleccidn de su duracion, en tanto la muerte se presenta como su limitante definitiva
¢Cuanto tiempo puede mantener una existencia lucida, y, por lo tanto, la cantidad de
vivencias que tenga la oportunidad de experimentar en este periodo?, es algo que escapa
de sus manos. Y, a pesar de que no busca “[...] vivir lo mejor posible, sino vivir lo mas
posible” (Camus 1942, p. 86), quien es consciente de la condicién absurda puede

encontrar la calidad de su vida, en la abundancia de sus actos. La calidad de una moral

80 Entiéndase lo trascendente como aquello que va mas alla de los limites del conocimiento, aquello con un
caracter universal que puede aplicarse a todo. Asi pues, aunque no se esta haciendo una referencia directa a
Kant con este término, podria afirmarse que la libertad que ocupa al hombre absurdo es del orden préctico
y no del orden trascendente, en tanto la Gltima escapa a lo cognoscible. Por otra parte, es una libertad de
orden particular pues la comprension de lo universal también se encuentra mas alla de los limites humanos.
Para revisar los conceptos de trascendente y trascendental en el pensamiento kantiano (Kant, 2011, All a
Al2, Al5, B7, B8, B25 a B26, B28 'y B29).
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creada por el pulso, cada vez més firme, de quien calibra su actuar a través de sus propias
vivencias, no es igual a la de quien sigue sin cuestionar ciertas costumbres y protocolos.
Es, a la inversa de esta Gltima, la del desafiante héroe que crea sus propios valores,

pesandolos uno a uno en la bascula de su propia existencia.

En este sentido, el hombre absurdo comparte una de las caracteristicas del reconocido
ubermensch nietzscheano. En primer lugar, porque refleja esa inocencia del devenir (cfr.
Onfray, 2012. P 190) consciente de la condicidn tragica del ser humano, ese amor fati que
no renuncia ni se resigna por el reconocimiento de la inutilidad de la accion; en segundo
término, por esa obstinacion ante las jerarquias de valores preestablecidos, terquedad que
lo hace un creador de valores, deseoso de jugar en el mundo, aquél inocente ludopata de
la vida®?, al igual que el nifio de las tres transformaciones (cfr. Nietzsche, 2013 p. 67). El
hombre absurdo quiere la vida por la vida misma, en vez de otorgarle su valor por
supuestas justificaciones que estan mas alla de ella y que terminan por traicionarla, al
hacer vivir a los hombres en aras del mafiana. Pero, en tanto es movilizado por el juego,

no puede controlar la duracién de su vida ni el momento de su partida. Se puede decir que:

La locura y la muerte, esos son sus irremediables. EI hombre no elige.
Lo absurdo y el aumento de la vida que éste acarrea no dependen por lo
tanto de la voluntad del hombre sino de su contrario que es la muerte.
Pesando bien las palabras, se trata Gnicamente de una cuestion de suerte.
Es necesario saber consentir en ello. (Camus, 1942, p. 89)

Por lo tanto, el hombre absurdo s6lo puede sacar de su condicion “[...] tres
consecuencias que son mi révolte-rebelion, mi libertad y mi pasiéon” (Camus, 1942, p.

90)82. Dado que ha perdido las jerarquias y no tiene una guia clara de principios morales,

81 Como se afirmé antes, la vision del hombre absurdo sobre su realidad no es la del pesimista, sino mas
bien la del hombre tragico. Asi, se descarta la hipétesis segln la cual el periodo en el que Camus escribe El
mito de Sisifo es una desviacion de su vision dichosa del mundo, caida de la que se recuperard mas adelante
(cfr. Moeller, 1955, p. 64).

82 Estas tres conclusiones a las que llega hacen referencia: (i) a su capacidad de levantarse para luchar sin
resignarse, a la vez que gira su rostro para contemplar constantemente la condicion de la que los demés
intentan escapar; (ii) al conocimiento sobre la ilusoria naturaleza del mafiana y, por tanto, la preponderancia
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es posible pensar que el hombre absurdo optaria por hacer cuanto le plazca, pero esto es
el resultado de un mal razonamiento®. Por otro lado, en tanto el hombre absurdo ha
perdido las directrices, todo acto tiene un mismo valor frente a otro. Estos ya no se
diferencian por la mayor o menor calidad que tengan, sino que se unen bajo la comin
evidencia de que toda accion conlleva consecuencias, sin importar la eleccion. De aqui
que, esta logica también “[...] restituye al remordimiento su inutilidad [...] Un espiritu
absurdo [...] estd presto a pagar. Dicho de otra manera, si, para ¢l, puede haber
responsables, no hay culpables” (Camus, 1942, p. 96-97). Esta es la raz6n por la cual su

experiencia personal serd la llama con la que ilumine sus futuras decisiones.

La nocién de hombre absurdo no conlleva, por lo tanto, un tipo especifico de ocupacion
o0 de vida, sino més bien una disposicion hacia ésta, y una consciencia sobre su condicion.
Por esto, Camus afirma que “[u]n supernumerario en los servicios postales es el igual que
un conquistador si la consciencia les es comun. Todas las experiencias son en este aspecto
indiferentes [...]. Le sirven si es consciente. Si no, aquello no tiene importancia” (Camus,
1942, p. 98). No obstante, no es casual que el pensador argelino escoja las figuras de Don
Juan, el Comediante y el Conquistador. Segun su criterio, es en ellas donde mas se
vislumbra la disposicion y comprension de la absurdidad. Aunque, claro esta, cada una

de estas méascaras tiene una cualidad del hombre absurdo mas desarrollada que las otras.

En el caso de Don Juan®, es evidente que opta por la mayor cantidad de experiencias
posibles, en lo que respecta al amor (cfr. Camus, 1942, p. 99). Sin embargo, su mayor

caracteristica absurda radica en su consciencia sobre la finitud y su révolte-rebelion frente

que tiene la libertad concreta ejercida por un hombre en el presente vy, (iii) al amor por la existencia, ese

jubilo de quien reconoce la vida como el valor supremo.

83 |_as normas morales no s6lo son canones que restringen ciertos tipos de conducta, sino que a su vez dan

la medida de lo que est4 permitido hacer. Ver lo sefialado en el apartado 1.2.3, en especifico la pagina 38.
8 parece existir una similitud entre la disposicion del Burlador y la que se entrevé en Johannes, personaje

principal del Diario de un seductor (1843). Especialmente, cuando este ultimo afirma “[...] mi alma debe

rejuvenecer constantemente [...] ;Por qué deben ser tan hermosas las muchachas y marchitarse tan pronto

las rosas? [...] jGocemos de la vida y cortemos las rosas antes de que se marchiten!” (Kierkegaard, 1984,
p. 132).
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a cualquier tipo de esperanza. De nada valdria que fuese un mujeriego, si la razon de su
actuar no fuera el reconocimiento de la absurdidad. Es por su clarividencia y su révolte-
rebelion que este personaje no vive entre los llantos de la espera, la esperanza y la

afioranza, o la desesperacion®.

Esta figura novelesca representa esa parte vital del hombre absurdo que conlleva el
observar a cada momento la propia finitud y tomar como evidencia la singularidad de esta
vida. El burlador vierte su existencia sobre si misma, sin espera de castigo o redencidn.
Méas alla de lo que puede sufrir a lo largo de su vida: “a las amenazas del infierno, responde
siempre: «jTan largo me lo fiais!». Lo que viene después de la muerte es futil y que larga
sucesion de dias para quien sabe estar vivo” (Camus, 1942, p. 100 — 101). Optar por una
I6gica de la cantidad y no de la calidad pareciera permitirle mantener su vision de lo
absurdo con mayor facilidad. Puesto que, quien le apuesta a la profundidad no solo erige
por lo general una jerarquia entre las cosas, en tanto postula como prioritario algo frente
a lo demas; sino que, a pesar de que elija una cosa sobre otra por capricho, sentira
constantemente el tremor que puede llevarlo en cualquier momento a perder el equilibrio
de la tension absurda. Cosa que aumentara la posibilidad de caer en la esperanza o la
desesperacion. Por esto, la logica de la cantidad se muestra como una caracteristica de
gran importancia para cualquiera de las figuras del hombre absurdo, pues: “;[q]ué es, en
efecto, el hombre absurdo? Aquél que, sin negarlo, no hace nada por lo eterno” (Camus,

1942, p. 95).

Dicho rasgo también se marca en el actor de la Comedia®. En lo que respecta al
Comediante, también elige la via de la cantidad. La cualidad absurda que mas lo distingue

es el reconocimiento de la condicidn perecedera del ser humano y la innumerable cuantia

8 Esto dado que “[...] los tristes tienen dos razones para estarlo, ignoran o esperan- Don Juan sabe y no
espera [...] he ahi el genio: la inteligencia que conoce sus fronteras. Hasta en la frontera de la muerte fisica,
Don Juan ignora la tristeza. Después del momento en que él sabe, su risa estalla y hace perdonar todo. Fue
triste en el tiempo donde esperd” (Camus, 1942, p. 100).

8 Personaje en el cual Camus parece hallar la m&xima manifestacion de esta conducta absurda ya que su
vida implica elegir ser el mayor nimero de rostros y de existencias (cfr. Camus, 1942, p. 110).
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de mascaras bajo las que esta se esconde. Cada rostro evidencia de una forma acelerada el
proceso del no ser al ser y de este a no ser ya nada. Su vida se convierte en la
representacion sucesiva de una multiplicidad inagotable de posibles formas de vivir, todas
ellas unidas por una misma condicion. El héroe y el villano, el fuerte y el débil, el amante
y el amado, todos anudan en el actor su carne mostrando que, sin importar el camino

elegido, vivir es el don mas preciado.

Ahora bien, cabe preguntarse si, mediante la accion cuantitativa, es posible evitar por
completo el deseo de perpetuarse®’. En un principio pareceria légico afirmar que es la
Unica manera de mantener lo absurdo, dado que con esta forma de actuar se evita otorgar
mayor profundidad a una cosa sobre otra y, por lo tanto, no se generan las jerarquias que
llevan a imponer un sentido de vida como mas loable que los demas. De aqui que Camus
afirme que mediante dicha l6gica “Don Juan eligio no ser nada” (Camus, 1942. p. 104).
Sin embargo, si se analiza este punto con detenimiento, la afirmacion sobre EI Burlador
resulta exagerada. Si no fuera por su consciencia absurda, Don Juan no seria méas que un
mujeriego, entre otros tantos. Alguien que va de mujer en mujer, porque cree que este es
el mejor camino, y que en él encontrara la hondura que no puede hallar de otra manera.
Del mismo modo, sin el reconocimiento de su condicion, el comediante podria encontrar
en su oficio un sentido trascendental e intentar unificar cada rostro, a pesar de sus
diferencias. Igualmente, el Conquistador podria enceguecerse pensando que sus triunfos
sobrepasaran la historia. Es solo por su clarividencia anticipada sobre la derrota implicita
en la existencia, por su deseo de querer vivir, aun conociendo sus limites, que es posible

ver en él a un arquetipo del hombre absurdo®.

87 como parece que quiere mostrarlo el pensador argelino mediante estos rostros del hombre absurdo.

8 De ahi que este ultimo pueda decir: “Consciente de que no me puedo separar de mi tiempo, decidi formar
cuerpo con ¢él [...]. Sabiendo que no hay causas victoriosas, tengo el gusto por las causas perdidas: ellas
demandan un alma entera, igual en su derrota como en sus victorias pasajeras. Para quien se siente solidario
con el destino de este mundo, el choque de las civilizaciones tiene algo de angustiante. Yo he hecho mia
esta angustia al mismo tiempo que he querido en ella hacer mi parte. Entre la historia y lo eterno, elegi la
historia porque amo las certidumbres. De ella por lo menos tengo certeza ¢Y cdmo negar esta fuerza que
me aplasta?” (Camus, 1942, p. 118-119).
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En esta dltima figura del hombre absurdo se observa con mayor claridad el punto que aqui
se quiere recalcar. El conquistador no desea lo eterno, pero aun asi admite con su actuar
su anhelo de perdurar. Aun cuando sea consciente de que, sin importar sus esfuerzos, su
altimo destino sera el fracaso. A sabiendas de que nada le puede garantizar su victoria, el
conquistador absurdo ejerce su accion y sigue hasta el limite su deseo de unificacion.
También para este personaje, todo esfuerzo se disipa en el abismo insondable de la nada.
No obstante, su marcha se muestra infatigable. Agota el mundo queriéndolo todo y

sabiendo que, a cambio de su deseo, no obtendra nunca la recompensa sofiada.

A partir de esta figura se puede entonces realizar un matiz importante frente a la
posicion de Don Juan. Esto en lo que respecta a la ya mencionada distincion entre el deseo
de lo eterno y el anhelo de perdurar. Y es que, la accion dentro de una sociedad implica
per sé la prolongacion del sujeto més alla de si mismo a través de los otros, ya sea que
esto suceda por un pequefio o un largo periodo de tiempo. En medio de la carrera inevitable
hacia la nada, la vida misma se manifiesta como una pulsion que apunta inatilmente hacia
la permanencia. De hecho, si se debiera definir la existencia de alguna manera, seria como
un elogio a la perseverancia ¢No es acaso también lo absurdo esa tension entre el deseo
de perdurar y la inminente frontera de esa nada que cerca a los hombres? Por supuesto, el
hombre absurdo puede tomar la eleccion de tender a no ser nada, pero dejar de ser esta
mas alla de él, esto le es impuesto por el devenir. Tan solo el hecho de haber nacido es ya
un acontecimiento que prolonga la existencia fuera de si misma, y por ende de la propia
voluntad. Por mas que Don Juan busque ser uno con el tiempo, el hecho de que conmueva

otras vidas ya implica que esta haciendo algo por perdurar, lo quiera o no®.

Con esto no se concluye que la opcion por la cual debe optar el hombre absurdo sea

necesariamente la de la calidad, sino que este tiene la libertad de elegir entre cualquiera

8 Es interesante pensar en la paradoja que genera este tipo de actuar. La actitud que en un principio pareciera
no hacer nada por lo eterno, aquella de no fijar su atencion en la profundidad sino en la cantidad, genera
repercusiones en una mayor cantidad de vidas y se prolonga méas que si tan sélo se hubiera centrado en un
Unico amor hasta consumirse.
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de las dos vias mientras sea capaz de conservar la consciencia sobre la condicion que lo
sobrecoge. Dado que toda persona, por el simple hecho de existir ya intenta permanecer,
la afirmacion camusiana de que el hombre absurdo escoge ser nada resulta un imposible®.
Razon por la cual, podria decirse que la eleccion por la calidad puede ser también absurda,
si se toma con cierta arbitrariedad. Esto se logra al tener claro que, la preferencia por ese
tipo de accion no conlleva una mayor valia que cualquier otra posible eleccion y que,

ademas, toda la existencia se encuentra sujeta al devenir y a la finitud.

En contraste con la decisién de El Burlador, podria también afirmarse que incontables
pueden ser también los rostros y figuras de la mujer amada e innumerables las creaciones
que este amor puede impulsar. En estos parajes, la lucha por no esperar o desesperar se
vuelve constante, el hombre siempre se descubre al filo del abismo®!. Sin embargo, lo que
podria verse en principio como un obstaculo, también puede constituir una enorme
ventaja, pues: ¢qué mejor forma de mantener la consciencia sobre la tension absurda que
la confrontacidn constante con la posibilidad de escapar de ella? Embelesado por el sentir
que lo jalona a su amada, el amante se precipita a desear la eternidad del sentimiento. Mas,
sonrie burlandose de su irrealizable suefio al saberlo estéril, al igual que toda otra empresa.
Su risa estalla cuando se vuelve consciente de la naturaleza delirante de sus anhelos. Es
en estos momentos que el enamorado devela aquel sentimiento desprendido de
desesperacion, esperas y esperanzas; aquella emocion que, en tanto reconoce su
naturaleza finita, vive siempre en el presente disfrutando y creando a cada instante, no por
lo que le pueda ser entregado a cambio de sus manifestaciones, sino por el gozo que

encuentra en su propia moinoic®2. Se trata del amor que escapa al céalculo de la utilidad. A

%0 El hombre absurdo de este tipo reconoce que su anhelo de perpetuarse es irrealizable, pero no por eso
niega el impulso que lo lleva a querer perdurar.

%1 por ejemplo, la descripcion que hace Camus en La peste de la ciudadania cuando la epidemia arremete
contra ellos (cfr. Camus, 1947, pg. 58). En esta misma cronica, Rambert serd un claro ejemplo de lo que
aqui se esté diciendo. A pesar de que éste se tambalee entre la esperanza y la desesperacion (i.e. entre esas
dos caras del nihilismo), obtiene una consciencia de lo absurdo y de aquello que éste implica.

92 Entiéndase aqui el término en el sentido antiguo, no como la produccion de versos, sino en su sentido
general, a saber, como capacidad creadora.
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sabiendas de que todo propdsito es futil, el accionar impulsado por el £pwg prescinde de
motivos o finalidades externos y se muestra como uno de los posibles caminos para lograr
realizar la accion por la accion misma. Tal vez es aqui cuando se puede hablar de la
realizacion de aquella premisa enunciada por Agaton ante sus compafieros en el Banquete,

a saber, que:

[...] el Dios es un poeta tan sabio que poetiza a otro. Al menos se
transforma en poeta todo el que de Eros se sujete, <inclusive si antes
uno era ajeno a las musas>. (Banquete,196e)%

Entonces, a causa de su sentimiento desmedido, el amante se transforma en womtng, o,
en otras palabras, en hacedor. A pesar de saber que, lo mismo hubiera podido elegir otras
incontables experiencias, reconoce que de una sola mirada puede surgir una vida de
inagotables apreciaciones. En este sentido, no desiste de su habitual deseo de unidad, aun
conociendo la imposibilidad de llevarlo a culmen. Es s6lo en cuanto logra sostenerse en
medio de su deseo y la realizacion de que le es imposible perpetuarlo que logra
mantenerse en la tension absurda. En vez de acompaiar a Don Juan buscando la mayor
cantidad de amores, este tipo de amante se embarca en una vivencia de lo absurdo, méas
cercana a la del conquistador. Su camino no es el de una insensibilidad ascética
cuantitativa, sino la via del desgarro poetico, que vive el sufrimiento transformandolo en
creacion. Vivencia a partir de la cual logra burlarse de si mismo, ante la inevitable

gestacion de sus indtiles sentimientos.

La risa de este tipo de enamorado, consciente de lo absurdo, estd impregnada por
completo, no de la tranquilidad de quien tiende a la nada, sino de la carcajada delirante de

quien, llevado por su povia®, desea aquello que nunca podré alcanzar. Aun a sabiendas

93 La traduccion es mia. Las palabras poeta y poetizar son puestas en la traduccion en cursiva por lo indicado
en la nota anterior. Es decir que, cuando el dios poetiza a un hombre debe entenderse que lo embellece,
dandole un caracter poético. El hombre deviene un creador gracias al amor. En cuanto al término &uovoog,
es traducido acé por la expresidn ajeno a las musas. Puesto que, tomando en cuenta el contexto del didlogo,
parece que Platén no hace referencia s6lo a la musica como sonido, sino a todo tipo de inspiracién divina.

% Despojese este término de su connotacidn peyorativa, retomando asi sus otras acepciones, en tanto que
pasion, entusiasmo e inspirado frenesi. Una muestra de estos otros significados comunes en la antigua
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de que el mundo siempre termina por vencer a la historia, esta figura de hombre absurdo
tiene también un gusto por las causas perdidas. Disposicion insensata para quienes omiten
la tension que los constituye; pero por completo coherente, al igual que la de las otras tres
figuras expuestas, en tanto conserva la lucidez comun a todo rostro absurdo. Junto a Rieux,
uno de los personajes principales de La peste, el amante batalla por prolongar la llama del
naBoc que lo impulsa®®. Por otro lado, su delirio euférico es similar al de Caligula, otro de
los personajes absurdos. Tanto quien ama de manera apasionada como el conquistador
alzan su grito desgarrado, aceptando unay otra vez su deseo por lo eterno, pero sin dejar
de reconocer la imposibilidad de llegar a cumplirlo. Su anhelo de lo imposible los une, a
través de la consciencia que les es mutua. Asi, ambos marchan queriendo la luna, -a pesar

de reconocer que jamas podran obtenerla-:

CALIGULA. (Siempre natural.)

[...] he sentido de golpe la necesidad de lo imposible. (Una pausa.) Las
cosas, tal cual son, no me satisfacen.

HELICON.
Es una opinién muy extendida.

CALIGULA.
[...] Este mundo, tal como est& hecho, no es soportable, Asi que necesito
la luna, la felicidad o la inmortalidad; algo que quiza sea descabellado,
pero que no sea de este mundo.

HELICON.
Es un buen razonamiento. Pero, en general, no se puede razonar asi hasta
el fin.

CALIGULA. (Levantandose, pero con idéntica sencillez)

Ta no sabes nada, precisamente porque no se le lleva hasta el extremo
es por lo que no se obtiene nada. Pero basta quiza con ser 16gico hasta
el fin. (Mira a Helicon.) Se bien lo que piensas. jQue historias por la
muerte de una mujer! Pero no es eso. Creo acordarme, es verdad, que
hace unos dias, una mujer que yo amaba murié. Pero ¢(Qué es el amor?
Poca cosa. Esa muerte no es nada, te lo juro; solo es la sefial de una

Grecia se observa también en Platon, especificamente del 244b, 5 al 254b y en lo que respecta a la locura
amorosa, a saber, del 249d al 250e, aproximadamente.

% De hecho, en la figura de este doctor puede verse ese mismo tipo perseverante de voluntad que jalona al
enamorado a reafirmar su sentir. Todo esto a pesar de que, como aquel médico, reconozca que siempre
desembarcara en el puerto de la derrota (cfr. Camus, 1947, p. 103-104).
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verdad sencillay muy clara, algo tonta, pero dificil de descubrir y pesada
de llevar. (Camus, 1968, p. 716-719)

En estos fragmentos hay matices que pueden parecer en contradiccion con lo
establecido hasta aqui. Pero, como se podré observar a continuacion, se trata tan sélo de
diferencias aparentes que en realidad contienen la confirmacion de lo planteado, a saber:
la preponderancia que tiene la consciencia sobre lo absurdo en todo tipo de vida en el que
se decida mantener la tension. Pues, asi como, a comparacion de un escritor, el actor tiene
una mayor facilidad para mantenerse en la condicion absurda (cfr. Camus, 1942, p. 109).
Asi también, la figura de Don Juan tiende a no ser nada con mayor facilidad. Pero esto no
quiere decir que, movido arbitrariamente por el sentimiento que le produce una sola
persona, el amante no pueda llegar a mantener la consciencia de lo absurdo. Aunque si

pueda resultarle mas dificil llegar a sostenerse en ella.

2.2 El hombre absurdo frente al nihilismo, en la literatura de Albert
Camus

Las reflexiones expresadas por Camus en sus textos de filosofia tienen como contracara
su literatura. Cada uno de sus planteamientos es representado en imagenes a través de este
otro género de escritura. Por medio de algunos personajes, muestra las diferentes mascaras
que utiliza quien ha develado la tension constituyente de su existencia. Por lo tanto,
variadas son las formas en que se manifiesta la consciencia y diversos los tipos de révolte-
rebelidn, pero ¢cOmo se expresan en cada uno? Y, si son tan diferentes sus actitudes ¢por
qué puede afirmarse que hay una lucidez comdn a todos? Entre el tirano Caligula, que
busca impregnar del sentimiento absurdo a la mayor cantidad posible de hombres y su
gran amigo Escipidn, que manifiesta su consciencia mediante el arte, parece haber un gran
abismo. Esto, sin tomar en cuenta la gran distancia que parece separar a estos dos
personajes de un hombre supuestamente falto de voluntad y sentimientos como lo es
Meursault; otro como Tarrou, quien en un principio no hace mas que contemplar y

describir el sufrimiento de los otros desde un lugar privilegiado, y, ain mas, de Rieux, un
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médico que esté dispuesto a luchar dia tras dia contra la hoz de la muerte, a pesar de que
la reconoce como un destino inevitable. Sin embargo, todos tienen una misma
clarividencia que impulsa sus acciones. Siempre, intimamente ligada al reconocimiento

de que la muerte acompafia y da cierre a todo lo que es.

2.2.1 Escipion y Caligula, entre la drapalio y la povia®

La obra de teatro se abre con la desaparicion de Caligula, emperador de Roma. Las
primeras descripciones de dicho personaje lo califican del mejor emperador que dicho
imperio ha tenido. No obstante, a su regreso éste se ha transfigurado. En vez de
preocuparse por aquellas cosas que dan sentido y orden a las vidas de la sociedad, Cayo
retoma el poder para hacer sentir a los hombres la inconmensurable fuerza de un mundo
que los sobrepasa. Pero ¢qué hace que una persona modifique su comportamiento de tal
manera? y, mas aun, ¢por qué elige esa nueva conducta frente al mundo?, ¢puede decirse
que su actuar encaja en la figura del hombre absurdo? En primer lugar, puede sefialarse
algo que resulta comun con los personajes de las otras obras literarias escritas por Camus.
Su abrupta transformacion tiene una intima relacion con la muerte de un ser cercano®’; en
segundo lugar, a pesar de que es posible ver a los dictadores de la primera mitad del siglo
XX representados en la figura de Caligula, también hay varias alusiones que sefialan a
este hombre como la manifestacion de algo diferente. Una de estas, por ejemplo, la hara
Quereas, quien no tendria razén para decir cosa alguna a favor de su delirante emperador,
puesto que hara parte de quienes se opongan a sus mandatos (cfr. Camus, 1968, p.740).
De hecho, ambos personajes mantendran una conversacion en la que se entrevé la

comprension mutua, a pesar de haber tomado caminos tan dispares. Mientras Caligula

% paul Archambault hace un andlisis sobre el personaje de Caligula en el capitulo 111 de su libro Camus’
hellenic sources (1972). Sin embargo, su estudio se centra en la tesis de pregrado de Camus. Por esta razén,
deja de lado la nocién de lo absurdo y se enfoca en las similitudes de este personaje con el pensamiento
gndstico. Aunque resulta interesante, la omision de la absurdidad para el anélisis de estas obras es un craso
error. Mas adn cuando Camus repitid en varias ocasiones la importancia de esta nocién para la comprension
de sus obras literarias en sus correspondencias (Todd. 1996, pp. 301, 328, 377 — 379, 384, 385, 415).

7 Para Caligula se tratard de su amada Drusila, y admitird que ésta es el punto de partida que lo ha
llevado a develar algo més, aunque en repetidas ocasiones afirme que sus actos no son guiados por el dolor
de su pérdida.
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escogera volverse a si mismo un catalizador a través del cual se manifieste el sinsentido
de la existencia, para recordar la condicion absurda del ser humano a todos sus
ciudadanos; Quereas seré el pilar del orden que se opone a la ventisca incontrolable del
caos. De hecho, llegara a un sentimiento de lo absurdo, a causa de Caligula. No obstante,
renegara este estado y buscara a toda costa reestablecer un sentido primordial a la vida,

para asi olvidar el horror que le ha generado contemplar el rostro de la medusa:

CALIGULA.
[...] Quereas, ;por qué no me amas?

QUEREAS.
Porque no hay en ti nada amable, Cayo. Porque estas cosas no pueden
exigirse. Y, también, porque te comprendo demasiado bien y no puede
amarse la faz que uno trata de ocultar en si mismo. (Camus, 1968, p.
790-791)

Como se puede observar, los actos de Cayo replican y describen algo que es reconocido
por su interlocutor como mutuo. Quereas logra sentir la tension de la existencia humana,
al ser jalonado por el caos que ha suscitado Caligula. Adquiere fugazmente una
perspectiva que no poseeran el resto de los personajes que se oponen al emperador. Sin
embargo, Quereas daré la espalda a la posibilidad de clarividencia. A pesar de reconocerla
como real, el horror lo llevara a buscar el modo de desviar la mirada y retomar el orden y
las jerarquias preestablecidas. Aquello que lo diferenciara de los otros patricios, ansiosos
por asesinar al emperador sin detenerse a reflexionar, sera la capacidad de este personaje,
asi sea por breves momentos, para suspender el juicio. Es cierto, optara por la misma
opcidn que los desesperados aristdcratas, pero lograra comprender las acciones Caligula,

en ese corto lapso *.

98 Este caso sefiala la gradacion entre aquellos que s6lo llegan a una sensacion de lo absurdo y los que
consiguen mantener la clarividencia hasta un sentimiento de lo absurdo. Esto no parecia tener mas
importancia que la de indicar la cercania a la consciencia sobre la condicidn absurda. Pero, con lo sefialado
hasta aqui -y al igual que se escuchard en las palabras de Escipion- de este matiz depende la posibilidad de
comprension del otro. Condicion necesaria para el reconocimiento mutuo y Unica forma de salida al
solipsismo en el que lo absurdo parece encerrar al ser humano.
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Desde luego, podria alegarse que Cayo no se puede catalogar como una de las posibles
representaciones del hombre absurdo, puesto que parece rendirse ante uno de los extremos
de la tension. Empero, en varias ocasiones se resaltara la dualidad que subsiste en su
accionar, esto puede vislumbrarse en sus conversaciones con Helicon a lo largo de la obra.
Ahora bien, cabe preguntarse ¢Qué es lo imposible mas alla de la imagen utilizada para
simbolizarlo? Si ha de tomarse en cuenta lo expuesto al analizar el concepto de lo absurdo,
podria afirmarse que lo imposible se traduce en la busqueda de unidad y perpetuidad por
parte del hombre frente a un mundo que se niega a corresponder sus deseos. Entonces, lo
imposible es aquel anhelo, ese suefio de llegar a una reconciliacion, a unas Bodas después
del divorcio irremediable con todo aquello que lo rodea, en el que se encuentra el ser
humano. Dicho reencuentro, manifiesta Caligula de forma implicita en sus discursos,
puede alcanzarse en la eternidad del instante que puede abrir por ejemplo el sentimiento

del amor:

CALIGULA.

Este barniz no vale nada. Pero volviendo a la luna: fue durante una bella
noche de agosto. (HELICON se vuelve con pesar y se calla, inmovil.)
Hizo algunos visajes. Yo estaba ya acostado. Al principio estaba
sangrante, encima del horizonte. Luego comenzé a subir, cada vez mas
ligera, con creciente rapidez. Cuanto mas subia més clara se volvia.
Lleg6 a ponerse como un lago de agua lechosa en medio de la noche
llena de estrellas que se rozaban unas con otras. Llegd con el calor,
dulce, ligera y desnuda. Franque6 el umbral de mi habitacion y, con su
segura lentitud, llegd a mi cama, se deslizo6 en ella y me inund6 con sus
sonrisas y su resplandor. Decididamente, este barniz no vale nada. Pero
ya ves, Helicon, sin envanecerme, puedo decir que la he poseido.
(Camus, 1968, p. 783-784)

Sin embargo, este lazo no escapa al devenir y se desvanece con el tiempo, mientras la
sed del hombre por unificar la realidad se mantiene latente. Es por esa razon que de nuevo
le pedira a su compariero que le consiga la luna. A pesar de haber alcanzado lo imposible,
este solo se obtiene por breves momentos. De ahi la uavia de Caligula, su clarividencia le
muestra el desgarro que constituye su existencia. Reconocer que no puede olvidar ni su

derrota anticipada ni su basqueda de triunfo, lo llevara a una actitud que bordea los limites
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entre la desesperanza y la desesperacion. Habiendo Decidido hacerse consecuente, 16gico
segun el principio del que parte, llevara su razonamiento al extremo logrando asi despertar
la inquietud en los demas®®. De hecho, no son aquellos que se han hecho conscientes sobre
la dualidad de la existencia quienes buscan asesinarlo, sino aquellos cuya vanidad ha sido
mancillada (cfr. Camus, 1968, p. 822). Ya que, como se menciond, la consciencia de lo
absurdo implica en ultimo término la comprension y por ende el reconocimiento del otro
en tanto se sabe que todo hombre se halla en la misma situacion. Entonces, el sentimiento
desesperanzado es en este sentido una pasién hermanada. Es por esta razon que el joven
Escipion, quien perdera a su padre asesinado bajo el régimen de Caligula, no terminara
por aliarse con aquellos que conspiran en contra del emperador. Aunque en un principio
el dolor lo incline hacia la venganza, la reflexion se sobrepondra impulsada por la

inquietud que genera la irrupcion de lo absurdo de la existencia.

Es de hecho gracias a la atapa&io, alcanzada gracias a su consciencia absurda, que el
joven Escipion lograra llegar a un reconocimiento del otro sin dejarse llevar por el huracan
del sinsentido del mundo que confronta a su anhelo de unidad. Este joven no replicara la
ley del talion, sino que representara la tension a través del arte. EI mundo recobraré su
viveza al constatarse como unico resquicio en el que el hombre puede vivir. En otras
palabras, este escenario que antes se daba por sentado, este presente subordinado a un
porvenir serd transfigurado tras la ejecucion de su padre. Realzara de nuevo su valor ya
que le recordara la fragilidad y brevedad humana. Asi, mientras las jerarquias pierden su
peso, la totalidad de cada experiencia recobra su fuerza. Solo sabiéndose inmerso en esta
condicion junto con todos los demas hombres, y comprendiendo los limites de la razon;

solo reconociendo la imposibilidad de encontrar la profundidad verdadera de las cosas,

99 “QUEREAS. (Que no le ha visto.)

Reconozcamos por lo menos que este hombre ejerce una innegable influencia. Obliga a pensar. Obliga a
pensar a todo el mundo. Pues la inseguridad es lo que hace pensar. Por eso se acarrea tantos odios.” (Camus,
1968, p.804)
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este hombre absurdo se apoyaré en las artes para poder hacer lo méaximo de lo que se sabe

capaz, a saber, describir la naturaleza:

CALIGULA.
Recitame tu poema.
[...]
EL JOVEN ESCIPION.
Hablaba de cierta comunion...
CALIGULA. (Interrumpiéndole absorto.)
... de latierra y el pie.
EL JOVEN ESCIPION (Abandonandose cada vez un poco mas.)
Si; también. Y de ese minuto sutil en que el cielo, lleno ain de oro, oscila
bruscamente y en un instante nos muestra su otra cara, tachonada de
estrellas lucientes.
CALIGULA.
Y de ese olor a humo, a arboles y a agua que sube entonces desde la
tierra a la noche.
EL JOVEN ESCIPION. (Entregado.)
... El grito de las cigarras, y la recaida de los calores, los perros, las
rodadas de los ultimos carros, las voces de los granjeros. ..
CALIGULA.
... y los caminos ahogados de sombra entre lentiscos y olivares...
EL JOVEN ESCIPION.
Si, si. Es todo eso. Pero ¢como lo has sabido?
CALIGULA. (Apretando contra él al JOVEN ESCIPION.)
No sé. Quiza porque amamos las mismas verdades.
EL JOVEN ESCIPION. (Temblando oculta su cabeza en el pecho de
CALIGULA))
Qué importa, si todo me ofrece el rostro del amor.
CALIGULA. (Aun acariciador.)
Es la virtud de los corazones grandes, Escipion. Si al menos pudiera yo
conocer tu transparencia. Pero demasiado conozco la fuerza de mi
pasion por la vida y no se contentara con la Naturaleza. Ta no puedes
entenderlo. Eres de otro mundo. Eres puro en el bien como yo en el mal.
EL JOVEN ESCIPION.
Puedo comprender. (Camus, 1968, p. 764 — 768)

Poco a poco, el dolor que aqueja a Escipion disminuira su ardor. EI hombre que en un
principio habia optado por ayudar a derrocar y asesinar a su emperador comenzara a pasar
del sentimiento confuso a la claridad de la consciencia. Mientras Quereas, estremecido

por la visién que Caligula se ha propuesto ensefiar a todos, se resguarda de nuevo en el
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mundo del porvenir, Escipion se hace uno con el presente. La espera ya ha sido demasiado
larga, la muerte le muestra a este joven que no hay méas tiempo que perder en esta carrera

que lo precipita hacia la inexistencia.

Por supuesto, desde una primera mirada se podria pensar que o mismo que le pasa a
Quereas le sucede a Caligula. Sin embargo, hay por lo menos dos grandes diferencias entre
ambas posturas: en primer lugar, mientras Quereas y los otros patricios buscan el asesinato
para defender un ideal y toman la decision de acabar especificamente a los hombres que
impidan su realizacién. Las acciones de Caligula no se dan por un imaginario que lo
trascienda en el porvenir, sino que sus ejecuciones se hacen aleatoriamente intentando
emular el azar de la misma existencia. Al igual que la peste, como se vera mas adelante,
sus condenas no discriminan entre hombres virtuosos y viciosos'®. Caligula simplemente
replica los designios de la muerte, busca ser ecuanime otorgando a todo hombre, més alla
de cualquier tipo de jerarquia, ese fin Unico que solo es determinado por el capricho de la
ruleta. En segundo lugar, Cayo es, como ya se observo en el didlogo que sostiene con
Helicon, consciente de las consecuencias de sus actos y no reniega de aquello que le
depara. Reconoce que ha traspasado los limites de su libertad y esta dispuesto a asumir
los efectos de dicha decision. En cambio, Quereas y los demas conspiradores creen tener
el derecho de acabar con las vidas de quienes se interpongan en su camino y no verse
obligados a pagar precio alguno por ello. Antes bien, buscan recibir recompensas por

establecer el orden y la justicia con el que suefian.

Quien asume a una vision jerarquica del mundo pierde la capacidad de comprension
que la consciencia de lo absurdo abre en el individuo. Mientras Caligula comprende que
Quereas y todos sus simpatizantes deseen matarlo, mientras el primero entiende las

razones de su indignacién y su odio; estos no logran entender el movimiento aleatorio que

100 £ en este sentido que puede llamarse a Cayo un hombre absurdo apestado. Este Gltimo epiteto sera
utilizado por Camus en obras posteriores como La Peste, donde hace referencia con dicho término a aquellos
que replican mediante sus actos la aniquilacion de los otros.
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pone en marcha el emperador. Este impulso —aunque a un gran costo- hace irrumpir en los

hombres la angustia, la reflexion y la pregunta que encamina hacia la absurdidad.

Pero ¢Por qué puede decirse que el reconocimiento de la condicion absurda también
logra abrir el espacio para la comprension? Esto es algo que hasta este punto no se habia
clarificado, pero cuya respuesta parece bastante evidente. En un mundo categorizado bajo
jerarquias, las nociones del bien y el mal se solidifican de una u otra manera dependiendo
de los ideales de los que se parta. Desde luego, todo aquello que vaya en contra de los
principios considerados como buenos sera nocivo para quien los defiende, y dado que sus
actos estaran justificados como nobles por defender un estilo de vida considerado como
mejor que otro, es evidente que no se hara merecedor a castigo alguno. Esta vision de la
realidad vuelve al otro irreconocible ya que lo encasilla en la categoria de lo malo. La
posibilidad de didlogo entonces se rompe dado que no se puede escuchar realmente a
alguien si de antemano se juzga que todo lo que diga sera errado. Asi pues, el asesinato
adquiere una naturaleza dual. Bueno y justificado cuando se realiza en defensa de las ideas
aceptadas por un grupo social, macabro e inaceptable cuando sirve a principios ajenos. En
cambio, una realidad observada bajo la clarividencia de lo absurdo no puede ya justificar
unas muertes y otras no. Sélo dos opciones se presentan en este caso: O toda vida puede
ser arrebatada, lo cual implica que quien es capaz de segar una existencia debe estar
dispuesto a aceptar que la suya también sea borrada en cualquier momento; O todas las
vidas tienen el mismo valor y, por ende, nadie puede bajo ningun pretexto sobreponer sus
acciones sobre las de otro. He aqui que la condicion absurda posibilite la comprension de
los demaés. Puesto que los individuos no erigen sus ideales como si fuesen méas acertados
0 mejores que los del resto se impide que se impongan asi ante ellos®?. Un claro ejemplo
de lo dicho hasta aqui puede observarse en la conversacion que sostienen Quereas y

Escipidn sobre Caligula:

101 Esto permite la suspensién del juicio y la escucha del otro, a quien se considera como igual en tanto se
reconoce esta inmerso en la misma tension.
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QUEREAS.
Entonces ¢estas con él?

ESCIPION.
No, pero no puedo estar contra él. (Una pausa; luego sordamente.) Si
se le matara, mi corazén al menos estaria con él.

[...]JQUEREAS.

Niega lo que tu confiesas. Escarnece lo que veneras.

ESCIPION.
Es verdad, Quereas. Pero hay algo en mi que se le asemeja. La misma
Ilama nos abrasa el corazén.

QUEREAS.
Llegan horas en que es preciso elegir. Yo hice callar en mi lo que podia
parecérsele.

ESCIPION.
Yo no puedo escoger, porque ademas de lo que sufro, sufro de lo que
sufre él. Mi desgracia es comprender todo.

QUEREAS.
Entonces decides darle la razon.

ESCIPION. (En un grito.)

Créeme, Quereas; nadie, nadie mas volvera nunca a tener razon para mi.
(Camus, 1968, p. 798 — 800)

Al negar la tension, Quereas vuelve a un mundo ordenado que es guiado por la
esperanza, por esta razon el escuchar a Escipion decir que comprende a Caligula le resulta
una abominacion. Para un hombre cuyo sentido de vida se impone como verdad todo
aquello que atente en su contra es inaceptable, pero Escipion no ha desesperado realmente,
simplemente ahora es un hombre desesperanzado. Esta pérdida de la ilusion, en vez de
ser nociva como la considera su interlocutor, resulta enormemente fecunda. No solo le
permite abrirse a la comprension de los otros, sino que devuelve todos sus colores al
mundo y lo incita a la a creacidn. Por otra parte, el joven poeta ahora sabe que el asesinato
como venganza por la muerte de su padre no es una respuesta en tanto que no da una
solucion real a lo absurdo. De hecho, resulta una evasion de la consciencia adquirida,
puesto que dicho acto es el resultado de la creencia en unos valores mayores que no

permiten ser violentados.
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Podria decirse que, a pesar de que los hombres absurdos ya no poseen esperanza alguna
ni esperan -postergando para el mafiana sus posibilidades presentes-, si aguardan algo de
su futuro. Aquel Unico punto fijo que les es otorgado por su clarividencia es la certeza de
su finitud (cfr. Camus 1942, p. 32). Es el limite el que fuerza a los hombres a apresurarse.
Por extrafio que parezca la mayor ensefianza de la muerte no radica entonces en lo que se
encuentra mas alla de ella, sino en que le devuelve el valor a todo lo que es. Es por esta
razén que, cuando Caligula convoca el certamen de poesia sobre la muerte todos los poetas
fracasan excepto por Escipion. Mientras los demas intentan dar propiedades a la parca,
hablar de ella como si de este mas alla algo pudiera conocerse, el joven poeta, que ha
comprendido a Cayo, se remite a lo Unico con lo cual ha sido ligado a través de la

consciencia sobre su irremediable e impredecible final:

ESCIPION. (Muy cerca de CALIGULA y con una especie de

cansancio.)

“Persecucion de la dicha que vuelve a los seres puros, cielo en que el sol

fluye,

jFiestas Unicas y salvajes, mi delirio sin esperanza! ...
CALIGULA.

Calla ¢quieres? Los demas no necesitan ya concursar. (A ESCIPION.)

Eres muy joven para conocer las verdaderas lecciones de la muerte.

ESCIPION. (Mirando con fijeza a CALIGULA.)
Era muy joven para perder a mi padre. (Camus, 1968, p. 818)

bE

Pero ¢Qué tienen que ver las palabras que alcanza a pronunciar Escipion con la muerte?
Pues bien, la consciencia sobre la finitud no sélo devuelve el valor a la existencia
remitiendo a los hombres a su presente y el disfrute de cada instante. Esta clarividencia
también ensefia a quien entra en ella que en cada gesto de los hombres y del mundo no
solo se encuentra contenido ese elogio a la perseverancia que es la existencia, esa
persistencia fatil pero asombrosa ante la nada; sino que a la vez devela, escondida tras la
vitalidad de cada experiencia, una verdad incuestionable. A saber, que muerte es todo lo

que tiene vidal®, Ya lo habia mencionado el mismo Escipion antes, la muerte de su padre

102 Que todo lo que se esfuerza por permanecer esta ya irremediablemente dejando de ser, desprendiéndose

paso a paso de partes si mismo, muriendo un poco para subsistir otro dia. Que la muerte es esa compafiera
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fue sélo el comienzo, a partir de ese choque con la finitud el velo del disfraz se desgarra
y por fin puede verse esa hermandad complice y secreta entre el ser y el no ser. A pesar
de que la tltima estocada le es dada a los hombres al final de sus dias, que s6lo en el Gltimo
momento se deja no solo de ser sino también y fundamentalmente de estar, desde un inicio
nos encontramos en un proceso decadencia y corrupcion jel mas dulce de todos los
manjares resulta, para quién reconoce su condicién, la asombrosa, Unica y constante

agonia que es la vida!

Por otra parte, en el anterior fragmento citado se manifiesta también un Gltimo rasgo
de ese otro tipo de amor del cual se habl6 anteriormente y que no necesariamente hace
referencia al sefialado bajo la figura de Don Juan. Escipion no saltara en ningin momento
a la l6gica cuantitativa después de haber descubierto la insondable profundidad ante la que
se encuentra el ser humano. Simplemente volvera a hallar la importancia de todas las
manifestaciones de la existencia y se alzara: en un primer momento, con un renovado
respeto por el otro; y en un segundo momento, el joven poeta se renovard con un amor
fundamentado en la comprension en tanto los demas se le develaran ahora como
semejantes que se encuentran inmersos en la misma tension. Es por esto por lo que, antes
de partir manifiesta su hermandad con Caligula, a pesar de que este Ultimo escogié un

camino que sabe, lo precipitara con anticipacion hacia el abismo de la nada.

ESCIPION.
Voy a dejarte, en efecto, pues creo que te he comprendido. Ni para ti, ni
para mi, que tanto me parezco a ti, hay ninguna salida. Voy a marchar
muy lejos a buscar las razones de todo esto. (Una pausa. Con fuerte
acento.) Adios, querido Cayo. Cuando haya acabado todo, no olvides
gue te he amado. (Camus, 1968, p. 820)

silenciosa revestida de mil colores, texturas, sabores, sonidos y aromas; ese iman que nos atrae, que nuestros
CUerpos rozan una y otra vez desgastdndonos; esa gravedad de estrella a la que nos precipitamos dejando
atras cada vez mas de nuestras pieles quemadas, para finalmente desvanecer en ella. Sobre esta clarividencia
resulta de gran valor el poema titulado Ebauche d’un serpent escrito por Paul Valery, del cual se ha citado
un fragmento en los agradecimientos de estas disquisiciones.
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Habiéndose abierto gracias a la consciencia de lo absurdo la posibilidad de suspensién
del juicio, inicia entonces la reflexion sobre las posibles formas de actuar en el mundo. La
via escogida por Cayo acrecienta el riesgo de acabar la vida con mayor prontitud. Razén
por la cual, como se vera mas adelante, bordeara con el nihilismo. La inaccion y la accion
empiezan entonces a sopesarse en la balanza de la razén ¢ Hasta qué punto puede llevarse
un acto?, ¢en qué momentos puedo elegir no hacer nada?, ;cuéles son los limites y la
responsabilidad que puede conllevar el ejercicio de mi libertad? Son las preguntas que
pueden encontrarse tras las acciones, no solo de los personajes ya sefialados, sino con
mayor claridad en Meursault, Tarrou y Rieux, a pesar de que pertenezcan a relatos

diferentes.

2.2.2 Meursault, Rieux y Tarrou, la inaccién y la accion sin esperanza, las dos

mascaras de la émoyn*®

Tanto L étranger como La peste comienzan de manera similar a la obra de Caligula.
Por supuesto, los escenarios en los que se desarrolla cada una de las obras varian. Mientras
la obra teatral de Cayo tiene lugar en el imperio Romano, las novelas mencionadas
suceden en Argel y Oran, respectivamente. Por otro lado, mientras en la novela de
L’étranger tan sblo el personaje de Meursault y otros cuantos seran extranjeros y
extrafos; en la cronica de La peste todos devendran étrangers pues “[...] [1]a primera cosa
que la peste aporté a nuestros conciudadanos fue el exilio” (Camus, 1947, p. 57). Las
rutinas, los gestos cotidianos, las relaciones, los recuerdos y todos los otros imaginarios
perderan su peso para los ahora extrafios habitantes de Oran. Sin embargo, los tres textos
se abren con el anuncio de la muerte irrumpiendo en la cotidianidad de los personajes. Por

un lado, en el caso del joven Meursault, conocidas son ya las famosas primeras palabras

103 se toma este término del andlisis realizado sobre Meursault por parte de Michel Onfray. Ver nota al pie
No. 102. Vale la pena agregar que Diego Singer también utilizo el término griego en su articulo comparativo
entre Pessoa y Camus. No obstante, el andlisis de Meursault hecho por el fil6sofo argentino difiere mucho
del andlisis que aqui se realizard. Fundamentalmente porque, para Singer, Meursault es una figura del
hombre absurdo, a lo largo de todo el texto. Aqui se han vislumbrado matices que sefialan una evolucion y
un giro desde una postura nihilista a la propiamente absurda.
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con que comienza la su novela “Hoy mama ha muerto. O quizas ayer; no s¢.”(Camus,
1942, p. 9). Por otro lado, después de un breve prefacio en el que el narrador de la cronica
sobre La Peste da una idea general de la vida en Oran, es la muerte con lo primero que se
topa uno de sus principales personajes, el doctor Rieux, “La mafiana del 16 de abril, el
doctor Bernard Rieux sali6 de su consultorio y tropez6 con una rata muerta, en medio del
descansillo”%*. Mientras para Meursault el signo de la finitud humana se presenta a través
de la pérdida personal, el doctor Rieux observa la muerte como condicion general que se
asoma a la existencia por medio de un pequefio signo en medio de sus rutinarias jornadas

como médico.

Y aunque la forma en que ambos personajes confrontan la consciencia sobre la tension
de lo absurdo es, en sus rasgos particulares, bastante disimil; al final de cuentas los dos se
emparentan también bajo la misma figura del hombre absurdo. Por un lado, el joven
argelino vive sus experiencias con una gran indiferencia’®. Todo escenario en el que un
hombre comun hubiera destapado un sinfin de emociones es observado por Meursault con
una tranquilidad impregnada de desinterés que deja al lector absorto; por otro lado, el
Doctor Rieux muestra una preocupacion constante por lograr ayudar a todos aquellos que
caen enfermos a causa de la epidemia. Sin importar que la muerte imprima con cada
paciente perdido el signo inconfundible de su presencia, este conquistador de la vida

contintia luchando por sus victorias, incluso cuando las sabe pasajeras.

Pero ¢por que esta enorme asimetria entre las conductas de dichos personajes? En
concreto, la primera gran diferencia que distingue al joven argelino de personajes como
Rieux y Tarrou —el otro protagonista de La Peste- consiste en que: a lo largo de la mayoria

de su historia, Meursault realmente no esta todavia consciente de la condicion absurda;

104pesde luego, esta primera aparicion de la peste ante los ojos de médico es solo un indicio del comienzo
de la epidemia, el cual realmente se mostrard con contundencia a través de la convalecencia y muerte del
conserje Michel (cfr. Camus, 1947, pg. 16,19,20 y 21).

105 por 10 menos en lo que respecta la mayoria de la narracion, en el Gltimo capitulo el personaje de
Meursault toma un giro que se explicara con detalle méas adelante.
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sino que se encuentra inmerso en el sentimiento previo que dicha condicion causa en quien
la ha percibido. EI proceso que se ve descrito en el libro de [’étranger es el de quien
todavia se encuentra abrumado por ese por qué, el cual un dia se levanta y entonces “[...]
todo comienza con esta lasitud tefiida de sorpresa” (Camus, 1942, p. 29). Mientras tanto,
los personajes de Rieux y Tarrou tienen de antemano consciencia sobre la condicién
absurda. Ambos personajes han develado ya, antes de la aparicion de La Peste en medio
de esa ciudad desprevenida, la confrontacion, la révolte en la que se mantienen. El
primero, a raiz de su profesién como médico, ha tenido que confrontarse con la condicion
de la humanidad unay otra vez; ha observado ya en incontables ocasiones el “[...] cuerpo
inerte donde una bofetada ya no se marca mas” (Camus, 1942, p. 32), sabe con claridad
que el trayecto de su lucha es un largo recorrido hacia la derrota; el segundo, como él
mismo lo admitird mas adelante en la novela, lo aprendio al volverse un apestado mientras
observaba y realizaba ejecuciones en medio de la guerra. Este ualtimo, descriptor
incansable de su entorno, ha experimentado muy de cerca los horrores que causa la

esperanza bajo el rostro de una ideologia:

Crei que la sociedad donde vivia era aquella que reposaba sobre la pena
de muerte y que, combatiéndola, yo combatia el asesinato [...]

Bien entendido, yo sabia que, nosotros también, nosotros emitiamos, en
ocasiones, condenas. Pero me decian que aquellos pocos muertos eran
necesarios para llevar hacia un mundo donde nadie mataria mas a nadie.
Esto era verdad de cierta manera y, después de todo, tal vez yo no soy
capaz de mantenerme dentro de ese género de verdades [...] Hasta que
un dia he visto una ejecucion (esto fue en Hungria) y el mismo vértigo
gue habia impresionado al infante que yo era obscurecié mis ojos de
hombre.

¢Usted no ha visto jamas fusilar a un hombre? [...] Lo que se puede
deducir es que usted se ha quedado con las estampas y los libros [...]
No, usted no lo sabe porque estos son detalles de los cuales no se habla.
El suefio de los hombres es mas sacro que la vida para los apestados [...]
Pero yo, yo no he dormido bien después de aquel tiempo. EI mal gusto
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me ha quedado en la boca y no he cesado de insistir, es decir, de pensar
al respecto. (Camus, 1947, pp. 200-201)*

Por su parte, a través del fragil y delgado sendero que se abre gracias a la pregunta, y
por el cual transita el personaje de Meursault, se remite de nuevo al lector hacia el
problema dostoievskiano sobre lo que puede o no estar permitido después de la muerte de
Dios; o, para ponerlo en otros términos, el descubrimiento del posible sinsentido de la
existencia. En dicho recorrido hay, como es evidente, un gran riesgo de caer en el
nihilismo, pues la incertidumbre causada por el sentimiento de lo absurdo puede llevar a
un hombre con gran facilidad hacia el salto de una desesperacion esperanzada o a una
esperanza desesperada; o, en otras palabras, a afirmar sin mas como lvan Karamazov,

que “todo esta permitido” —con todo lo que eso conlleva- (cfr. Camus, 1942, p. 62).

Ahora bien, ¢en qué momentos de la novela puede verse con claridad el camino que
sigue el cabilante Meursault? Basicamente en todos y cada uno de ellos. Sus monélogos
internos; los diversos encuentros con otros personajes; las descripciones que hace de sus
vidas y de las situaciones en que él mismo se ve envuelto. Todos estos acontecimientos
transpiran el sentimiento en el cual se encuentra sumergido. Y, aunque, siguiendo la légica
de lo absurdo, no se podria decir que existen apartados que sean mas preponderantes que
otros, se sefialara aqui tan sélo algunos de ellos para remarcar lo expuesto hasta aca y para

indicar otros matices sobre esta figura de quien se ha hecho consciente de su condicion.

Basta con tan solo detenerse en la primera frase del libro para vislumbrar ese anonadado
estado en el que se encuentra el personaje. Inclusive, pareceria que dicha disposicién
conlleva cierta apatia hacia los sucesos que se le presentan, pues su narrativa se caracteriza
por una constante falta de efusividad. Por ejemplo, cuando asista a la velacién de su madre
no darda muestra alguna de dolor. Impasible recibira los pésames de quienes convivieron

con ella en la casa de reposo para ancianos (cfr. Camus. 1942, p. 10-11). La misma actitud

106 Esta conversacion, en la cual Tarrou le confiesa Rieux que es un apestado y las razones por las cuales
asi se considera, es la conversacion de la amistad. Un didlogo en el cual se abren el uno al otro y develan su
consciencia comudn, al igual que sucede Caligula cuando conversan Cayo y Escipion.
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se vera con claridad cuando este rostro quemado por lo absurdo, este cuerpo que ya no
conoce de entelequias o jerarquias, se vuelva étrange también al amor. Después de pasar
un dia entero con Marie Cardona, mujer que conocia de tiempo atréds y por la cual desde
un principio habia sentido atracciéon (cfr. Camus 1942, p. 23). Habiendo descrito una
jornada en la cual recalco su deseo por ella. El joven argelino respondera con desinterés a
la pregunta que ésta le hara sobre sus sentimientos hacia ella, “[u]n momento después me
ha preguntado si la amaba. Yo le he respondido que aquello no queria decir nada. Pero
que me parecia que no” (Camus, 1942, p. 40). Del mismo modo, una escena similar se
repetira cuando hable con esta misma interlocutora sobre el matrimonio (cfr. Camus,
1942, p. 46).

Tomando en cuenta lo expuesto hasta aqui resulta evidente que esta nueva negativa del
joven personaje de L ‘étranger tiene como fuente los mismos manantiales. Y es que este
otro ritual, no solo le resultard una convencion sin relevancia —como todas las demés-;
sino que conlleva el ansia de lo eterno, inherente al ser humano. Mediante dicha ceremonia
se manifiesta el deseo de volver imperecedera la union entre dos personas producida por
un sentimiento finito!®”. Cuando Meursault escoja este camino, por lo tanto, tomara de
nuevo la via de Don Juan. Pues, con aquella decision negara la esperanza futura y la
ilusion del mafana, revitalizando asi la importancia del presente. Si termina accediendo a
la propuesta de Maria no es por una conviccién propia, sino simplemente por el capricho
de aceptar. Sabe que lo mismo hubiera podido responder negandose. Sin embargo,
conforme se avanza en la lectura recalca el contenido profundo que tienen sus
afirmaciones. Asi pues, cuando su jefe le proponga un ascenso que implicaria ademas
partir hacia Paris para negociar con grandes compafiias, algo que parece indicar una

mejora de vida, la respuesta del joven tocado por la absurdidad sera muy diciente: “he

107 Desde luego, esto tltimo no es algo de lo cual, en este punto de la novela, Meursault tenga consciencia,
pues hasta el momento sdlo cuenta con la intuicion que lo mantiene en el sentimiento de lo absurdo. No
obstante, vale la pena mencionar la razén por la que una institucion como ésta choca con las figuras absurdas.
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respondido que uno no cambia jamas de vida, que en todo caso todas estan al mismo nivel

y que la mia aqui no me displacia en absoluto” (Camus, 1942, p.46).

La afirmacién de Camus en El mito de Sisifo sobre la igualdad entre un supernumerario
del correo y un conquistador (cfr. Camus, 1942, p. 98) se manifiesta en esta,
aparentemente, simple respuesta de Meursault ante su supervisor. No se trata, de nuevo,
de la calidad que exista en las experiencias vividas, sino de la cantidad de ellas vy,
principalmente, de la consciencia que se tenga sobre la condicion absurda. Asi las cosas,
a pesar de que Meursault se encuentre en el sentimiento sobre la absurdidad previo a la
consciencia, una vez mas puede observarse como, con lentitud, se perfila en él la figura
de un hombre absurdo. He aqui que la eleccion de Meursault por la via cuantitativa esté
intimamente ligada al reconocimiento anticipado del fracaso que conlleva cualquier
empresa humana. O por lo menos -como se ha postulado hasta ahora-, que dicha decision
indique ya el sentimiento producido por la intuicion de la absurdidad. El joven argelino
entrevé ya en este punto entonces, la divina equivalencia que ilumina todos los posibles

caminos y el abismo que a todos colinda.

Estos son, como en el caso de Don Juan, ejemplos de como el sentimiento de lo absurdo
puede minar la profundidad y contenido de todos los niveles en los que el ser humano
edifica su mundo. Ni siquiera la amistad y el amor estan a salvo de la duda que impulsa
lo absurdo en quien lo ha sentido. Dado que quien ha develado la absurdidad de la
existencia —asi sea tan sélo por medio de una intuicién- reconoce que todas estas
expresiones surgen de constructos socioculturales arbitrarios; puesto que siente la
fragilidad de su contenido; por esa misma razon no puede hablar de estos constructos con
la seguridad que lo hacen los demas. El sentimiento de lo absurdo, y esa cada vez mas
proxima cercania con el nihilismo, hace acrecentar en él una duda que, como una
avalancha, empieza a cubrir todos los aspectos de su vida. Lo Unico que puede aseverar

con certeza es la existencia de aquello que siente en su presente, pero no tiene la capacidad
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corroborar que éste se corresponda con ese tipo de palabras abstractas que le son

nombradas!®®.

Cabria preguntarse entonces si el sentimiento de lo absurdo, o incluso la consciencia
sobre la absurdidad realmente jalonan al individuo hacia la apatia, como parecen sugerir
los comportamientos de Meursault en un principio ¢Implica acaso la falta de efusividad la
negacion de todo maBog inherente a un hombre que ha sido tocado por la absurdidad?
Pues bien, al contrario de lo que se podria pensar en un primer momento, en el joven
étranger existe -al igual que en los personajes Rieux o Tarrou- un reconocimiento de todo
aquel que se le acerca. Lo cual, como podra observarse, lo emparenta desde ya con el
joven Escipion por su capacidad comprensiva. A pesar de que no puede hablarse de una
éumafeio®®; en tanto que dichos personajes no son movidos por una correlacion entre los
sentimientos particulares de sus interlocutores y los que estos tienen. Es decir, en tanto su
juicio no se parcializa al ser nublado por las afecciones de los demas. Entonces, no se
puede decir que Meursault —ni tampoco los demas personajes absurdos- se pueda adentrar
en los sentimientos ajenos como quien si se siente identificado en el otro a través de dicho
tipo de sensibilidad. No obstante, cabe afirmar que en personaje de L ’étranger si se
manifiesta un sentimiento de courdOeiat®, propio de los hombres absurdos en un sentido
mas general. A saber, en este y los otros personajes se encuentra el sentimiento -y
posteriormente la consciencia- de quien descubre en los demas a unos semejantes
desgarrados por su realidad. Meursault acomparia a quienes ve afectados por uno u otro
motivo sin dejarse enceguecer a causa de la flama de sus pasiones. Sabe que todos estan

inmersos en la misma tensién y comprende el afan de cada uno por dar orden a su

108 Desde este punto ya se comienza a vislumbrar en Meursault algo que también le es com(n con el
resto de los rostros absurdos esbozados por Camus; a saber, su inocencia del devenir (Cfr. Onfray, 2012,
pp. 190, 193 y 194). Aquella que el autor argelino denominard su inocencia irreparable.

109) 4 palabra empatia proviene del griego antiguo, razén por la cual se ha escogido expresarla aqui en este
idioma. Dicho sustantivo estd compuesto por la preposicion v —dentro de; en- y mé6og —aquello que mueve;
emocién-. Asi pues, quien siente empatia se adentra en la emocidn que siente otro.

10 Bota expresion, a diferencia de la anterior estd acompafiada por la preposicion cop —en compafiia de;
con-. Lo cual indica que en este caso no se trata de “estar dentro del mismo movimiento en el cual se
encuentra el otro”, sino mas bien en un “acompafiamiento de/estar con dicha emocién, o movimiento”.
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existencia a pesar de que €l no entre en el mismo juego que ellos. Se trata aqui de la
simpatia surgida a raiz del develamiento de la condicion humana. El joven argelino ve en
la existencia la imagen de un circo cuya Unica atraccion es la de los volatineros y cuyo
publico esté constituido por estos mismos artistas del equilibrio, todos contemplandose y
siendo contemplados mientras se balancean al borde del abismo*??,

De hecho, esta misma ovundfeia podra observarse en el personaje de Rieux. Esta figura
del hombre absurdo no obliga a nadie a luchar en las brigadas sanitarias que combatiran
la peste, sino que remitira esto a la accién voluntaria de cada quien (cfr. Camus, 1947, p.
106). El més claro ejemplo de este sentimiento que hermana a los hombres y de la
comprension que de ahi surge se encuentra en la actitud del doctor al enterarse de la
intencion que tiene Rambert de huir fuera de la ciudad para poder reencontrarse con su
esposa (cfr. Camus, 1947, p. 162). Aunque con anterioridad estos dos personajes sostienen
una conversacion con respecto al mismo tema (cfr. Camus, 1947, pp. 69 y 70). Sélo es
hasta este punto de la crénica que puede verse con claridad la ézoy7 y la simpatia que
brinda la consciencia sobre la condicion absurda al médico. Es mediante esta condicion
que lograra comprender la decision de este otro personaje, a pesar de la situacion en que

estén.

De hecho, es por estas mismas razones que, casi inmediatamente despues del velorio y
entierro de su madre, Meursault no podra evitar pensar en la molestia que pudo haber
implicado para su jefe el que pidiese una licencia de trabajo. Aun asi, en vez de recriminar
dicho comportamiento, el joven argelino se mostrara tranquilo y, de nuevo, comprensivo.
Reconocera cual es la escala de valores que su superior tiene y analizara con calma su

reaccion. Aungue no lo justificara ni le dara la razon, lograra darse cuenta de que, tal como

111 be hecho, capitulos mas adelante en la novela de L’ étranger, Meursault se preocuparéa por generar este
sentimiento a su abogado, no para que este Ultimo lo defienda mejor, naturalmente (cfr. Camus. 1942, p.
67). De tal modo, aunque estoy de acuerdo con Michel Onfray en que Meursault muestra cierta afasia y la
€moyn griega, su actuar no se caracteriza por una apatia o una adiaforia (cfr. Onfray, p. 199). Clara muestra
de que no existe una negacion completa de las emociones en el personaje es la Gltima conversacion que
sostendra con el sacerdote.
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era valido para él acudir a las exequias de su madre, también es entendible que dicho

personaje se moleste por su ausencia laboral (Camus, 1942, p.23).

Esta indiferencia cargada de compresion, esta simpatia por los demés, se mantiene
igualmente en todas las situaciones que se le presentan. Cuando Meursault describe a
algunos de sus vecinos, puede observarse que en cada momento logra hacer una
suspension del juicio. De aqui que logre ser mas prudente en sus afirmaciones sobre los
otros. Asi pues, el viejo Salamano, que maltrata dia tras dia a su perro no es para él “un
infeliz” (Camus, 1942, p. 31) como lo llama otro de los personajes de la novela. Pues para
el joven argelino nadie puede saber ese tipo de cosas con tanta facilidad.

Tal vez es por esta misma razon que acepta la propuesta de Raymond Sintes, su otro
vecino, quien le pide ayuda para escribir una carta a una mujer que, segun él lo ha
deshonrado engafiandolo (cfr. Camus, 1942, p. 33 — 34). Los pocos datos que Meursault
da sobre este hombre antes de que crucen palabras parecen sefialar que probablemente su
version de lo sucedido no sea la mas fiable. Sin embargo, desde una ldgica de la ézoy7; la
cercania del personaje al nihilismo; y el sentimiento absurdo que vuelve equivalente toda
experiencia; podria pensarse que, de haberse encontrado con la mujer de Sintes, tampoco
habria tenido porqué dudar de su vision de los hechos. Algo que recalca lo expresado hasta
aca es que, aun cuando podréa dejarse llevar por la version de su vecino, el joven argelino
preferira abstenerse de dar una opinién desmedida al respecto. Asi en dltima instancia

comprendiese las razones por las cuales aquel estaba indignado (cfr. Camus, 1942, p. 35).

Desde luego, los hechos relatados por Sintes le indicaran a Meursault que existe el
engafio por parte de la mujer, pero mas alla de esto, lo que esté permitido hacerse le es
desconocido. No obstante, se acrecentaran cada vez mas dos pulsiones divergentes en el
personaje. Por un lado, el sentimiento sobre la absurdidad que lo acerca cada vez mas
hacia la consciencia sobre la condicion humana le permitird practicar la ézoysj; por otro
lado, la atraccion que le causara en este estado el salto hacia el vacio del nihilismo, lo

llevara a la permisividad absoluta y, por ende, le abrira el paso a la justificacion de la
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muerte violenta. Esta es la ambivalencia en la que se mantiene el personaje principal de
L’étranger durante la mayoria de la novela. Por una parte, la ausencia de sentido de la
existencia y, por tanto, su falta de jerarquias, no implican que todo pueda hacerse sino por
el contrario el desconocimiento sobre la permisibilidad de cualquier acto. Por otra, al
adentrarse cada vez mas en una légica del dejar hacer a los demas, y a si mismo, cuanto
les plazca comenzara a permitir precisamente cualquier tipo de accion. He aqui la razén
por la cual en este caso como en otros el joven argelino no toma la iniciativa para actuar
y por la cual parece verse siempre arrastrado por los acontecimientos que suceden a su
alrededor. Pero a la vez es también esta la razon por la cual no cuestionard ninguna de las

proposiciones que le hagan, ni los actos que los demas realicen.

Tanto en el caso de Meursault como en el de Tarrou, su caida al extremo del nihilismo
los transformard a ambos en unos apestados. Esta enfermedad y su correspondiente
convalecencia sera para los dos personajes la bisagra que les permita reflexionar sobre esa
incomodidad y esa intuicion que los ha acompafado a lo largo de sus respectivas historias.
Es para ellos por lo tanto el detonante mediante el cual lograran pasar del sentimiento de
lo absurdo hacia la consciencia sobre condicion absurda del ser humano. Por su parte,
Tarrou le describira a Rieux —como ya se habia mencionado- de qué forma las decisiones
que tomo a lo largo de su vida lo llevaron a participar en una guerra ideoldgica donde
termind por contagiarse de la peste. Por la suya, Meursault sera llevado a descubrir esta
disposicion a través del asesinato que cometera en la playa y el juicio que se seguira de
sus acciones. Dichos acontecimientos les ensefiaran a ambos, el limite que tiene la accién
¢Puede concluirse entonces a partir de aqui que el sendero tomado por estos personajes es
la via inevitable por la cual debe transitar todo aquél que quiera llegar a clarividencia sobre

lo absurdo? Desde luego que no. Por ejemplo, personajes como Rieux Rambert y
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Escipion!? demuestran que simplemente se trata de uno de los posibles caminos por los

cuales alguien llega a dicha consciencia.

Ahora bien, algo innegable es que el joven étranger vive desde un inicio otra de las
mas importantes consecuencias producidas a causa de la entrada de lo absurdo en la
existencia humana, aunque no se dé cuenta de ello. Esto es, la revitalizacion del presente
y por tanto de los gestos olvidados por la mayoria de los seres humanos. Para Meursault,
la sucesiéon de los momentos y su espacio factual recobran una enorme significacion
mientras que a su vez -como Ya se sefialo- manifiesta una pérdida de significado frente a
ciertos constructos humanos arraigados a una vision casi teleologica de mundo. A partir
de esto puede pensarse que lo que resulta insignificante para la mayoria de los hombres es
vital para aquellos que empiezan a develar la condicion absurda. El presente, que ha
perdido todo su colorido para quienes viven una vida segun fines, que se ha transformado
en una costumbre, en una sucesion indiferente de momentos sin valor alguno -todos ellos
postergados hacia un mafana inalcanzable-, recobra en el hombre tocado por la
absurdidad toda esa fuerza vital que le llena de asombro y le hace redescubrir el mundo a

cada instante.

112 Aungue, en la novela de L ’étranger, quien representa al hombre absurdo es Meursault, existen otros
personajes con gestos absurdos. El hecho de que el viejo Salamano aplique pomadas a su perro para curarle
su supuesta enfermedad de piel, aun a sabiendas de que el animal ha perdido su pelo por la vejez es ya un
gesto absurdo; el realiza dicha accién conociendo su inutilidad. (cfr. Camus, 1942, p. 50). Hay otros
personajes que parecen comprenderlo, puesto que también estan inmersos en el sentimiento absurdo, como
algunos de los presentes durante el juicio: Es el caso de la mujer que Meursault habia visto en el restaurante
de Celeste; o el periodista desconocido que, a diferencia de los demas no toma anotaciones (cfr. Camus,
1942, pp. 48 y 86). Estos matices aparecen en los demas textos, por ejemplo, en los otros personajes
mencionados de la obra Caligula. Se observan en La Peste con personajes como Grand, cuyo gesto absurdo
consiste en reescribir una y otra vez el inicio de una novela sin decidirse por las palabras con las que la
empezara (cfr. Camus, 1947, pp. 83 y 84). Rambert es otro ejemplo de cdmo se puede llegar a la consciencia
de lo absurdo sin necesariamente volverse un apestado. A través de sus intentos por salir de la ciudad se da
cuenta de la situacion en la que se encuentra. Logra vislumbrar que, al igual que la peste, su lucha es la de
un constante volver a empezar. Como Sisifo estos personajes suben cada dia la piedra de sus vidas a la cima
de la montafia que les ha sido impuesta como meta, aun a sabiendas de que la piedra caeréa de nuevo al fondo
de donde fue extraida (cfr. Camus, 1947, pp. 130 y 206).
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El proceso para llegar a la consciencia absurda y a una revalorizacion del instante,
como se puede observar a través del andlisis sobre el personaje de Meursault, empieza por
esa sensacion del vacio. He aqui de nuevo su cercania con el nihilismo, con estar apestado.
Y es que es esta cercania la que probablemente lleve al joven étranger a dispararle a otro
hombre sin razén evidente, reiterando la accion inclusive cuando el otro ya esté tendido
en el suelo. En ese pequefio instante se simbolizara la pérdida de equilibrio que lleva hacia
la consciencia absurda, cayendo en uno de sus extremos. Meursault daré el salto definitivo
hacia el nihilismo junto a la bala que sale volando disparada fuera del cafidn. Pasara de
mantenerse en la inaccion por su incertidumbre frente a lo que puede o no hacerse a caer
por unos segundos en la creencia de que todo esta permitido. Este evento sera para dicho

personaje el comienzo de todo, el motor de su ldcida reflexion:

Es entonces que todo se ha tambaleado. El mar ha cargado un soplo
espeso y ardiente. Me ha parecido que el cielo se abria sobre toda su
extension para dejar llover fuego. Todo mi ser se ha tensionado y yo he
contraido mi mano sobre el revélver. El gatillo ha cedido, he tocado el
vientre pulido de la culata y es ahi, en el ruido a la vez seco y
ensordecedor que todo ha comenzado. He comprendido que yo habia
destruido el equilibrio del dia, el silencio excepcional de una playa
donde yo habia estado feliz. (Camus. 1942, p. 62)

A partir de este evento se dara inicio al verdadero proceso que lo llevara hacia la
consciencia absurda, a la vez que se abra también el juicio social por su accion®3,
Meursault, mas que ser juzgado por el acto mismo de asesinar a otro hombre, sera atacado
por el hecho de encontrar —como ya se ha mostrado- el vacio de ciertos constructos
humanos. De hecho, desde el inicio del proceso su abogado le advertira que la
insensibilidad mostrada el dia del sepelio de su madre podra jugar en contra suya a la hora
de ser juzgado, lo cual -como le hace notar el joven argelino- no deberia tener porqué

afectarlo en tanto son temas muy diferentes (cfr. Camus. 1942, pp. 66 y 67). Enseguida,

113 Dicho escenario muestra, en paralelo al proceso reflexivo del joven argelino, una de las grandes
contradicciones de las que hablard Camus en varios de sus textos. A saber, la de vivir en una sociedad que
en nombre de diversas ideologias dice defender la vida de los hombres, pero que a la vez los mata por ellas.
Entre estos textos estan: L homme révolté, La Peste, Les Justes y Le premier homme.
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cuando el juez de instruccion converse con él para conocer mas de cerca el caso, no
centrara su atencion en el hecho de que Meursault haya asesinado a otro hombre, sino en
los cuatro disparos que realizé cuando el arabe estaba ya en el piso (cfr. Camus. 1942, p.
70). De hecho, toda la critica del juez girara en torno a unos preceptos morales que sélo

revelara una vez el joven argelino reitere desconocer los motivos de su actuar.

La imagen de Meursault muestra desde este momento con més fuerza un rasgo mas del
hombre absurdo mencionado con claridad por Camus en EI mito de Sisifo. A saber, su
inocencia irreparable, aquella que no le permite comprender bien las amenazas del
infierno o las recompensas de una vida eterna en el paraiso; que en su indiferencia de los
constructos humanos y su equivalencia de todas las cosas le niega la aceptacion sobre
conceptos como el de pecado (Cfr. Camus, 1942, p. 77). La segunda parte de la novela
servira como el momento critico de reconfirmacion en la consciencia absurda que ha
comenzado a adquirir poco a poco el personaje. Los profetas, con y sin dioses, se le
presentan uno tras otro invitandolo a salir de la tension de la cuerda, a saltar y dejar de ser
un funambulo para convertirse ya sea en icaro o Euforion. A partir de su negacion
reiterativa a ceder ante estas propuestas los juicios personales y generales seran hechos,
de ahi que el juez después de su intento frustrado de evangelizacion termine cada sesion

diciéndole con ironia “terminamos por hoy, sefior Anticristo” (Camus, 1942, p. 72)*4,

El proceso del juicio descrito por Meursault se ve como una especie de juego en tanto
para el hombre absurdo, como ya se afirmd con anterioridad, los constructos humanos y
las significaciones que en estos se arraigan resultan en realidad insignificantes e
indiferentes. Un momento de gran importancia que sefiala esta vision teatral del proceso,
en la cual todos parecen personificar un papel, se podra ver en la transicion descrita entre
el preludio y el inicio del juicio (cfr. Camus, 1942, p. 85 y 86). De aqui también se

desprende que para el joven argelino no haya nunca una verdadera claridad del proceso

114 sin embargo, este epiteto no es ofensivo para Meursault. He aqui una pista que, como bien lo muestra
Onfray, sefiala de nuevo la gran cercania de Camus al pensamiento nietzscheano y la representacion que
tiene la inocencia del devenir en el personaje de [ étranger (cfr. Onfray, 2012, pp. 189 a 192).
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que se esté llevando a cabo. Como ya se manifestd durante su conversacion con el juez de
instruccion, en este apartado se mostrara de nuevo su inocencia irreparable. Pero a pesar
de esta inocencia y de la consciencia que tiene el joven argelino sobre el caracter artificial
de todo aquello que sucede a su alrededor, comenzara a descubrir que también de esta
confabulacién dependera su vida.

Seré a través de los diferentes testimonios que brindaran quienes lo conocieron en
menor o mayor grado y de las acusaciones realizadas por procurador que se vislumbrara
con mayor crudeza cual es el verdadero eje sobre el cual girara su condena. No se trata,
como Yya se habia dicho, de juzgar a Meursault por haber acabado con la vida de otro
hombre, sino por no cefiirse a las convenciones establecidas y los sentidos de vida
aceptados socialmente. La mayoria de las preguntas giraran en torno a su comportamiento
después de la muerte de su madre. De hecho, los gestos que parecen normales en otras
personas seran observados con escandalo por el abogado acusador. La simple accion de
haber fumado un cigarrillo durante el sepelio de su progenitora; de tomar una taza de café;
o de salir un dia después a la playa y a ver cine junto a la mujer por la que se siente atraido,
seran evidencias de que el acusado no es un hombre, sino una especie de abominacion
(cfr. Camus, 1942, pp. 90, 91y 93).

Dado que para el hombre comin el mundo posee un sentido, y por ende se ordena en
jerarquias; que considera validos solo ciertos comportamientos o formas de actuar, al igual
que varias razones para acometer una accion. Deben ser tachados entonces de inhumanos
quienes no se adapten al orden establecido. De este modo, el hombre ordinario termina
por juzgar inevitablemente a todo aquel que no siga los parametros establecidos; e incluso,
a todo aquel que actlie bajo los mismos parametros, pero por razones distintas. He aqui
que la posibilidad de comprension se rompa bajo este esquema, o por lo menos se limite

al diminuto numero de sujetos que actlen y piensen cefiidos a maneras aceptadas.

Lo afirmado implica que no es bajo la luz de lo absurdo que queda legitimado el

homicidio y el suicidio. Por el contrario, la muerte impuesta a otro o a si mismo sélo esta
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justificada cuando los hombres se cobijan bajo las sombras de los constructos
jerarquizantes que legitiman todo tipo de juicios. Es en los casos en que las personas se
resguardan detras de sentidos absolutos de vida que se puede desembocar en la

imposibilidad de comprension del otro y su consiguiente negacion!®®,

De hecho, también es bastante interesante observar que la respuesta del Salamano.
Aquel personaje de gestos absurdos, ante las preguntas inquisitivas del procurador sea la
de pedir comprension ante la manera de actuar de Meursault frente a su madre. Pero, como
lo sefiala el joven argelino “[...] nadie parecia comprender.” (Camus, 1942, p. 94). Esta
simple afirmacion parece reconfirmar lo planteado mas atrés, ese divorcio del otro creado
por los prejuicios cotidianos que solo logra superarse con unas nuevas nupcias entre los
hombres a traves de la consciencia absurda. Y es que no son quienes estan seguros de un
sentido de vida los que se detienen a comprender, sino precisamente los que parecen
haberlo perdido, como lo son a su vez en la novela las figuras del periodista y la mujer

automata; como lo es Escipion con Caligula; y como lo seran Rieux y Tarrou en La peste.

No obstante, desde otro punto de vista proceso del juicio y el encarcelamiento es de
vital importancia para que la imagen del joven argelino devenga la de un hombre absurdo
porque ayudara a que el personaje vislumbre con mas claridad su condicion gracias a sus
cavilaciones sobre la pérdida de la libertad en su accionar. Esta incomodidad, que a su vez
lo empuja hacia la reflexion sobre lo absurdo, se reforzara con la visita que le hard Maria
mientras esté en el encierro (cfr. Camus, 1942, p.73). Sera esta situacion la que lo jalone
poco a poco hacia un anhelo consciente de experimentar el mundo deteniéndose en cada
gesto. Pero también sera a través de esta resquebrajadura que comience su
confrontamiento mas intenso con la espera, la esperanza y esa otra cara de ésta Gltima que
es la afioranza. S6lo por medio de este proceso de confrontamiento empieza a develarse

en Meursault la révolte-rebelion propia de un hombre clarividente. Asi, éste aprendera

1S Esa partir de esta logica que el procurador podré afirmar en dos de sus intervenciones: “[...] [Y]o acuso
a este hombre de haber enterrado una madre con un corazon de criminal.” (Camus, 1942, pp. 95 y 96).
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por medio de su indiferencia a despreciar su castigo quitandole el peso que sobre él antes
tenia (cfr. Camus, 1942, p. 78 y 79). Dia tras dia comenzara a lograr recordar su vida sin
el dolor que la afioranza trae consigo, a pesar de que como le sucede a Sisifo:

Cuando las imagenes de la tierra controlan con mucha fuerza al
recuerdo, cuando el Ilamado de la alegria se vuelve demasiado pesado,
puede ocurrir que la tristeza se levante en el corazén del hombre: es la
victoria de la piedra, el mismo es la roca. La inmensa angustia es
demasiado pesada para cargarla. Estas son nuestras noches de
Getsemani. Pero las verdades aplastantes perecen al ser reconocidas.
(Camus, 1942, p. 166)

Asi, en lanovela el joven étranger se confronta consigo mismo cuando, después de que
ha realizado la misma labor dia tras dia, llega una tarde en que mira su reflejo. Aquel
semblante que se mantiene triste y severo a pesar de que el prisionero desea con todas sus
fuerzas sonreir (cfr. Camus, 1942, p. 81). Sin embargo, es a traves del gozo que causa la
reafirmacion de lo vivido y el disfrute del presente que se recobrara el impulso révolté-
rebelde mediante el que se desdibujara el castigo impuesto y el héroe podra decir con
Edipo que “[a] pesar de tanta adversidad, mi edad avanzada y la grandeza de mi alma me

hacen juzgar que todo esta bien.” (Camus, 1942, p. 166).

Desde luego, poco puede entreverse en la narrativa de Camus sobre la vida de
Meursault antes del fallecimiento de su madre, razon por la cual no podria aseverarse con
certeza que su comportamiento fuera diferente. Sin embargo, es bastante sugerente
observar que en el libro parece recalcarse a la finitud como bisagra que abre con la
sensacion y cierra mediante la consciencia. Asi pues, el primer acontecimiento parece
causarle un desgarro al joven argelino, un sentimiento para el cual no buscara hallar una
cura sino que conservara a pesar de la incomodidad que le represente; el segundo y ultimo
escenario, que conlleva la negacién contundente de la esperanza (cfr. Camus, 1942, pp.
119 a121), lo conduce por fin a la necesidad de organizar el sentimiento mediante la l6gica
de un lenguaje hablado y de un accionar que se corresponda con dicho discurso. Meursault

se vera entonces forzado a descubrir que ese desgarro, esa tension de la cuerda en la que
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se balancea es a la Unica certeza a la que, en tanto hombre, puede aspirar si es que no desea
escapar hacia un supuesto mas alla. Su grito desesperanzado y consciente adquirira en los
altimos momentos las mismas tonalidades de sus gestos, sus sensaciones, su sentimiento

y sus pensamientos; sera, al borde de su muerte, un hombre absurdo.

Es s6lo a partir del momento en que Meursault alza su voz que se puede vislumbrar
con total claridad la hermandad que lo une a los personajes de Rieux y Tarrou. Por su
parte, la similitud entre este Gltimo y el joven étranger es evidente. No s6lo en lo que
respecta a su condicion de apestados. Sino en la revivificacion que da también el gran
amigo de Rieux a los gestos y a los instantes insignificantes (cfr. Camus, 1947, p. 22).
Tarrou abarcara a través de sus descripciones ese conjunto de cosas que los hombres, por
estar ensofiados con el mafiana, y la esperanza que arraigan en este, no logran contemplar.
Por esta misma razon, lograra develar con la atencién que le brinda al presente la risible
disposicion humana hacia la existencia. Gracias a sus minuciosas observaciones sobre
esos detalles que los demas pasan por alto dia tras dia se dara cuenta del vinculo intimo
que desarrollan los seres humanos con las costumbres que adquieren; y cdmo en variadas
ocasiones estan dispuestos a poner por encima de la propia existencia el sentido de vida
que han escogido para hacer de ésta algo supuestamente mas profundo. Se fijara por
ejemplo en un hombre que todos los dias atrae a unos gatos con papeles para después
escupirles en la cabeza y burlarse de ellos (cfr. Camus, 1947, pp. 23 y 24); habitud que,
desde luego, se vera truncada por la irrupcion de la epidemia en la ciudad*®. Una a una
sus imagenes muestran el desconcierto, la inquietud y esa incomodidad que causa la

enfermedad ante quienes se confrontan con ella de una u otra manera.

116 E| Doctor Rieux se caracteriza también por esta clarividente disposicion para describir a todo cuanto lo
rodea. Y es que, al fin y al cabo, serd él quien, supuestamente, escriba la cronica de La peste en un primer
lugar. A traves de ella sefialara en varias ocasiones casos en los que se mostraran variados gestos absurdos
y la constante lucha entre el arraigo de las personas hacia sus deseos y costumbres frente a la situacion en
que se encuentran. En resumen, serd él quien describa como la peste hara confrontarse a toda una ciudad
con su condicion y tambalearse hacia el nihilismo; ya sea a través de la sensacion, el sentimiento o la
consciencia que los estremezca (cfr. Camus, 1947, pg. 56 y 57).
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Por otra parte, a pesar de que Tarrou cay0 en la peste cuando era mas joven, razon por
la cual no podra compartir la inocencia de Rieux, comprende por completo la postura del
médico. El incansable descriptor, a diferencia del doctor, no puede ya dudar de la
quemadura que ha dejado en sus 0jos la vision de la condicion absurda; la cual lleva a
este personaje a decir que ya no existen muchas cosas que le queden por aprender (cfr.
Camus, 1947, p. 104 y 105). Aunque si compartira sin titubear su incansable lucha y
révolte-rebeldia. Y es que, ademas, Tarrou intentara comprender a todas las personas y
asi dejar de ser un apestado. Pues se percatara de que la Unica manera de no entrar en el
circulo del juicio y las jerarquias es el intento de comprension que surge de la consciencia
sobre lo absurdo (cfr. Camus, 1947, p. 202)Y'.

Ahora bien, ¢es acaso la compresion surgida de la consciencia sobre la absurdidad un
estado constante al cual se llega y del que ya no se puede salir? La respuesta a esta
incognita es develada por Tarrou cuando relata su historia a Rieux. Para empezar,
mediante la descripcion que le hace al médico de la aficion que tenia su padre por conocer
todos los trayectos ferroviarios (cfr. Camus, 1947, pp. 197 y 198) muestra la divina
equivalencia de los oficios desde la perspectiva del hombre absurdo. Podria decirse que
ya en su nifiez surge, en ese sentido, un sentimiento de lo absurdo. Pero sélo sera hasta
que su padre lo lleve a presenciar un proceso judicial que el joven descriptor se adentrara
en un estado de cuestionamiento sobre la condicion que hermana a los demas seres

humanos (cfr. Camus, 1947, p. 200). De hecho, es bastante notable la similitud que hay

U7 palabra comprensién tendrd en él un doble sentido cuando este personaje la enuncie, pues hara
referencia tanto a su capacidad de comprender a los demas; mas también a la comprensién que tiene de la
absurdidad. En otras palabras, es su comprension sobre lo absurdo, adquirida a través de su contacto con la
peste, aquello que le permite comprender a los otros. De ahi que la comprensién devenga su moral (cfr.
Camus, 1947, p. 105).

Vale la pena agregar que La révolte-rebelion también es una forma de moral. Es mediante la lucha en contra
de la peste que se muestra una postura, a saber: la de mantener la tension entre el ser humano y el decorado
de su existencia. Tanto el doctor como Tarrou saben que arrodillarse para rendirse ante la epidemia no es
una solucion valida, en tanto se diviniza la enfermedad y la muerte impuestas; a la vez que se niega a los
hombres y su voluntad (cfr, Camus, 1947, p. 107). Esta moral acompafia a la de la compresion pues, en una
realidad que exige a los seres humanos hincarse ante ella, las luchas por el amor a la existencia y por los
otros -lo que implica la comprension de estos- estan estrechamente ligadas. De hecho, como lo sefialara el
mismisimo Tarrou, el camino para llegar a la paz es el de la simpatia (cfr. Camus, 1947, p. 204).

94



entre la descripcion de este suceso Yy la situacion por la que atraviesa el joven Meursault.
En ambos casos se recalcara la incapacidad de la sociedad para ver que quien esta siendo
juzgado es un semejante. Pues en resumidas cuentas se piensa en quien esté en el estrado,
no ya como un igual sino como el acusado (cfr. Camus, 1947, p. 198 y 199). Una vez se
elimina la posibilidad de simpatia hacia quien es juzgado, en cuanto ya no es digno de
comprension, ya no hay nada que impida pasar sobre su dignidad e incluso exigir su

asesinato:

Transformado por su toga roja, ni bondadoso ni afectuoso, su boca
proliferaba frases descomunales que, sin detenerse, salian de ella como
serpientes. Y comprendi que exigia la muerte de este hombre en nombre
de la sociedad y que ademas pedia que se le cortara la cabeza (Camus,
1947, p. 199)

Desde luego, este suceso llevara a Tarrou momentaneamente hacia la consciencia
absurda, pero sefialara también al lector la fragilidad de dicho estado y por ende le indicara
que alcanzarlo no implica por ende la permanencia en él. De aqui que casi inmediatamente
después caiga hacia una de las formas del nihilismo aceptando también que unas muertes
son justas y otras no. Tendrd que pasar mucho tiempo y volver a ser testigo de una
ejecucidn por una supuesta causa justa para volver al estado reflexion y la tension propia
de quien ha reconocido la absurdidad. De hecho, transcurrido un tiempo, la lucha contra
la peste causara en todos los habitantes de la ciudad -pero especialmente en Rieux, Tarrou
y todos aquellos que haran parte de las brigadas sanitarias- una fatiga enorme (cfr. Camus,
1947, pp.152 a 154). Este serd el modo en que se exprese el riesgo que tienen de caer en
el nihilismo incluso los hombres absurdos de esta cronica. Pues esta fatiga sera el signo
de quien ha comenzado a rendirse ante el sinsentido que se le presenta. Es, en otras
palabras, una de las formas en que la resignacion invade el cuerpo de los hombres
apestandolos. Poco a poco intentara invadir la carne y carcomer la voluntad de quienes se
esfuerzan por mantener la tension de lo absurdo, llevandolos hacia una negligencia en el
cuidado de sus vidas y las de quienes intentan salvar; lo que implicaria la caida en la

pulsion de muerte caracteristica del nihilista. La consciencia sobre lo absurdo no es, por
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lo tanto, un estado que se conquista para residir en €l con total tranquilidad. Como lo
muestran estos personajes, en cuanto es tension implica la constante reflexion del

individuo y la lucha por mantenerse en ella.

Es la peste, en tanto representa una de las dos caras que conforman la tension absurda,
la que acomparia constantemente a los hombres durante su existencia®®. Esto sera algo de
lo cual se daran cuenta tanto Tarrou como Rieux. Aun el viejo asmatico a quien visitaran
a lo largo de todo el texto!® sera participe de la consciencia sobre la condicion absurda.
Este anciano mostrara con su corta intervencion que la epidemia es una compafiera
constante de la existencia humana, aunque por lo general los hombres intenten a toda costa
omitir su compaiia “[l]Jos otros dicen: «es la peste, hemos tenido la peste.» Por poco,
querrian ser condecorados. Pero ¢qué quiere decir eso, la peste? Es la vida, eso es todo”
(Camus, 1947, pp. 246). Rieux por su parte demostrara que esta de acuerdo con lo dicho
por el anciano cuando casi al final concluya reflexionando sobre la contingencia de la

victoria alcanzada frente al definitivo triunfo de la finitud°.

Esta admision de la constante compafiia de la peste como parte intrinseca de la
existencia no implica, como ya se dijo, la resignacion ante ella; y desde luego, mucho
menos conllevara su adoracion. La lucha humana por perdurar frente al sinsentido de la
existencia sélo tiene fuerza en tanto los hombres amen la vida. Esta es la Gnica traba que

refrena la pulsién de muerte nihilista y mantiene asi el equilibrio necesario para continuar

118 Esto no quiere decir que por ende toda persona sea una apestada pues dicho epiteto sélo es utilizado,
como ya se sefial6, para aquellos portadores de la epidemia que se resignan a ella y que ademas buscan
contagiarla a los demas, volviéndose asi sus agentes —este es el caso de Cottard y, hasta cierto grado, el de
Paneloux- de tal modo que llegan incluso a adorarla y regocijarse en ella.

119 Este es otro personaje que podria ser catalogado como un hombre absurdo. Aungue no se ahonda mucho
en él, desde el inicio muestra que ha dedicado su vida a no ser nada como Don Juan. Dia tras dia dedica su
tiempo a trasvasar unos garbanzos de un recipiente a otro y seré él, al final de la cronica, quien junto a Rieux
enuncie una de las més claras formulaciones de lo que implica la condicion absurda.

120 «perg ¢1 sabia que, sin embargo, esta cronica no podia ser aquella de la victoria definitiva. No podia ser
maés que el testimonio de aquello que habia sido necesario llevar a cabo y que, sin duda, deberian llevar a
cabo de nuevo, contra el terror y su arma infatigable, a pesar de sus desgarros personales, todos los hombres
que, no pudiendo ser santos y rechazando admitir las epidemias, se esfuerzan no obstante por ser médicos”
(Camus, 1947, p. 247).
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dentro de la consciencia absurda®?!. Asi pues, inclusive en medio de la batalla mas
encarnizada en contra del sinsentido los hombres tienen que abrir espacio para el gozo.
Para esas bodas con el mundo que surgen de la entrega al presente, al instante y a los
gestos que emanan de cada cosa, pues “al final, es demasiado estUpido no vivir mas que
dentro de la peste. Por supuesto, un hombre debe batirse por las victimas. Pero si deja de

amar en absoluto por otro lado, ;de qué sirve que se bata?” (cfr. Camus, 1947, p. 205)'22,

Es en esta misma medida que el doctor Rieux se cuestionard constantemente si la
medida de cuarentena serd acaso una injusticia. Ya que, en tanto las medidas tomadas para
impedir que la peste se expanda conllevan el sacrificio de la felicidad particular, se
preguntara si no esta sacrificando también a los hombres que tiene enfrente por una idea
abstracta surgida meramente de la razon (cfr. Camus, 1947, p. 72). No obstante, a partir
de esta interrogante que se pueden distinguir dos tipos de abstracciones, a saber: aquellas

que parten de la esperanza, que se alejan del mundo fenoménico y lo traicionan'?®; y

121 Sobre esto Rambert, otro de los personajes principales de La Peste, hara una excelente critica al supuesto
heroismo del cual se creen portadores quienes luchan por una idea abstracta una vez se haya hecho
consciente de la condicidn absurda. En una conversacion con el doctor Rieux mostrara que el valor mas
grande de la existencia se encuentra en cosas mas sensibles como el amor. Esto recalcara lo que se acaba de
decir, a saber, que en medio de la batalla para mantener el equilibrio es fundamental no olvidar la raz6n por
la cual se ha hecho una révolte-rebelién. Sin embargo, el médico también aclarara en este apartado un punto
de vital importancia, que “los hombres no son una idea” (cfr. Camus, 1947, p. 132). Y claro, no se niega
que puedan llegar a serlo cuando ya no se miran por sus particularidades y se vuelven parte de una
abstraccion impersonal como aquellas de las que hablan los variopintos evangelios de muy diversas
ideologias. Pero, ese no es el caso de los hombres a los cuales esté acabando la peste, pues estos son aquellos
a quienes de hecho podemos ver agonizar y perder su vida a causa de la plaga.

122 precisamente sera este reconocimiento por parte de los dos personajes sobre la importancia del amor a
la existencia lo que los llevara a tener un momento de bodas con el mundo cuando naden en medio de la
noche, recordando asi la razén de su révolte-rebelion.

Otro momento en el cual puede verse esta reconciliacion de los hombres con el mundo se da cuando, a pesar
de la peste, los jévenes salgan a las calles para manifestar su amor a la vida y la alegria que ésta les produce.
Y es que la epidemia terminara por ayudar indirectamente a los hombres para que encuentren de nuevo el
jubilo que no se puede redescubrir con las ilusiones religiosas. Es decir, ayudara a reencontrar el amor por
el presente (cfr. Camus, 1947, p. 98). Esto demostrara que la ciudadania no se quedara en algunos casos en
una simple sensacion de lo absurdo. Para algunos la peste lograré abrir hasta cierto punto la clarividencia
que lleva a los hombres a “poner a prueba esta pasion de vivir que crece en el seno de las grandes desgracias.
Si la epidemia se extiende, la moral se aumentard también. Volveremos a ver las saturnales milanesas al
borde de las tumbas” (Camus, 1947, p. 97).

123 Que como se vio en el primer capitulo estan vinculadas al pensamiento religioso, las ideologias y el
suicidio filosdfico.
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aquellas que se basan en la evidencia y que se mantienen fieles a ésta. Desde luego, la
decisién de poner en cuarentena a la ciudad pertenecera al segundo tipo de abstracciones.
Rieux no apoyara esas medidas porque en teoria pueda haber un peligro de epidemia, sino
porque dia tras dia vera a los hombres desvanecerse en agonia a causa de la enfermedad.
No sera mediante la desesperacion o la esperanza como Rieux logre combatir la peste,
sino por medio de la desesperanza; aquella disposicion emparentada con la epidemia pero
que no cedera ante ella (cfr. Camus, 1947, p.74).

Una vez la epidemia comience a retroceder los demés ciudadanos volveran a sus rutinas
y olvidaran a quienes siguen sufriendo los embates de la enfermedad!?. Por el contrario,
Rieux y Tarrou mantendran la consciencia sobre lo absurdo y, por ende, sobre la constante
cercania de la peste a las vidas humanas. De hecho, finalizando la crdnica, la agonia y
muerte de Tarrou demostraran de forma definitiva la diferencia entre la importancia vital
de la lucha révolte-rebelde y las medidas tomadas; ademas de recalcar su gran diferencia
con esos otros tipos de abstracciones por los cuales se justifica el sacrificio de los
hombres. El incansable descriptor caera enfermo y librara su ultima batalla en contra de
la epidemia (cfr. Camus, 1947, p. 227 y 228). Su muerte, como la de Meursault, no sera
la de quien se resigne o la de aquel que corra con jubilo hacia el paraiso de un consuelo
metafisico. Luchara hasta el final por esta vida que ama tanto. Pues es la Unica existencia
de la cual tiene alguna certeza. Aun cuando sepa que sus esfuerzos probablemente no seran

recompensados mas que con una ultima derrota.

Por su parte, Rieux tendra que recomenzar su camino una vez mas como Sisifo, a pesar

del sufrimiento que le cause la desaparicion de su amigo*?®. De estos sucesos desprendera

124 seran quienes tan sélo hayan llegado a una sensacién o un sentimiento de la absurdidad, quienes se
lanzardn con mayor prontitud a la esperanzay la desesperacidon. Seran ellos quienes realmente se entreguen
a laabstraccion. Una muestra de esto es que, en tanto los demés son para ellos unas ideas abstractas y lejanas,
los olvidardn en cuanto se ellos se libren de la epidemia —a pesar de los demés sigan padeciendo- (cfr.
Camus, 1947, pp. 214, 216, 218 y 219).

125 A este suceso se sumara la noticia sobre la muerte de su esposa (cfr. Camus, 1947, p. 234), quien al
principio de la cronica habia partido fuera de la ciudad con el fin de recibir los cuidados necesarios para
recuperarse de un malestar.

98



la misma clarividencia que acompafia al héroe mientras cumple su condena. Comprendera
que la victoria humana sobre la peste, el triunfo del hombre absurdo sobre el sinsentido
de la existencia, de Sisifo frente a su roca, consiste en poder recordar con dicha que se ha
vivido y conocer la condicion que envuelve a los hombres. Aun cuando a la vez sepa ahora
que la muerte de un ser amado es en cierta medida una derrota definitiva (cfr. Camus,
1947, p. 232). Aunque la consciencia sobre lo absurdo no les quita a los hombres el
sufrimiento producido por el acontecimiento de la muerte, si le arrebata a ésta su capacidad
de tomarlos por sorpresa. Ella implica el reconocimiento anticipado de la finitud y la
inevitable derrota de la sed humana por lo eterno (cfr. Camus, 1947, p. 234).

Al igual que en la relacion que presenta Camus entre Caligula y Escipion, hasta el final
de la crénica oranesa habra entre los personajes de Tarrou y Rieux esa secreta confidencia
y comprension. Ambos se reconoceran el uno al otro como los hombres absurdos que son.
Incluso cuando sus rostros sean en gran medida disimiles. Como parece indicarlo el doctor
a traves de sus cavilaciones respecto a su fallecido amigo. Este ultimo representa el
hombre absurdo que logra mantenerse en la tension de la contradiccion entre la voluntad
del hombre y el sinsentido; aquél que logra seguir en pie llevando consigo todo lo que
sabe y recuerda, mientras se priva al mismo tiempo de toda esperanzal?. Por su parte,
Rieux representara antes que todos los demas al hombre absurdo révolté-rebelado ante su
condicion, serd uno de los més claros reflejos de Sisifo, quien desde un principio sabe que
todo consistira en recomenzar y que como el conquistador afirma su gusto por las causas
perdidas (cfr. Camus, 1942, p. 119).

126 Tarrou sabe que la esperanza otorga cierta tranquilidad, pero solo es capaz de brindar la paz del
espejismo. Aquella que dura hasta que los hombres intentan aprehenderla con las manos (cfr. Camus, p.
233). Otro paralelo entre esta obra y EI mito de Sisifo esta en que, a pesar de ser su mayor confidente, Rieux
admite que en realidad nunca podra saber si lo que dice de Tarrou es o no cierto (cfr. Camus, 1947, p. 234).
Acepta aquello que dice Camus en su ensayo sobre lo absurdo, a saber: “[e]s probablemente verdad que un
hombre nos permanece por siempre desconocido y que hay siempre en €l alguna cosa irreductible que nos
escapa. Pero practicamente, yo conozco a los hombres y los reconozco por su conducta, por el conjunto de
sus actos, por las consecuencias que su paso suscita por la vida” Camus, 1942, p. 27).
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2.2.3 Cottard y Paneloux, el nihilismo de la desesperacion esperanzada y la
esperanza desesperada

Por el contrario, algunos personajes, como Cottard mostraran la faz del hombre
desesperado. De quien habiendo edificado su vida alrededor de un sentido que creia
indestructible salta a la desesperacion en cuanto este norte desaparece. Asi las cosas,
primero se presentara ante el lector como el suicida (cfr. Camus, 1947, pp. 17 y 18) y méas
adelante, cuando logre recobrar un sentido de vida dentro de su desesperacion, tomando
provecho de la peste, asumira en cierta medida de nuevo el papel del hombre esperanzado
(cfr. Camus, 1947, pp. 113 y 114). Se movera por lo tanto entre los dos extremos del
nihilismo, el de aquél que desespera ante el sinsentido que de repente encuentra en el
mundo destruyendo su esperanza y el de aquél que se esperanza en medio de su

desesperacion por algo mas alla de lo que el mundo le ofrece?’.

Esta sera, de hecho, en cierta medida la situacion en la que se encontrara toda la ciudad
en cuanto se cierren las puertas para evitar que la peste se expanda. Antes de saber sobre
la existencia de la epidemia todos se encontraban ““[...] abrazados sobre la plataforma de
nuestra estacion de tren [...], seguros de volverse a ver algunos dias o algunas semanas
mas tarde, hundidos en la estiipida confianza humana [...]” (Camus, 1947, p. 54). Pero en
cuanto la ciudad sea puesta en cuarentena todos caeran en la incertidumbre y el constante
desasosiego. Asi pues, mientras en la novela de L ‘étranger la sensacion, el sentimiento y
la consciencia de lo absurdo solo se gestaran en unos cuantos personajes, en la cronica de

La peste la enfermedad jalona a toda la ciudad hacia esos estados.

Cottard seré por lo tanto otra de las personas ante las cuales tanto Tarrou como Rieux
se mostraran comprensivos y por el cual sentiran simpatia cuando se den cuenta de la

situacion en la que se encuentra. Aunque sabrdn que de sus actividades como

127 para comprender lo que aqui se esta diciendo hay que tener en cuenta la definicion de nihilismo empleada
por Camus, a saber: “Si el nihilismo es la impotencia para creer, su sintoma mas grave no se encuentra en
el ateismo, sino en la impotencia para creer aquello que es, para ver aquello que se presenta, para vivir
aquello que se ofrece. Esta enfermedad es la base de todo idealismo” (Camus, 1951, p. 93).
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contrabandista se desprenderan ciertas consecuencias ineludibles; a pesar de que se
enterarén de las razones por las cuales intentd acabar con su vida, no seran ellos quienes
lo juzguen por sus actos desde un pedestal moral (Camus, 1947, p. 129 y 158). Esto no
seria posible si ambos personajes ignoraran la condicion absurda que hermana a todos.
No obstante, estos dos hombres absurdos, en especial Tarrou, no lograran aceptar que el
contrabandista, al igual que -durante una parte de la narracion- el padre Paneloux, lleguen

a legitimar la muerte de los otros mediante su adoracion hacia la peste!?,

Por un lado, Cottard llegara a alegrarse de la presencia de la peste en la ciudad (cfr.
Camus, 1947, pp. 113 y 114)*°. Su consuelo sera, en primer lugar, la ilusion de que la
peste no tendra fin, o que por lo menos acabara con él antes de que se extinga; y, en
segundo lugar, el poder sentirse por fin acompafiado asi sea en medio del terror. Sin
embargo, como lo hace notar Tarrou, el contrabandista no terminara por hermanarse con
los otros que sufren, sino con el mismisimo terror que les es comdn (cfr. Camus, 1947,
pp. 157 y 158)**°. De hecho, como lo sefiala en narrador de la cronica, esta es la razon por
la cual Cottard sera el unico que no sienta la fatiga que aqueja a todos los demas. Esto es
el resultado de haberse entregado desde tiempo atras a su desesperacion esperanzada, a
una peste interminable. Mientras los otros viviran en la angustia permanente frente a la
muerte, este personaje divinizara a tal punto la peste que la considerara el unico medio

por el cual se podra unir a los hombres (cfr. Camus, 1947, pp. 155y 156).

128 Tanto el banquero como el sacerdote representan mas que los otros la figura del apestado o nihilista
porque no sélo aceptan la peste, sino que la divinizan de uno u otro modo; e incluso la desean para todos.
129 Esto no implica un placer mérbido por el sufrimiento de quienes temen a la epidemia. Es el gozo de
haberla divinizado y encontrar en ella la detencién a todo lo que habitualmente aqueja a los hombres. Es la
satisfaccion de haberse vuelto un apestado antes que todos los demas.

130 En este sentido Cottard se asemeja un poco al personaje de Caligula, para ambos la Gnica forma de que
los hombres pueden hermanarse y a entrar en unas bodas con el mundo es lanzéndoles la peste. Sin embargo,
Cayo sabe que sus acciones hacen parte de una empresa fallida, lo cual implica que reconoce su derrota
anticipada y la condicion que hermana a todos. Por su parte, el banquero que se transforma en
contrabandista, este deifica la peste de tal modo que la convierte en su tabla de salvacion y espera que sea
eterna hasta tal punto que no vislumbra el escenario en que ésta deje de estar presente.
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Serd esta la misma razon por la cual cuando Rieux y Tarrou lo inviten para que forme
parte de las brigadas sanitarias éste se niegue. La ceguera causada por la esperanza que el
banquero construira dentro de su desesperacion le hara creer que la peste no es su
problema. Esta sera otra muestra de como, después de haber intentado suicidarse,
encontrara en la peste su nuevo sentido de vida, al cual se aferrard. De aqui que mas
adelante, cuando sus conciudadanos empiecen a curarse negara a creer que su
recuperacion sea verdadera. En tanto para este personaje la peste se ha transformado en
una divinidad no podréa aceptar que un poder humano pueda rivalizar con ella (cfr. Camus,
1947, pp. 127 y 128)*,

Por su parte, Paneloux no divinizara a la peste transformandola del mismo modo que
Cottard. Para este sacerdote la epidemia no sera transformada en su deidad. No obstante,
sera para una manifestacion de la voluntad divina del dios judeocristiano. Segun el
discurso que proclamara ante sus feligreses el sufrimiento impuesto a los hombres por sus
pecados —en este caso el de la peste- es la manera en que se manifestara el amor divino a

la humanidad®®2. Por otra parte, es a través de la letania pronunciada por el padre que la

131 ¢ Se puede decir que Cottard no tiene ningln rasgo absurdo? Desde luego que no, el nihilismo es cercano

al sentimiento absurdo. De aqui que este personaje sea capaz, en ciertos pasajes, de llegar a reflexiones
certeras sobre la condicién absurda. Un ejemplo, es que, a pesar de encontrarse en uno de los extremos
nihilistas, el contrabandista sea capaz de expresar una sentencia muy cercana al reconocimiento de la
evidencia absurda. A saber, que siempre existe un riesgo para quien vive. Pero que, por lo general, no se
reflexiona al respecto y es solamente en frente a acontecimientos extraordinarios que las personas se
inquietan (cfr. Camus, 1947, pg. 117). Este razonamiento muestra la constante presencia de finitud como
compafiera de la existencia. Mediante ella se reconoce que la absurdidad no surge en un punto de la vida
de un individuo o de la historia humana, sino que es develada. Es la condicion misma de la existencia
humana.

132 Es inevitable ver la similitud gue posee, segun su panegirico, el dios cristiano con la imagen de Goya en
la que se representa a Saturno devorando a sus propios hijos. La Unica diferencia consistira en que Saturno,
segun el mito, devora a su estirpe por el celo que le produce la idea de perder su poder; mientras que aqui,
el sacerdote justificara esta accion de Yahveh por su supuesto amor al género humano. Por otro lado, vale
la pena resaltar que la mayoria de la ciudadania en Orén a lo largo La peste no llegard a més que a una
sensacion interrumpida de lo absurdo. Lo cual los hara entrar en un estado de desasosiego y desesperacion.
(Cfr. Camus, 1947, pp. 63 y 64). Esta desesperacion es el estado més fecundo para el nacimiento de una
falsa esperanza. De aqui que en cuanto el padre Paneloux les brinde una ilusion bajo la cual puedan dar
algln sentido a la plaga de la cual son victimas, muchos no duden un segundo en abrazar esos discursos y
sentarse a orar bajo su guia. Para los oraneses, la desesperacion empieza a manifestarse a través del miedo.
En este punto el juego entre el temor y la esperanza de salvacion serd constante. Cualquier idea que les
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peste, al ser un acto proveniente de Dios, deviene entonces algo sagrado a lo cual sus
feligreses pecadores deberdn temer; pero dentro del regocijo que ha de producirles el
Ilamado celestial mediante esta plaga divina (cfr. Camus, 1947, pp. 79 y 80). De hecho,
sera el mismo sacerdote quien compare la epidemia que aqueja a Oran con lo que sucedio
en Abisina tiempo atrés; e invitard a los creyentes para que sigan el ejemplo de los
cristianos de aquél entonces que, buscando alcanzar la misericordia de Dios, se enrollaban
en las sabanas usadas para cubrir a los apestados de tal modo que pudieran alcanzar con
mayor prontitud la eternidad (cfr. Camus, 1947, p. 80).

No obstante, el sacerdote también serd tocado por lo absurdo, pues incluso Rieux
reconocera en las palabras del sacerdote un atisbo de veracidad. A saber, “que la peste
hace su caridad, que esta abre los ojos, jque obliga a pensar!” (Camus, 1947, p. 101)*3,
Por otro lado, aquello que lo separara mas del sacerdote sera la falta de contacto con la
realidad empirica que tiene este ultimo. Pues Paneloux no sélo representara la figura del
religioso que se abre a la esperanza en un mas alla; sino que al mismo tiempo es la
encarnacion del hombre sumido en las abstracciones intelectuales que lo alejan del

mundo®®*.

permita sentirse a salvo serd el modo mas comun en el que buscaran evadir la realidad que los ahoga. Incluso
si aceptar este sentido implica autoflagelarse por admitirse como supuestos culpables. Asi, como lo sefiala
Tarrou, al igual que las comunidades chinas en periodos de peste iban a tocar la pandereta en frente al genio
de la peste; del mismo modo los oraneses irdn una y otra vez junto a Paneloux para hacer sus plegarias (cfr.
Camus, 1947, pp. 75 a 77). Por ende, la evasién de los ciudadanos para evitar la aceptacion de su condicion
absurda consistird en el constante salto entre los dos extremos nihilistas. Por una parte, desesperaran ante
la evidencia del sinsentido que les presenta la peste; por otra intentaran hallar un sentido altimo que les de
esperanza y tranquilidad. Ya sea la peste misma, como lo hacen Paneloux y Cottard, o supersticiones que
les brinden la tranquilidad de saber que su tormento tendra fin en una fecha predeterminada (cfr. Camus,
1947, pp. 176 y 177).

133 Esto, desde luego, implica que el delirio religioso esta emparentado en sus inicios con la consciencia de
lo absurdo. Ambos se alimentan de la misma fuente, de la sensacion angustiosa que produce la absurdidad.
Sin embargo, la religién siempre intenta escapar de la tensién mediante algun tipo de esperanza, abriéndose
asi también la puerta para que los hombres desesperen.

134 «paneloux es un hombre de estudios, él no ha visto morir lo suficiente y es por esto que habla en nombre
de una verdad. Pero el menor de los sacerdotes campestres que administre a sus parroquianos y que ha oido
la respiracion de un moribundo piensa como yo. Este aliviaria la miseria antes de querer demostrar la
perfeccion.” (Camus, 1947, p. 102).
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Ahora bien, a pesar de que para el doctor Rieux la verdadera diferencia entre él y
Paneloux no radicara en que él no cree en Dios mientras que el sacerdote si lo hace; dejara
entrever el problema que implica la verdadera y cabal creencia en un ser todopoderoso.
Ya que, de existir una entidad como ésta, no habria razon para preocuparse realmente por
el cuidado y bienestar de los hombres pues dicha deidad podria sin dificultad encargarse
del cuidado de todos y cada uno de ellos. Y, por lo tanto, si los seres humanos —incluido
Paneloux- se preocupan por aliviar el sufrimiento y dolor de los demas, se admitira
entonces de forma indirecta una falta de creencia en la omnipotencia divina y una suerte

de révolte-rebelion contra la creacion tal como esta configurada®®®,

Hasta este punto la similitud entre Cottard y el del sacerdote Paneloux es enorme y se
encuentra en las antipodas del parentesco que hermana a personajes como Tarrou y Rieux.
En una conversacion posterior a su panegirico en laiglesia, cuando la peste le haya quitado
la vida al hijo del juez Othon, el sacerdote le volvera a dejar claro a Rieux que se ha rendido
ante la enfermedad en tanto para aquél, es una herramienta de la voluntad divina. De ahi
que, segun Paneloux, se deba incluso amarla. Esto sera algo que Rieux, desde luego, no

podra aceptar, pues no tiene sentido divinizar algo que acaba incluso con los inocentes:

[...][H]ay horas en esta ciudad donde no siento més que mi indignacion.
Comprendo, murmuré Paneloux. Aquello es indignante porque
sobrepasa nuestra medida. Pero tal vez debemos amar eso que no
podemos comprender.

135 A pesar de que el padre Paneloux intenta mostrar con sus panegiricos una creencia ciega en la divinidad,
el hecho de que termine apoyando las brigadas sanitarias implicara que realmente, como lo sefiala el doctor
Rieux, él tampoco cree en Dios. Esta postura conlleva cierto orgullo que desde la vision religiosa podria
catalogarse como soberbia. Pero, cémo lo afirma Rieux, se trata tan sélo del orgullo necesario (cfr. Camus,
1947, p. 102). Otro problema causado por la creencia en una deidad que todo lo gobierna es la desviacién
de la atencion sobre lo que acontece en el presente. El creyente no puede evitar pensar en aquello que le
espera y, sélo con base en las conclusiones que saca de estos pensamientos, devuelve la mirada hacia sus
acciones inmediatas. Esta es la forma en la cual el doctor Rieux se rebela ante Dios —si es que este existe- y
la creacion. A través de su reconocimiento de la condicion absurda y su lucha por mantener la tension se
manifiesta su révolte-rebelion. Con ella muestra también su inocencia del devenir. Pues a pesar de que el
doctor no sabe qué vendré en un futuro, aunque desconozca si realmente su lucha tiene o no una profundidad,
este hombre contintia combatiendo ese hecho inevitable al que nunca ha podido acostumbrarse (cfr. Camus,
1947, p. 103). Este apartado estd intimamente relacionado con la problematica sobre el problema del bien,
el mal, la omnipotencia de Dios y la libertad humana.
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‘[‘Nc]), mi querido padre, dijo él. Yo me hago otra idea del amor. Y
rechazaria hasta la muerte amar esta creacion donde los nifios son
torturados”. (Camus, 1947, p. 174)%¢
Sin embargo, a partir de este suceso, se marcara poco a poco una gran diferencia entre
el banquero y el sacerdote. Pues, a diferencia de Cottard, Paneloux se unira en adelante a
las brigadas sanitarias para combatir la epidemia. Esto desde luego lo llevara a una
constante contradiccion ya que, a pesar de su persistencia en otorgarle un sentido
trascendente a lo que sucede, no podra continuar regocijandose o siquiera resignandose
ante la plaga. Ya no sera la peste, la que guie sus acciones y a la que intente justificar, de
ahora en adelante la combatira por lo menos en la medida en que su creencia se lo

permita®®’.

Ahora bien, dado que Paneloux se negara a dejar de lado la creencia de que todo sucede
por la voluntad divina seguira siendo un apestado. No obstante, ya no podra desprender
de si cierto tipo de révolte-rebelion en contra de la creacion tal cual esta establecida; algo
que jamas sucederd con el personaje de Cottard. Y es que, debe ser recordado, la fe
religiosa no exige solamente una resignacion de cara a la peste, sino una adoracién de
esta. Es decir, una humillacion en la cual los hombres quieren el mal porque Dios asi lo
ha querido también (cfr. Camus, 1947, p. 180). En este sentido, batallar contra la epidemia
sera oponerse a Dios y por lo tanto perder la fe en él, algo que, a pesar de todo Paneloux
no esta dispuesto a admitir. Al no querer aceptar la condicién absurda solo le quedara

enceguecerse por la fe en contra de toda evidencia (cfr. Camus, 1947, p. 183).

136 £ de gran importancia resaltar que en el texto original la palabra utilizada por Rieux para sefialar el
estado en el que se encuentra es révolte. La révolte-rebelion es también una indignacion, en tanto es la no
aceptacion del orden que intenta imponerle el mundo a los hombres. En el momento en que dicha
indignacion se pierde que se cae en la resignacién e incluso en la complacencia de la esperanza, o la
desesperacion, con la cual se elimina la tension necesaria para mantener lo absurdo y no caer en el nihilismo.
137 Esto conllevara, como ya lo habia sefialado Rieux, una falta de fe en la omnipotencia de Dios, lo cual
serfa inadmisible para un verdadero creyente.
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Finalmente, el sacerdote sera también vencido por la epidemia, aunque por lo menos habra
luchado en su contra por un tiempo. Es por esta razon que mas adelante en la crénica el
narrador nos dird que sélo hay un ciudadano que abrazé la peste por completo e incluso
Ilego a gozar gracias a su presencia. Cottard seré el Unico que lamentard la desaparicion
de la plaga, no sabrd como recomenzar sin ella. Esto resultard algo incomprensible incluso

para hombres absurdos como Rieux y Tarrou:

Pero hay al menos uno de nuestros conciudadanos por el cual el doctor
Rieux no podia hablar. Se trata, en efecto, de aquél sobre el cual Tarrou
habia dicho alglin dia a Rieux: “su Gnico y verdadero crimen es el de
haber aprobado en su corazén eso que hacia morir nifio y hombres. El
resto, yo lo comprendo, pero esto, estoy obligado a perdonarselo”

(Camus, 1947, p. 242).

Asi las cosas, cuando la epidemia se desvanezca, el banquero en su desesperacion se
transformara en un agente de esta para replicarla. Esa sera la razon por la cual empezara
a dispararle a transelntes desde su habitacion. Pues, segun su l6gica apestada, si él va a
sufrir entonces todos los demas deberan sentir también ese sufrimiento. Dichos
comportamientos retaran la capacidad de Rieux y Tarrou para generar simpatia y
comprender. Esto resulta de vital importancia en tanto mediante estas figuras se vislumbra
la critica que hace Camus a las diferentes manifestaciones de nihilismo*®. Y aunque
inclusive en esta situacion no seran ellos quienes tomen la voceria para juzgar a dichos
personajes, si sera en extremo interesante ver la postura que ambos tomaran frente a la

condicion nihilista de los apestados®®®.

138 Este sera de hecho uno de los temas centrales de su posterior ensayo titulado L homme Révolté.

139 ser un apestado, no radica en portar la epidemia como tal. Se trata del estado en el cual se acepta con
resignacion o incluso con jubilo el imperio de la muerte sobre la carne de los hombres, llegando hasta el
punto de querer volverse un agente de la parca. De aqui, por ejemplo, que el vigilante del hotel en donde se
hospeda Tarrou le diga que aln quienes no estan enfermos de la peste la llevan en su corazdn (cfr. Camus,
1947, p. 93)
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2.3 Sisifo, héroe absurdo y hombre absurdo

En las paginas anteriores del presente capitulo se encuentran sefialadas ya en su gran
mayoria, y hasta donde ha sido posible, las razones por las cuales la mayoria de los rostros
de estos personajes estan hermanados bajo una misma luz que les brinda su clarividencia.
Esta consciencia que les es mutua; esta disposicion hacia la comprension y la simpatia;
esta postura révolte-rebelde que a todos los caracteriza; y la tension en la que cada uno de
ellos buscara mantenerse; esos seran los puentes que los asemejen, independientemente
de los matices que los distingan. Seran todos en ese sentido hijos de Sisifo, como lo es en
La lliada de Homero el joven Glauco y como, segun el discurso de Ayax en la
Metamorfosis de Ovidio, también lo es por su caracter el mismisimo Ulises (cfr. Ovidio,
2003, p. 376)1°.

El personaje de Sisifo es para el pensador argelino quien en mayor medida representa
lo que implica ser un hombre absurdo y aunque es evidente que el suplicio impuesto a
este por los dioses simbolizara de manera clara la condicion absurda de la existencia
humana, no se puede reducir este héroe tan solo a ese momento de su historia. He aqui
gue Camus no se detenga solamente a hablar sobre esta parte del mito, sino que intente
describir lo mas posible a este hombre consciente de la absurdidad. Sea cual sea la version
que se escoja para encontrar la razon de su castigo siempre resalta la predileccion de Sisifo
por la vida y todo aquello que ayuda a mantenerla. Asi sucederd cuando el personaje
mitico, en una de las versiones, revele a Asopo que su hija fue raptada por Zeus pues
“[a]ntes que los rayos celestes, preferira la bendicion del agua” (Camus, 1942, p. 163)4L,

Pero también, en aquella ocasién cuando decida encadenar a la muerte con un engafio para

140 A pesar de que en La Metamorfosis el personaje de Ayax parece enunciar dicho parentesco como una
forma de ofender a su interlocutor, son inevitables las semejanzas entre ambos personajes de la mitologia
griega. Ambos desafian a los dioses y utilizaran toda su inteligencia y sabiduria para perdurar en este mundo
por su gran amor a la vida.

141 Este relato en particular posee una gran fuerza ya que los relampagos no alimentan los cuerpos de los
hombres, sino que antes bien, los fulminan; razon por la cual es claro que siempre serd preferible tener
acceso a aquello que, por el contrario, calma la sed de los hombres y los revitaliza.
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que no pueda llevarselo al Hades. O, finalmente, el momento en que aquél, con su astucia
y révolte-rebeldia, logra burlar a los dioses para poder regresar a la tierra y continuar
viviendo hasta que sea obligado por Hermes a volver entre los muertos para cumplir su
castigo (cfr. Camus, 1942, p. 164).

Sisifo representa no s6lo al hombre absurdo sino al héroe absurdo; y no simplemente
por tener que volver a recomenzar una tarea indtil una y otra vez cuando ya ha sido
castigado. Como se ha mostrado hasta este punto la figura del hombre absurdo jalona
consigo una intrinseca révolte-rebeldia, un amor inigualable por la vida presente y no por
un mafana probable o por lo que pueda existir mas alla de su existencia. Esta es la
disposicion que demuestra tener el personaje mitico incluso antes de su castigo. Es de
hecho esta, una y otra vez, la razon que se esconde detras de todas sus historias y por la
cual los dioses le dictaminan esa sentencia. Sisifo es la maxima representacion de quien
se ha hecho uno con el ahora, quien aprecia cada pequefio gesto que la vida manifiesta y
gue no espera ser ya nada mas que aquél que disfruta con gozo cada acontecimiento. De
aqui que Camus afirme que es un héroe absurdo “[...] tanto por sus pasiones como por su

tormento” (Camus, 1942, p. 164).

Pero ¢queé es entonces lo que causa el castigo de los dioses en Sisifo? Algo fundamental
para quien descubre la condicién absurda, a saber, la consciencia. En esta medida podria
decirse que el castigo es para el mitico héroe su peste. Es el otro rostro de la tension que
se enfrenta con su anhelo y su pasion. Cuando la roca cae de la cima a la que con tanto
esfuerzo Sisifo la ha llevado le es entonces inevitable reconocer la futilidad de su labor.
Asi como Rieux, Tarrou, Meursault, Caligula y Escipién sabe que todo consiste en
recomenzar y que sus victorias siempre seran contingentes. Es a través de esa consciencia

comun a todos los hombres absurdos que surge una disposicion realmente tragica pues:

Si el mito es tragico, es porque su héroe es consciente ;Donde estaria en
efecto su pena, si a cada paso la esperanza de tener éxito lo sostuviera?
El obrero de hoy en dia trabaja, todos los dias de su vida, en las mismas
tareas y este destino no es menos absurdo. Pero éste no es tragico mas
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que en los raros momentos donde él deviene consciente. (Camus, 1942,
p. 165)

Ademas, conlleva la Unica victoria de quienes reconocen lo absurdo. Pues el héroe
absurdo no se empefia en intentar evadir su condicién mediante los escapes nihilistas de
la esperanza o la desesperacion, sino que adquiere entonces su persistente disposicion
desesperanzada. Si él saltara hacia estas formas de elisién no haria mas que darle el Gltimo
gusto a quienes le han impuesto su supuesto tormento. S6lo combatiendo los dos
extremos, evitando enceguecerse por uno u otro, logra triunfar; ya que, como agrega el

autor argelino, “[n]o hay destino que no se supere por el desprecio” (Camus, 1942, p. 166).

Asi las cosas, al igual que le sucede a los otros rostros del hombre absurdo, Sisifo no
necesariamente mantiene todo el tiempo la tension de la consciencia sobre la absurdidad.
Hay momentos donde la roca lo vence y comienza a dejarse llevar por el dolor que esta le
causa. Cuando la afioranza —que como se sabe es esa otra cara de la esperanza- le impedira
centrar su mirada en el instante en que se encuentra. Es solo cuando logra juzgar como
Edipo que a pesar de cuanto ha sucedido todo esta bien cuando logra expresar de manera
clara y contundente la “[...] formula de la victoria absurda” (Camus, 1942, p. 166 y 167).
Es este el mismo rostro que, como ya se ha visto, adquiere Meursault cuando confronta el
hecho de su condena a muerte; es también la misma clarividencia a la que llega Escipién
tras la muerte de su padre y que logra manifestar a través de su poema; es la persistencia
del doctor Rieux y de Tarrou en luchar contra la epidemia aun cuando conocen de
antemano que la peste es a fin de cuentas la vida; o incluso, la actitud obstinada del
anciano que en esta misma cronica pasa sus dias llevando unos garbanzos de un recipiente

a otro.

En su descenso la figura de Sisifo deviene de forma mas clara un hombre absurdo en
tanto, al igual que el Ubermensch nietzscheano, le dice si a todo aquello que lo ha llevado

hasta el punto donde ésta, de tal manera que seria capaz de volver a vivir de nuevo todo
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de la misma manera (cfr. Nietzsche, 2013, p. 330)'*2. Los esfuerzos humanos para el héroe
absurdo resultan fuatiles a la luz de una logica de las jerarquias. Dado que tanto él como
sus rostros hermanos son conscientes de su destino saben que cualquier construccion de
sentido de vida no es mas que una ilusion a la cual de nada sirve aferrarse. Sin embargo,
en tanto ven al mundo por lo que es, en tanto lo aprecian por su propia manifestacion, ya
no pueden siquiera pensar en la futilidad pues lo Gtil siempre es Util para algo. Asi las
cosas, puesto que para estos la creencia en una finalidad Gltima de la existencia no tiene
cabida, tampoco lo tendran en Gltima instancia términos como la utilidad o la futilidad de

una accion, pues:

Este universo, de ahora en adelante sin maestro no le parece ni estéril ni
fatil. Cada uno de los granos de esta piedra, cada trozo de mineral de
esta montafia plena de noche, por si sola forma un mundo. La lucha
misma hacia las cimas es suficiente para colmar un corazén de hombre.
Hay que imaginar a Sisifo feliz (Camus, 1942, p. 168).

Asi las cosas, es a través de su sonrisa, es a partir de su reconocimiento sobre la
absurdidad de su tarea, que tanto el personaje mitico como los rostros novelescos
esbozados por Camus demuestran ese amor del cual se hablo en anteriores apartados.
Aquel amor fati nietzscheano, si se quiere. Una pasion que no surge por un fin mas alla
de si misma. No se trata ya del amor esperanzado sino del jubilo, el disfrute de la accién
por la accién misma. Los inagotables rostros de los hombres absurdos -portadores y
combatientes de la peste, étrangers exiliados de una patria perdida- rien junto a Sisifo ante
la compresion de su inacabable tarea, a la vez que gozan de toda imagen que a cada paso

el mundo les presenta.

142 No obstante, la reafirmacion del hombre absurdo no sera, como parece suceder en el caso de
Nietzsche, irrestricta. Pues dira no al asesinato y al suicidio. En este sentido, aunque no sienta la culpa si
asume y reconoce su responsabilidad.
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CONSIDERACIONES FINALES

A lo largo de este escrito se ha visto con mayor claridad cémo la nocion camusiana
sobre lo absurdo implica una lectura del ser humano en variados niveles, pero siempre
centrada en la existencia concreta. El autor argelino se preocupa por la vida de los hombres
de carne y hueso y no de El hombre como una mera idea abstracta. Por ende, lo relevante
para dicho autor consiste en saber, si la vida vale la pena o no de ser vivida. Esta es una
de sus grandes diferencias con los pensadores prusianos como Hegel, los cuales tratan
temas totalmente abstractos, centrandose méas en las condiciones de posibilidad del
pensamiento y las modalidades del conocimiento que en el bios del ser humano (Onfray,
2012, pg. 11 a 25).

Aunque es claro que el pensamiento prusiano, como lo llama Onfray, toca temas que
afectan la vida de los hombres, la gran diferencia con la filosofia desarrollada por Camus
y otros tantos como Kierkegaard radica en que éstos ultimos retornan la filosofia al mundo
de los hombres comunes. En un primer lugar por el tipo de lenguaje utilizado para
transmitir sus pensamientos. No se trata, como es caso de los pensadores prusianos, de un
lenguaje igual de abstracto a las ideas que persiguen y que, por lo tanto, limita su
transmision a aquellos iniciados en las secretas logias de las academias. No, el lenguaje
utilizado por Camus y otros pensadores de su misma linea busca hablarle a todo aquel que
se plantee una interrogante, en especial aquella que implica el problema sobre el sentido
de la existencia. En segundo lugar, la filosofia del pensador argelino, en tanto busca
acercarse mas al bios humano, no pone las ideas y los conceptos por encima de la vida de
los hombres —justificando asi en algunos casos el asesinato-. Por el contrario, se esfuerza
por delinear y recordar los limites de las ideas. Pues son estas las que deben estar al

servicio de la vida humana y no la carne de los hombres a la disposicion de éstas.
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El hecho de que su concepcidn sobre la absurdidad esté tan intimamente ligada al
mundo practico permite que por ella se desprendan cuestionamientos de gran relevancia
para el campo de la ética. Entre ellos se encuentra como principal problema el de la muerte
impuesta —ya sea sobre si mismo o sobre los demas-; o el problema de los limites que tiene
la accion y, desde luego, el del reconocimiento del otro como un igual.

¢Podria afirmarse entonces que, como lo temia el mismisimo Camus, la violencia y el
asesinato se legitiman a través de la concepcion de lo absurdo? Muy por el contrario a lo
que se pensaria en un principio, la respuesta es una negacion. Todos los actos, es cierto,
se hacen comprensibles, pero esto no quiere decir que sean justificables. Para que alguien
pueda justificar una accion como valida tiene que haber aceptado antes una escala de
valores trascendentes, cosa que no puede admitir un hombre absurdo. Es el nihilista el que
salta sin ningln tipo de contemplacion hacia la afirmacion de que “todo esta permitido”;
es quien no cree en lo que es, sino que traiciona la existencia entregandose a esperanzas
transmundanas (cfr. Nietzsche, 2013, pg. 73) el que se abalanza a transgredir a los demas,
sobrepasando los limites de su libertad. Por lo tanto, lo absurdo y la consciencia sobre
este no debe minimizarse, y mucho menos desecharse'*®. Por el contrario, ha de ser la
constante que mantenga el individuo para llegar a una émoys lo suficientemente
prolongada como para analizar lo que puede o0 no permitirse. Debe ser una disposicion que
lo ayude a crear valores por medio de la reflexion, valores que no devengan en una moral

incuestionable, sino siempre abiertos a la pregunta y la interpelacion.

Por otra parte, por medio de la ovurd@eia, la consciencia sobre lo absurdo puede
resquebrajar la barrera que impide la comprensidn de los demas. Asi, al contrario de aislar
al individuo de todos aquellos que lo rodean y del mundo en que vive, la clarividencia
absurda une a los hombres en una fraternidad y unas nuevas bodas con el mundo presente.

No es la disposicion desesperanzada la que causa el olvido del mundo y de los otros, sino

143 Este es el gran problema que Camus entrevé en L’homme Révolté. Dada la incertidumbre que parece
dejar en un primer momento la disposicion de los hombres absurdos hacia la existencia, el pensador argelino
intenta minimizar dicha postura, en los primeros apartados (cfr. Camus, 1947, pg. 15 a 24).
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las caras hermanadas de la esperanzay la desesperacion, como parecia ensefiarlo ya desde
la antigliedad el mito de Pandora. Es con base en estos extremos que se fundamentaran
todas las ideologias, ya sean de corte religioso o politico, bajo las cuales se intenta aplastar
a todos aquellos grupos de personas que piensen o actlien de manera diferente!4, Estos
extremos son la causa de que los hombres sean incapaces de estar en el mundo que se les
presenta y terminen sumergidos en la aforanza de un pasado que pudo haber sido de otra
manera, o bien, deslumbrados por las ilusiones de un mafana que justifica la muerte de

otros hombres.

El andlisis camusiano implica ademas en ese sentido una critica a la hipocresia
instaurada por la sociedad occidental en general. Donde, en gran parte de la historia, se ha
justificado el homicidio. A pesar de ser una civilizacion cuyos principios éticos
supuestamente se fundamentan en el cuidado y la preservacion de la vida. Es ante esta
incoherencia en el contexto que lo entorna, que Camus halla en la consciencia absurda un
antidoto para lograr realmente ser consecuente con el amor por la vida. Solo la destruccién
de las jerarquias permite a los hombres por fin mirar a los otros como iguales en vez de
juzgarlos por acciones que no se ajustan a la conducta propia; sélo a traves de este
reconocimiento de los demas, los individuos pueden reflexionar sobre el limite de sus

acciones, haciéndose responsables de estas cuando dicha frontera ha sido franqueada.

Por su parte, los personajes absurdos, esos rostros que reflejan a quien llega hasta la
clarividencia sobre la absurdidad, demuestran unay otra vez que dicho estado puede ser
develado por cualquiera y que no implica una misma forma de comportarse. Esto solo es
posible en tanto, como lo sefiala Camus, la condicion absurda es comdn a todos los
hombres. De ahi que las figuras tengan en los escritos rasgos tan variopintos, esos que
parecen poner a unos en las antipodas de los otros. Sin embargo, como se ha intentado

demostrar, estas diferencias son superficiales. Puesto que, en lo fundamental, todos poseen

144 Esta idea también sera explorada por Camus en L homme Révolté. A pesar de que el pensador argelino
se intentar& desmarcar de las evidencias halladas en EI mito de Sisifo este serd uno de los momentos en que
se devele que su pensamiento sigue manteniéndose bajo la misma luz (cfr. Camus, 1947, pg. 137 a 307).
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la consciencia sobre su condicion. Desde el emperador romano hasta el anciano
convaleciente en su lecho, todos reconocen la batalla y la révolte-rebelion humana por

perdurar y dar unidad a un mundo irrazonable que les escapa.

En cuanto al problema de la esperanza y el suicidio, a lo largo del anélisis se ha
descubierto que la relacion entre estas dos formas de elision es mas compleja de lo que
parecia. En primer lugar, por los diferentes tipos de suicidios a los que hace referencia
Camus en EIl mito de Sisifo. Pero también por ser dos formas de nihilismo, lo que
emparenta a ambos tipos de escape. El suicidio no es el opuesto de la esperanza en tanto
una persona puede quitarse la vida con base en sus anhelos y creencias. Pero dista de ella,
pues solo este escape a la absurdidad es capaz de lacerar a los demas con la sensacion o

el sentimiento de lo absurdo.

Asi las cosas, tanto el suicidio como el homicidio siempre son el resultado de
mantenerse en el circulo entre la desesperacion y la esperanza. Estas son dos caras de esa
moneda llamada nihilismo. Su correlacion, como también se ha visto, no es sencilla. Pues
en ese juego, en ese didlogo constante entre ambas disposiciones hay cabida para una
esperanza desesperada o una desesperacion esperanzada. Y aunque en la primera el
sinsentido devenga una caracteristica de la divinidad, mientras que en la otra se considere
como una divinidad al sinsentido, en ambas la consecuencia es la admision y legitimacién

de la muerte impuesta tanto a los otros como a uno mismo.

La via Creativa

Es por estas mismas razones que, al parecer, Camus dard una gran relevancia a las
artes en el transcurso de su obra. Claro esta que la consciencia absurda es accesible a
cualquier hombre. No obstante, para el autor de El mito de Sisifo, es fundamentalmente
mediante el arte como los seres humanos logran mantener de una manera méas constante

la tension que los constituye. Pues, por un lado, el artista no tiene mas ambicion que la de
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describir la realidad y, por el otro, a través de ella se manifiesta esa disposicion a no ser

ya nada, que surge de la consciencia absurda (cfr. Camus, 1942, pg. 154).

Por supuesto, esto no quiere decir que todo artista sea absurdo, pues el arte también
puede ser utilizado al servicio de la demostracién y la explicacion. Pero si implica que es
mas facil lograr la creacion absurda por medio de la via artistica en tanto su vida deviene
un espacio continuo para la expresion creativa. Esta es, en resumidas cuentas, la diferencia
entre quien promulga un dogma al servicio de ciertas ideas y quien expresa pensamientos
mediante imagenes que incitan a la pregunta. Mientras el artista no permita que sus
creaciones se transformen en siervas de ideologias, mientras conserve su multiplicidad de

expresion, mantendra la tension de la cual surge (cfr. Camus, 1942, pg. 157).

Por esta razon, entre todos los artes posibles sera el teatro aquél que el autor argelino
considerara como la maxima expresion de la creacion absurda’®. No obstante, dicho tipo
de creacion no se limita al arte, sino que permea toda la existencia. Sea cual sea el rostro
del hombre absurdo que se escoja representar, la creacion, junto con el pensamiento
revolte-rebelde, son intrinsecos para quien se ha hecho consciente de su condicion. La
obra no es necesariamente una escultura, un poema, una pintura o una interpretacion. Esta
es, en un marco mucho mas amplio, la vida misma de quien logra la clarividencia de la
absurdidad. Lo importante ser, al fin y al cabo, reconocer “[...] que la obra misma, ya
sea conquista, amor o creacion, puede no ser; consumar asi la inutilidad profunda de toda
vida individual” (Camus, 1942, pg. 158). Sin embargo, el arte adquiere también una gran
importancia. Mediante éste, el hombre logra alejarse de la resignacion a la que puede
llevar el descubrimiento de un mundo irrazonable para, por el contrario, reafirmarse como

creador capaz de reflejar lo que deviene y, en esa medida, su propia condicion®4®.

145 Algo que, desde luego, se ve corroborado por su dedicacion a la puesta en escena a lo largo de su vida
(cfr. Todd. 1996)

146 Sera esta vision de la existencia humana como una obra de arte a realizar, como una creacién absurda,
la que lleve a Camus afios mas tarde hacia los planteamientos de L homme Révolté. Alli mantendré viva la
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Como se dijo al principio de estas consideraciones, el autor argelino pensara que lo mejor
para lograr este reconocimiento de los demas y zanjar de una vez por todas los limites de
la libertad ser4 minimizar la importancia de la lo6gica absurda e incluso desecharla. No
obstante, como se ha sostenido y demostrado hasta aqui, ésta en realidad resulta crucial
para lograr los objetivos que este pensador se propondra en L homme révolté. ES de hecho
la révolte-rebelion, una de las principales caracteristicas adquiridas a partir de la
consciencia sobre lo absurdo, aquello que guiara su analisis. Sin la clarividencia absurda,
sin la éroysj que surge del desconocimiento sobre lo que esta permitido y lo que no lo esta,
los hombres caerdn una y otra vez en algun tipo de nihilismo —como bien lo demostrara
su analisis historico en dicho texto-. Asi las cosas, no se considera aqui que sea necesaria
una ruptura de pensamiento entre los dos ensayos, como pudo haber llegado a considerarlo
el mismisimo Camus. Sino que, precisamente, esta nueva reflexion dependera por entero
de los descubrimientos realizados en El mito de Sisifo. S6lo un hombre absurdo sera capaz
de decir no en su primer movimiento sin renunciar ni pasar por encima de los demas. Solo
por medio de la consciencia absurda se termina por decir en un segundo momento si a la
existencia por si misma y no por algo que la trasciende y la traiciona. Sélo a partir de esta
clarividencia lograra que su révolte-rebeldia no devenga en una revolucién que olvida los

principios de los cuales partid.

pregunta sobre el sentido de la existencia y sobre como conducirse si se carece de este. Pero, la pregunta ira
maés alla del individuo para centrarse de manera clara en su relacion con los otros.
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