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PROLOGO

Presentamos aqui una seleccion comentada de textos cuyo objetivo principal
es orientar el cursado de la asignatura “Filosofia I correspondiente al Primer Ciclo
Universitario de la Universidad Nacional de General Sarmiento.

Hemos dividido el libro en seis secciones tomando como base para esa division
seis pares de conceptos que consideramos importantes como puntos de encuentro y
conflicto en la tradicion filosofica: “Razon e irracional”, “Deseo y pasion”, “Con-
ciencia e inconsciente”, “Libertad y necesidad”, “Alma y cuerpo” y “Lenguaje y
verdad”. Cada seccion estd integrada por una introduccion y un conjunto de textos
cronolégicamente ordenado; ademas, al final de los textos hemos agregado un
apéndice titulado “Temas de reflexion y problemas para una lectura orientada” con
el fin de ayudar a la organizacion de las clases y el estudio. No suponemos, sin em-
bargo, que estas guias sean obligatorias ni exhaustivas en cuanto a la riqueza de los
argumentos expuestos; tampoco creemos, por supuesto, que el libro en su totalidad
pueda funcionar como una entidad auténoma e independiente de la imprescindible
orientacion personal con que cada docente realiza su tarea.

Enlaeleccion de los temas han prevalecido dos criterios. Por un lado, el caracter
sugestivo de los mismos para alumnos en el primer afio de la carrera, que deben partir
de sus experiencias particulares para ir adentrandose poco a poco en la especificidad
y complejidad de las teorias filosoficas; por el otro, mas simplemente, los gustos de
quienes preparamos el material. Estos gustos también son facilmente visibles en las
introducciones con que se abre cada seccion y en los textos que se seleccionaron.
Seguramente hay otros temas igualmente importantes y otras maneras de presentar
los elegidos, seguramente hay autores olvidados o cuyo desarrollo es menor del que
se podria esperar; quedara a cargo de los profesores que utilicen este libro colmar
tales lagunas y corregir sus insuficiencias. De todas maneras, esperamos que estos
defectos se vean equilibrados por la vivacidad que pudo habérsele impreso al debate
y por la novedad de que, junto con los clasicos, se hayan recuperado autores que no
siempre o casi nunca integran antologias destinadas a una introduccion en la disci-
plina. En otras palabras, si el docente encuentra en esta obra un interlocutor con el
cual pensar y discutir, y si los alumnos terminan su curso con la sensacion de que
las cuestiones filosoficas son complejas y de dificil resolucion pero igualmente laten
en ellas ideas que se vinculan con aspectos profundos de sus vidas, consideraremos
que hemos cumplido con lo que nos proponiamos.

Finalmente, respecto de la distribucion de las tareas, Mario Lipsitz ha estado a
cargo de las secciones sobre “Razon e irracional”, “Deseo y pasion” y “Conciencia
e inconsciente” y Fernando Bahr de las secciones sobre “Libertad y necesidad”,
“Alma y cuerpo” y “Lenguaje y verdad”.
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CAPITULO I
RAZON E IRRACIONAL

INTRODUCCION
A) Razén

Asociamos espontaneamente el término “razén” con nuestra capacidad de
pensar. Este sentido (a) refiere a la facultad que permite que el hombre conozca,
juzgue y actie conformemente a principios.

Otro uso de “razén” (b) frecuente en filosofia (Hegel) es aquel donde la palabra
se escribe con mayuscula (Razon) y se la comprende, ya no como la facultad de
pensar conformemente a principios, sino como un principio activo inmanente en
las cosas, una suerte de potencia que secretamente ordena y gobierna el mundo. En
este sentido, cuando el hombre conoce no hace otra cosa que encontrar la Razon
en el mundo. En un mundo que se presenta como racional por si mismo. Se trata
pues de la Razon en las cosas: (y acaso no es la Razon en las cosas aquello que nos
maravilla cuando descubrimos la estructura del 4tomo o cuando comprendemos y
describimos la logica que regula el curso de los planetas?

“Razén” tiene un tercer significado (c) que la filosofia ha hecho suyo. ;Qué
entendemos cada vez que decimos que actuamos de manera razonable? Sin duda la
capacidad que poseemos de dirigir la razéon sobre nosotros mismos, en particular,
sobre nuestra accion y de discernir asi, por ejemplo, entre lo bueno y lo malo o entre
lo bello y aquello que no lo es. La razén, comprendida en este tltimo sentido —donde
su objeto de aplicacion es la voluntad y la accidon del hombre— no se opone tanto a
lo falso como a la pasion y a la locura.

a) La capacidad de pensar es compartida por todos de tal manera que al ra-
zonar somos llevados —a condicidn de no cometer errores— al mismo resultado.
La razon no es pues la inteligencia, que puede variar de un individuo a otro en
funcion de sus aptitudes, sino mas bien un conjunto de exigencias que regulan
las operaciones del pensamiento. Es precisamente a la razén entendida como
conjunto de exigencias que constrifien y a la vez posibilitan la actividad de pensar
que se referia Descartes cuando escribia: “La potencia de juzgar correctamente
y de distinguir lo verdadero de lo falso —que es lo propiamente llamado buen
sentido o razon— es naturalmente igual en todos los hombres.” (Discurso del
Método, Primera Parte).

UNGS * 11



CAPITULO I. RAZON E IRRACIONAL

La razon ordena los conocimientos en relaciones determinadas: por ejemplo,
relaciones de principio a consecuencia, de causa a efecto, de fines a medios y nos
permite recorrer en uno u otro sentido estas relaciones. En tanto la razéon impone
sus reglas o principios al ejercicio del pensamiento que busca obtener algun conoci-
miento cierto, es que se ha denominado a la razon “facultad de los principios”. Estos
principios son tres, de acuerdo con la caracterizacion que de la razon ha propuesto
la l6gica formal:

1) El principio de identidad, conforme al cual “A es A” y no puede ser otra cosa.

2) El principio de no-contradiccion, de acuerdo con el cual “A no es no-A”,
que se desprende necesariamente del principio anterior. Notemos sin embargo que
la exigencia impuesta por el principio es puramente formal y que no nos informa en
nada acerca del contenido efectivo del conocimiento en cuestion. En este sentido es
que Kant afirma que el principio de no-contradiccion “es la condicion sine qua non,
pero no el principio determinante de la verdad de nuestro conocimiento” pues “no
hay criterio universal para la verdad en cuanto a la materia” (Critica de la Razon
Pura, Analitica Trascendental, Cap. II, Seccion I).

3) El principio del tercero excluido, que también se deriva del principio de
identidad y nos obliga a aceptar que hay A o no-A y ninguna otra posibilidad (la
logica clasica posee solo dos valores de verdad: “verdadero” y “falso”).

Estos principios que norman la actividad del pensamiento y del conocimiento
no pueden, sin embargo, ser demostrados y es en ese sentido que Aristoteles pudo
afirmar que “el principio de la demostracion no es una demostracion” (Metafisica,
IV, 6, 1011 a).

(Debemos concluir de esta imposibilidad la fragilidad de todos nuestros cono-
cimientos? Blas Pascal (1623-1662) consideraba esta imposibilidad de demostrar
los principios de la razon mas bien la fuerza del conocimiento que su debilidad pues
“como la causa que los vuelve incapaces de ser demostrados no es su oscuridad sino,
por el contrario, su extrema evidencia, esta carencia de prueba no es un defecto sino
mas bien una perfeccion” (Acerca del espiritu geométrico. Conversaciones con M.
de Sac).

Se anade habitualmente a estos principios normativos del uso de la razoén el
llamado principio de razon suficiente, que refiere a la relacion entre la razén y los
hechos o los objetos del mundo: “Nada sucede jamés sin que haya una causa o al
menos una razon determinante, es decir algo que pueda dar razon a priori sobre el
porqué existe un hecho y no otro” (Leibniz, Teodicea, § 44). Este principio da lugar
a la idea de que en condiciones iguales, la misma causa siempre es seguida por el
mismo efecto. El principio de razén suficiente enuncia el acuerdo implicito entre la
razén humana, digamos “subjetiva” y la razon inherente a las cosas, u “objetiva”.
A este misterioso acuerdo entre el pensamiento y el mundo refiere el segundo uso
habitual del término “Razén” que mencionamos antes (ver punto “b”).

Sin duda, estos principios que presiden las operaciones de nuestra razéon son
indispensables; el principio de identidad, escribe Locke “es algo tan necesario que
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Temas para una introduccion a la Filosofia

sin ¢l el espiritu no podria conocer ni imaginar ni razonar ni poseer absolutamente
ningin pensamiento distinto” (Ensayo sobre el entendimiento humano). Sin embargo,
(poseen el caracter de ser universalmente necesarios? Ante esta pregunta, la filosofia
ha ofrecido, de modo general, dos respuestas opuestas.

Los principios de la razon provienen de la experiencia, afirman los empiristas,
y por este motivo resultan ser tan contingentes como aquélla. En tanto provienen de
la experiencia no son en modo alguno innatos.

El racionalismo, por el contrario, afirma que es en virtud del caracter innato de
los principios que se hace posible aquello que llamamos “experiencia” y finalmente
el conocimiento. Cualquier proposicion acerca de la naturaleza del conocimiento
—por ejemplo aquella que, como la del empirismo, niega el caracter a priori de los
principios— se hace posible en virtud de la precedencia de estos principios respecto
de la experiencia.

Los célebres analisis que realiza Descartes sobre el conocimiento de “los hom-
bres con sombrero” y “el trozo de cera” en sus Meditaciones metafisicas tienen como
intencion fundar con independencia de la experiencia, esto es, trascendentalmente,
la posibilidad y la validez del conocimiento.

b) Razon como inteligibilidad o racionalidad en las cosas del mundo. Si bien
los principios de la razon garantizan que pensemos con rigor no garantizan de ningiin
modo que nuestros razonamientos se apliquen exitosamente a la hora de conocer y
comprender los hechos y objetos del mundo. Y, sin embargo, afirmamos con total
conviceion que cada cosa tiene su razon de ser. | No nos revela la ciencia en cada
uno de sus progresos la secreta afinidad que existe entre nuestra razon y las “razo-
nes” que ordenan el mundo? La ciencia, al extender la inteligibilidad del mundo,
nos descubre un mundo cargado de racionalidad, un mundo real que se presenta en
un acuerdo perfecto, aunque en principio misterioso, con los principios de la razon.
Nos descubre la Razon en el mundo. Comprendida de este modo, la Razon no es ni
la facultad subjetiva o el conjunto de reglas y principios que permite distinguir lo
verdadero de lo falso ni tampoco el puro principio objetivo que ordena el mundo: ella
es la unidad de lo subjetivo y lo objetivo. La Razon es la sustancia del mundo. “La
Razon, escribe Hegel, [ ...] es la substancia, es decir, aquello por lo cual y en lo cual
toda realidad encuentra su ser y su consistencia” (La Razon en la Historia, cap. 1, “La
Idea de Razén”). Una racionalidad universal rige en el mundo y la filosofia permite
descubrir especulativamente que la Razon es “la substancia” (1a realidad permanente),
“la potencia infinita”, “la materia infinita de toda vida espiritual o natural” y también
“la forma infinita y la realizacion de su propio contenido” (Hegel, La Razon en la
Historia). Por este motivo es que un fin ultimo orienta la vida de los pueblos, aunque
éstos lo ignoren. “La Razon —escribe Hegel— esta presente en la historia universal
—no la razon subjetiva y particular, sino la Razén divina, absoluta”.

En la medida en que la filosofia pone en evidencia la unidad de lo subjetivo
y lo objetivo, en la medida en que supera la separacion aparente, se hace posible
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CAPITULO I. RAZON E IRRACIONAL

afirmar: “Todo lo que es racional es real y todo lo que es real es racional” (Hegel,
Principios de la filosofia del derecho).

¢) Razon practica: Kant denomina asi a la capacidad de formar juicios de orden
moral. No se trata en este caso de la facultad de discernir entre lo verdadero y lo
falso en conformidad con los tres principios de la razon (identidad, no contradiccion
y tercero excluido); no se trata de que la razon se pronuncie acerca de la verdad o
falsedad de lo que ha sido, es o sera, sino —teniendo en vista la accion en una pers-
pectiva moral y no técnica o instrumental— acerca de lo que debe ser.

La razoén pura teorica no se muestra en condiciones de responder a la simple
pregunta “;qué debo hacer?”, que es eminentemente practica. Puede, en cambio,
tomar por objeto a la voluntad y determinarla formalmente y con independencia de
cualquier consideracion a las circunstancias empiricas. “La razon pura, escribe Kant,
puede ser practica, es decir, puede determinar la voluntad por ella misma indepen-
dientemente de todo elemento empirico” (Critica de la razon practica, “Doctrina
elemental de la razén pura practica”).

Estamos en este caso ante la razon practica. La “razon pura practica” ofrece
segun Kant el principio de la moralidad, o como lo denomina el filésofo, el “imperativo
categorico”. Con su teoria moral, Kant invierte la perspectiva clasica que supeditaba la
accion virtuosa al conocimiento de si y del mundo. En efecto, los griegos pensaban que
para actuar virtuosamente se habia de poseer un conocimiento previo y adecuado del
orden de lo que es. La ontologia, conocimiento del ser, era de este modo considerada
una condicion de la ética y es habitualmente en este orden (teoria acerca de lo que es
y luego acerca de lo que se deba hacer) que se estructuran los sistemas explicativos de
la Antigliedad. La inversion kantiana constituye en este sentido una disociacion radical
entre el orden de la cosas y el de la accion humana. La accién moral no requiere de un
conocimiento previo del mundo, no requiere siquiera el conocimiento de si mismo. En
tanto somos seres racionales, ya contamos con lo necesario para imprimir un sentido
moral a nuestra accion. En efecto, todo ser razonable posee lo necesario para llevar a
cabo una evaluacion moral y ésta no demanda ninglin saber especial, ninguna instruc-
cion particular del espiritu. Obedeciendo incondicionalmente al mandato puramente
formal de la razon, sostiene Kant, la accion accede a la moralidad.

(En qué consiste este mandato incondicional que la razon pretende establecer
para la voluntad? Kant denomina imperativo categorico o ley fundamental de la
razon pura prdctica a la siguiente prescripcion: “Actla de tal suerte que la maxima
de tu voluntad pueda siempre valer al mismo tiempo como principio de una legisla-
cion universal”. (Critica de la razonm prdctica. “Doctrina elemental de la razon pura
practica”). Lejos de indicarme en cada caso cual ha de ser el contenido determinado
de mi accion, la ley moral s6lo me ofrece /a forma de la accion moralmente buena:
la moral kantiana es pues un formalismo.

(Cual es esta forma que la razdn prescribe u ordena a la voluntad? La exigencia
de que sea posible universalizar sin contradiccion logica los principios escogidos
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Temas para una introduccion a la Filosofia

para la accion. A este titulo el universalismo de la moral kantiana es un logicismo.
En efecto, la exigencia de universalizabilidad de los principios de mi accion que
enuncia el imperativo categérico no hace mas que reflejar la exigencia de validez
universal caracteristica de los actos de la razén tedrica. No es, por consiguiente, el
buen corazon ni alguna supuesta bondad natural del hombre lo que podria garantizar
una accion moral sino pura y exclusivamente la buena voluntad, esto es, la obediencia
incondicional al mandato de la razon.

B) Irracional

Por irracional se entiende tanto aquello que es contrario a la razén como aquello
que permanece enteramente fuera de ella. En cierto sentido, lo contrario a la razon
es un limite propio y constitutivo de la razén, su prolongacion en el terreno provi-
soriamente mal iluminado que la rodea. Cuando es comprendido de este modo, lo
irracional es susceptible de volverse racional por extension del campo de luz, por
elucidacién de su sentido. Lo racional puede, inversamente, tornarse oscuro ¢ in-
comprensible. Considerados en este primer sentido, lo racional y lo irracional poseen
una familiaridad que se expresa en la posibilidad de su mutuo intercambio.

Por el contrario, cuando entre lo racional y lo irracional no existe ningtin fondo
comun a ambos que permita su comercio o su reversibilidad nos la habemos con lo
irracional en tanto lo definitivo y sustancialmente carente de sentido e irreductible
aél.

En el primer caso nos enfrentamos con la aporia del pensamiento. Lo irracional
en la aporia es transitorio: finalmente no resiste el analisis del filosofo y la ironia y la
mayéutica socratica bastan para iluminar el buen camino que conduce del lado del Ser.
El inconsciente psiquico que descubre el psicoandlisis, si bien no libra su principio
de organizacion ni el sentido de sus contenidos a la inquisicion dialéctica del filésofo
termina cediendo ante los movimientos de asociacion libre, o exhibiéndose en los
suefios —bajo el disfraz que tejen por ejemplo los desplazamientos y condensaciones.
También revela su razon bajo el ropaje sintomatico de los actos fallidos y los lapsus.
En tanto lo inconsciente es susceptible de recibir un sentido al exponerse en la luz
de la conciencia, /no seguimos, pese a la apariencia, ante aquello que resulta ser
provisoriamente irracional? No ante lo Diferente de lo racional sino ante lo Contra-
rio que es, por esto mismo —en virtud de este lazo de secreta afinidad— susceptible
de volverse lo Mismo. Cuando la filosofia de Hegel declara la identidad entre lo
real y lo racional (véase més arriba), no hace otra cosa que proclamar y justificar
racionalmente el triunfo del antiguo ideal griego de la racionalidad del Cosmos.
Es la distincion, hasta entonces irreductible, entre espiritu y materia, entre sujeto y
objeto la que finalmente reduce la dialéctica hegeliana extendiendo el dominio de
la racionalidad a lo Universal, haciendo penetrar el Logos en la materia.

Sila Razoén es la sustancia del mundo, lo irracional es simplemente racionalidad
diferida, a la espera de que el trabajo sintético de la filosofia —concebida precisa-
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CAPITULO I. RAZON E IRRACIONAL

mente como una empresa totalizadora y sintetizadora— ponga fin a la separacion,
a la escision, a la ruptura entre el hecho y su propio sentido. “Cuando la potencia
de unificacion desaparece de la vida de los hombres y las oposiciones han perdido
su relacion viviente, su accion reciproca y se han vuelto independientes, nace la
necesidad filosofica. En tanto tal, esta necesidad es una contingencia; pero dada la
escision, es una tentativa necesaria para superar la oposicion entre la subjetividad
y la objetividad” escribe el joven Hegel (Diferencia entre los sistemas de Fichte y
Schelling). Lo irracional se manifiesta aqui como la escision o la oposicion provisoria
que resiste entregar su sentido a la necesidad unificadora del espiritu. Se comprende
entonces la protesta de Hegel contra aquellas filosofias que glorifican un supuesto
saber inmediato o absoluto y buscan en la intuicion o en el sentimiento algin co-
nocimiento verdadero.

En efecto, segiin Hegel, no hay conocimiento mds que mediado por el con-
cepto. So6lo en el concepto la verdad encuentra el elemento de su existencia. El
irracionalismo romantico es el de “aquellos que abandonandose a la fermentacion
desordenada de la substancia creen —envileciendo la conciencia de si y renunciando
al entendimiento— ser los elegidos de Dios, a quienes Dios les habria infundido la
sabiduria mientras dormian. Lo que en ese suefio reciben y engendran efectivamente
son simples quimeras” (Hegel, La fenomenologia del Espiritu).

La gran filosofia de Hegel encuentra su estricto negativo en la de Schopenhauer.
A la idea hegeliana de identidad entre Razon y realidad Schopenhauer opone, de
manera hasta entonces inédita en el pensamiento occidental, la afirmacion de la total
irracionalidad de la realidad. Para Schopenhauer, la realidad no es irracional en virtud
de una carencia provisoria y susceptible de ser revertida o superada, sino en virtud
de su naturaleza mas esencial: ella no es ni Logos ni algun principio espiritual; no
es tampoco algo que nos representemos o que sea susceptible de ser representado,
sino Fuerza ciega e inconsciente, que el filosofo llama, por analogia con la fuerza
que nos anima, “Voluntad”. Un fuerza que, como en un denso mundo parmenideano,
ocupa todo lo que es. En efecto, la Voluntad y su eterno querer son extensivos a la
totalidad del universo: alli donde hay algo, hay algo queriendo.

Ahora bien, lo original en esta filosofia es la afirmacion de que la Voluntad
no quiere en virtud de alguna falta —de tal modo que la completitud seria al menos
en principio posible como lo es en la filosofia de Platon— sino por el simple hecho
de ser una voluntad. En tanto es pura fuerza, la realidad es por completo ajena al
elemento del sentido y de la luz. La existencia es pues irracional, no solo carece de
sentido sino, condenada a un eterno querer, también carece de finalidad. “El hom-
bre —escribe Schopenhauer— tiene siempre un fin y motivos que rigen su accion y
en cada caso puede dar cuenta de su conducta. Pero pregintenle por qué quiere, o
por qué quiere ser, ... y no sabra contestar, la pregunta le parecera incluso absurda.
En resumidas cuentas la voluntad sabe siempre cuando la conciencia la ilumina lo
que quiere en tal momento o tal lugar, pero lo que quiere en general, eso no lo sabe
nunca” (El mundo como voluntad y representacion, Libro 11, § 29).
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Al ser la fuerza el tnico elemento que llena el universo, carece forzosamente
de origen: nada hay fuera de ella de lo que pudiera provenir. Y en tanto la esencia
de la realidad es un eterno querer, la existencia no solo carece de sentido sino que
ademas es inexorablemente dolorosa. El universo es, por detras de su refraccion ilu-
soria en los infinitos objetos que nos ofrece la representacion y de sus movimientos
perfectos aparentemente dotados de sentido, una voluntad ciega e imbécil que no
cesa de querer y de suftir inatilmente. “Durante la infancia la vida se presenta como
un decorado de teatro visto de lejos, en la vejez, como el mismo decorado visto de
cerca” (Schopenhauer, Parerga y Paralipomena).

Schopenhauer opone por primera vez, pues, la fuerza, identificada por él con la
realidad, al sentido comprendido como su simple ¢ ineficaz representacion exterior.
En efecto, al hombre el mundo le es dado simultaneamente como Voluntad y como
Representacion.

Asi se explica la vision tragicomica de la existencia, tan caracteristica de esta
filosofia, la de un mecanismo perfecto, que busca cumplir fines particulares y que
en su conjunto no posee ninguna finalidad. “La experiencia de la vida es —escribe
Schopenhauer— como una partitura perfecta ejecutada en un piano desafinado por
un pianista stibitamente vuelto sordo.”

En la oposicion entre el caracter irracional de la realidad y la perfecta racio-
nalidad de la representacion se basa la teoria schopenhaueriana de la risa. Como
las marionetas y por la misma razén hacen reir los hombres: actiian como si fueran
libres, en el seno del mas terrible determinismo.

La irracionalidad del ser es irreparable y definitiva. Esta inversion de los prin-
cipios de la filosofia griega, la sustituciéon como principio explicativo del Logos por
la fuerza, permitio a su filosofia ofrecer las primeras explicaciones genealogicas
del intelecto y de sus productos a partir de la esfera de la pulsion y del afecto. Las
funciones intelectuales, afirma contra la tradicion Schopenhauer, se encuentran
condicionadas por las funciones afectivas. Es asi como la teoria de la locura que
propone, en el “Apéndice” de El mundo como Voluntad y Representacion, explica
que el origen de ésta no reside en algun déficit de las funciones intelectuales sino
en el principio econdomico que gobierna al psiquismo: el “loco”, el irracional, es
quien, por evitar el sufrimiento que ciertas representaciones le habrian de causar,
las elimina de su conciencia produciendo asi como efecto una discontinuidad en el
tejido de representaciones en el que se nos ofrece, como lo mostré Kant, el mundo.
La cultura se explica asi desde fuera de ella, la razon encuentra su suelo y su propia
realidad en una fuerza inmensa que el racionalismo finge ignorar. “El problema del
racionalismo —escribe Schopenhauer— es filosofar hasta cierto punto y no mas. Esta
media medida es el caracter fundamental del racionalismo”. Esta media medida del
racionalismo se explica, por otra parte, en que ‘“nada es mejor que la palabra para
ocultar las razones verdaderas que hicieron hablar”. El pensamiento de tipo genea-
logico que inaugura Schopenhauer, lejos de la dialéctica que busca poner en relacion
términos o fendmenos diferentes, o inscribirlos en una historia comun para dar cuenta
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de ellos, también lejos del analisis que busca separar las partes, pretende encontrar
en el fenomeno mismo cudl es la fuerza que se esta expresando o presentando bajo
un disfraz de sentido. Asi, por la heterogeneidad de los elementos que conviven
en un fenémeno —fuerza y representacion— se hace posible, por ejemplo, poner en
evidencia la supercheria en la misma manifestacion y sin ponerla en relacion con
una realidad exterior: el amor puede ser un disfraz del odio, la alegria un disfraz del
horror, la erudicion un disfraz de la ignorancia.

El irracionalismo de Schopenhauer consiste pues, no en un sistema filosofico
basado en quien sabe qué principio ajeno a la razon, sino en expresar la idea de que
la realidad misma tiene lugar fuera de ella y le es irreductible. Fue importante la
influencia de Schopenhauer en Freud y, a través de Nietzsche, en buena parte de la
cultura del siglo XX.
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SELECCION DE TEXTOS

RENE DESCARTES, DISCURSO DEL METODO, SEGUNDA PARTE.

Traduccion de Mario Lipsitz

Siendo mas joven, habia estudiado un poco la logica, entre las partes de la
filosofia, el analisis de los gedmetras y el algebra entre las matematicas, tres artes
o ciencias que parecian tener que contribuir en algo a mi proyecto. Sin embargo, al
examinarlas me previne en cuanto a la logica, que sus silogismos y la mayoria de
sus instrucciones sirven mas bien para explicar a otro las cosas que uno conoce o,
incluso, como el arte de Lulio, para hablar sin juicio de las que se ignora que para
aprenderlas. Y pese a que contenga muchos preceptos muy verdaderos y muy buenos
hay no obstante otros tantos, mezclados con ellos, que son tan dafiinos o superficiales,
que es casi tan dificil separarlos como sacar una Diana o una Minerva de un bloque
de marmol que todavia no fue esbozado.

En cuanto al analisis de los antiguos y el algebra de los modernos, ademas
de que no se extienden sino a materias sumamente abstractas y que no parecen de
utilidad, el primero esta siempre tan acotado a la consideracion de las figuras que
no permite ejercitar el entendimiento sin fatigar mucho la imaginacion; y en el al-
gebra esta uno tan sometido a ciertas reglas y cifras que se ha hecho de ella un arte
confuso y oscuro que enreda el espiritu en lugar de ser una ciencia que lo cultive.
Esto me hizo pensar que era necesario buscar algiin otro método que, reuniendo las
ventajas de estos tres, estuviera desprovisto de sus defectos. Y como una multitud
de leyes proporciona con frecuencia excusas a los vicios, de suerte que un Estado se
encuentra mucho mejor regido cuando teniendo pocas ellas son rigurosamente bien
observadas; asi, en lugar de ese gran numero de preceptos de los que se compone la
logica, creia que eran suficientes los cuatro siguientes, con tal que tomara una firme
y constante resolucion de no dejar de observarlos una sola vez.

El primero era no aceptar jamas ninguna cosa como verdadera que yo no co-
nociese con evidencia como tal: es decir, evitar cuidadosamente la precipitacion y
la prevencion; y no incluir en mis juicios nada mas que lo que se presentara a mi
espiritu con tanta claridad y distincion que no tuviese ocasion alguna de ponerlo
en duda.

El segundo precepto consistia en dividir cada una de las dificultades que exa-
minara en tantas partes como se pudiera y se requiriera para resolverlas mejor.

El tercero, en conducir con orden mis pensamientos, comenzando por los ob-
jetos mas simples y més faciles de conocer, para ascender poco a poco, como por
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grados, hasta el conocimiento de los mas compuestos; e incluso suponer un orden
entre aquellos que no se preceden naturalmente unos de otros.

Y el Gltimo, en hacer en todo enumeraciones tan completas y revisiones tan
generales que estuviera seguro de no omitir nada.

Estas largas cadenas de razones muy simples y faciles, de las que suelen servirse
los gedmetras para llegar a sus mas dificiles demostraciones, me habian dado la opor-
tunidad de imaginarme que todas las cosas que pueden caer bajo el conocimiento de
los hombres se suceden unas a otras de igual manera, y que solamente con tal de que
uno se abstenga de recibir por verdadera alguna que no lo sea, y se guarde siempre
el orden necesario para deducirlas unas de otras, no puede haber algunas tan alejadas
que finalmente no lleguemos a ellas ni tan ocultas que no las descubramos.

Y no tuve demasiada dificultad en buscar por cuales era preciso comenzar, pues
sabia ya que era por las mas simples y las mas faciles de conocer; y considerando
que entre todos los que han buscado hasta ahora la verdad en las ciencias, solo los
matematicos han podido encontrar algunas demostraciones, es decir, algunas razones
ciertas y evidentes, no dudaba de que debia empezar por las mismas que ellos han
examinado; aunque no esperase ninguna otra utilidad sino que acostumbrarian mi
espiritu a saciarse de verdades y a no contentarse con falsas razones.

Pero no por este motivo tuve el proyecto de intentar aprender todas esas cien-
cias particulares que cominmente se llaman matematicas; y viendo que aunque
sus objetos sean diferentes, no dejan de concordar todas en que no consideran mas
que las diversas relaciones o proporciones que en ellos se encuentran, pensaba que
mas valia examinar unicamente esas proporciones en general y suponiéndolas s6lo
en aquellos asuntos que servirian para hacerme mas facil el conocimiento, incluso
también sin restringirlas de ningiin modo, a fin de poder después aplicarlas tanto
mejor a todos los demas a los cuales convendrian.

Adverti luego que para conocerlas tendria algunas veces necesidad de con-
siderarlas a cada una en particular, y otras veces solo retenerlas en la memoria o
comprender muchas a la vez, pensaba que para considerarlas mejor en particular
debia suponerlas como lineas porque no encontraba nada mas simple ni que pudiese
representar mas distintamente a mi imaginacion y a mis sentidos; pero para recor-
darlas o para comprender varias a la vez era necesario que las explicase por medio
de algunas cifras lo mas breves que fuera posible; y por este medio tomaria todo lo
mejor del analisis geométrico y del algebra y corregiria todos los defectos de una
por medio del otro.

Y en efecto, oso decir que la exacta observacion de estos pocos preceptos que
habia escogido me proporcion¢ tanta facilidad para desenredar todas las cuestiones
a las que se extienden estas dos ciencias que, en dos o tres meses que empleé en
examinarlas, habiendo comenzado por las mas simples y mas generales, y siendo
cada verdad que encontraba una regla que me servia después para encontrar otras,
no soélo resolvi muchas que antes habia juzgado muy dificiles sino también me
parecio, hacia el final, que podia determinar, incluso en las que ignoraba, por qué
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medios y hasta donde era posible resolverlas. En lo cual quiza no os he de parecer
muy vanidoso, si considerais que habiendo sélo una verdad en cada cosa, el que
la encuentra sabe todo lo que se puede saber de ella; y que por ejemplo, un nifio
instruido en aritmética habiendo hecho una suma segun sus reglas, se puede estar
seguro que encontrd, sobre la suma que examinaba, todo lo que el espiritu humano
podria encontrar. Pues finalmente el método que ensefia a seguir el verdadero orden
y a enumerar exactamente todas las circunstancias de lo que se busca contiene todo
lo que da certeza a las reglas de la aritmética.

Pero lo que mas me contentaba de este método era que por €l estaba seguro de
utilizar en todo mi razon, si bien no perfectamente, al menos lo mejor que estuviera
en mi poder; ademas de que sentia, al practicarlo, que mi espiritu se acostumbraba
poco a poco a concebir los objetos mas claramente y con mayor distincion, y que,
no habiéndolo sometido a ninguna materia particular, me prometia aplicarlo tan
utilmente a las dificultades de las demas ciencias como habia hecho con las del al-
gebra. No significa que por esto me atreviera a emprender primeramente el examen
de todas las que se me presentaran, puesto que esto hubiera sido contrario al orden
que el método prescribe. Pero habiendo advertido que todos sus principios debian
ser tomados de la filosofia, en la cual no encontraba todavia ninguno cierto, pensaba
que era necesario ante todo que tratase de establecerlos en ella; y que siendo esto lo
mas importante del mundo y donde eran mas de temer todavia la precipitacion y la
prevencion, no debia yo intentar llevarlo a cabo antes de haber alcanzado una edad
mas madura que la de veintitrés afios, que tenia entonces, y antes de que hubiera
dedicado mucho mas tiempo en prepararme, tanto desarraigando de mi espiritu todas
las malas opiniones recibidas hasta entonces, como juntando varias experiencias que
fueran después materia de mis razonamientos, y ejercitandome siempre en el método
que me habia prescrito para afirmarme en él cada vez mas.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

1) La razén o “buen sentido” se encuentra igualmente repartida entre todos
los hombres que, sin embargo, no la utilizan correctamente (Primera parte del
Discurso). Por ello, un método para el buen uso de la razén y la obtencién de
verdades en las ciencias es indispensable. 2) La aritmética y la geometria con
Sus pocos y simples principios y sus razonamientos aplicados sobre objetos
claros y simples obtienen certezas que no requieren de ningln supuesto y que
se desprenden del puro razonamiento deductivo. El modelo axiomatico-deductivo
de las matematicas sera considerado paradigma del conocimiento seguro. 3) Es
conveniente, por otra parte, utilizando este método unico, reconstruir las ciencias
siguiendo un plan que las unifique y las instale sobre un fundamento comun:
Idea de una Mathesis Universalis, ciencia universal y Unica, en Descartes y de
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una Caracteristica Universalis, lenguaje universal y formal capaz de expresar
todos los conceptos matematicos, cientificos y metafisicos en Leibniz.

Problemas

1) ¢ Puede un método adecuado preceder el descubrimiento de la verdad indu-
bitable? 2) ¢ Qué relacién existe entre la verdad metafisica y las verdades en las
ciencias? 3) ¢ Es razonable extender el uso del modelo axiomatico-deductivo a
todas las formas de conocimiento?
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IMMANUEL KANT, FUNDAMENTACION DE LA METAFISICA DE LAS

coSTUMBRES, CAPITULO 1.
Tomado de http://www.philosophia.cl

Transito del conocimiento moral comun de la razon al conocimiento filoséfico

Ni en el mundo ni, en general, fuera de él es posible pensar nada que pueda ser
considerado bueno sin restriccion, excepto una buena voluntad. El entendimiento, el
ingenio, la facultad de discernir, o como quieran llamarse los talentos del espiritu; o el
valor, la decision, la constancia en los propositos como cualidades del temperamen-
to son, sin duda, buenos y deseables en muchos sentidos, aunque también pueden
llegar a ser extraordinariamente malos y dafiinos si la voluntad que debe hacer uso
de estos dones de la naturaleza y cuya constitucion se llama propiamente caracter
no es buena. Lo mismo sucede con los dones de la fortuna. El poder, la riqueza, el
honor, incluso la salud y la satisfaccion y alegria con la propia situacion personal,
que se resume en el término, dan valor, y tras él a veces arrogancia. Si no existe una
buena voluntad que dirija y acomode a un fin universal el influjo de esa felicidad y
con ¢l el principio general de la accion; por no hablar de que un espectador racional
imparcial, al contemplar la ininterrumpida prosperidad de un ser que no ostenta
ningun rasgo de una voluntad pura y buena, jamas podra llegar a sentir satisfaccion,
por lo que la buena voluntad parece constituir la ineludible condicion que nos hace
dignos de ser felices.

Algunas cualidades son incluso favorables a esa buena voluntad y pueden
facilitar bastante su trabajo, pero no tienen ningtn valor interno absoluto, sino que
presuponen siempre una buena voluntad que restringe la alta estima que solemos
tributarles (por lo demas, con razon) y no nos permite considerarlas absolutamente
buenas. La moderacion en afectos y pasiones, el dominio de si mismo, la sobria
reflexion, no son buenas solamente en muchos aspectos, sino que hasta parecen
constituir una parte del valor interior de la persona, no obstante lo cual estan muy
lejos de poder ser definidas como buenas sin restriccion (aunque los antiguos las
consideraran asi incondicionalmente). En efecto, sin los principios de una buena vo-
luntad pueden llegar a ser extraordinariamente malas, y la sangre fria de un malvado
no s6lo lo hace mucho mas peligroso sino mucho mas despreciable ante nuestros ojos
de lo que sin eso podria considerarse.

La buena voluntad no es buena por lo que efectiie o realice ni por su aptitud
para alcanzar algiin determinado fin propuesto previamente, sino que solo es buena
por el querer, es decir, en si misma, y considerada por si misma es, sin comparacion,
muchisimo mas valiosa que todo lo que por medio de ella pudiéramos realizar en
provecho de alguna inclinacion y, si se quiere, de la suma de todas las inclinaciones.
Aunque por una particular desgracia del destino o por la mezquindad de una natu-
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raleza madrastra faltase completamente a esa voluntad la facultad de sacar adelante
su proposito; si, a pesar de sus mayores esfuerzos, no pudiera llevar a cabo nada y
solo quedase la buena voluntad (desde luego no como un mero deseo sino como el
acopio de todos los medios que estan en nuestro poder), aun asi esa buena voluntad
brillaria por si misma como una joya, como algo que en si mismo posee pleno valor.
Ni la utilidad ni la esterilidad pueden anadir ni quitar nada a este valor. Serian, por
asi decir, como un adorno de reclamo para poder venderla mejor en un comercio
vulgar o llamar la atencion de los pocos entendidos, pero no para recomendarla a
expertos y determinar su valor.

Sin embargo, hay algo tan extrafio en este ideal del valor absoluto de la mera
voluntad sin que entre en consideracion ningun provecho al apreciarla, que, al mar-
gen de su conformidad con la razon comin, surge inevitablemente la sospecha de
que acaso el fundamento de todo esto sea simplemente una sublime fantasia y que
quiza hayamos entendido erroneamente el proposito de la naturaleza al haber dado
a nuestra voluntad la razén como directora. Por ello vamos a examinar esta idea
desde este punto de vista.

Admitimos como principio que en las disposiciones naturales de un ser orga-
nizado, es decir, adecuado teleologicamente para la vida, no se encuentra ningun
instrumento dispuesto para un fin que no sea el mas propio y adecuado para dicho fin.
Ahora bien, si en un ser dotado de razén y de voluntad el propio fin de la naturaleza
fuera su conservacion, su mejoramiento y, en una palabra, su felicidad, la naturaleza
habria tomado muy mal sus disposiciones al elegir la razon de la criatura como la
encargada de llevar a cabo su propdsito. En efecto, todas las acciones que en este
sentido tiene que realizar la criatura, asi como la regla general de su comportamiento,
podrian haber sido dispuestas mucho mejor a través del instinto, y aquel fin podria
conseguirse con una seguridad mucho mayor que la que puede alcanzar la razén; y
si ésta debid concederse a la venturosa criatura, so6lo habria de servirle para hacer
consideraciones sobre la feliz disposicion de su naturaleza, para admirarla, regoci-
jarse con ella y dar las gracias a la causa bienhechora por ello pero no para someter
su facultad de desear a esa débil y engafosa tarea y malograr la disposicion de la
naturaleza; en una palabra, la naturaleza habria impedido que la razon se volviese
hacia su uso practico y tuviese la desmesura de pensar ella misma, con sus endebles
conocimientos, el bosquejo de la felicidad y de los medios que conducen a ella; la
naturaleza habria recobrado para si no s6lo la eleccion de los fines sino también de
los medios mismos, entregando ambos al mero instinto con sabia precaucion.

En realidad, encontramos que cuanto mas se preocupa una razon cultivada del
proposito de gozar de la vida y alcanzar la felicidad, tanto mas se aleja el hombre de
la verdadera satisfaccion, por lo cual muchos, y precisamente los mas experimen-
tados en el uso de la razén, acaban por sentir, con tal de que sean suficientemente
sinceros para confesarlo, cierto grado de misologia u odio a la razon, porque tras hacer
un balance de todas las ventajas que sacan, no digo ya de la invencién de todas las
artes del lujo vulgar, sino incluso de las ciencias (que al fin y al cabo les parece un
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lujo del entendimiento), hallan, sin embargo, que se han echado encima mas penas
que felicidad hayan podido ganar, y, mas que despreciar, envidian al hombre comun,
que es mas propicio a la direccion del mero instinto natural y no consiente a su razon
que ejerza gran influencia en su hacer y omitir. Y hasta aqui hay que confesar que
el juicio de los que rebajan mucho y hasta declaran inferiores a cero las elogiosas
ponderaciones de los grandes provechos que la razén nos proporciona de cara a la
felicidad y satisfaccion en la vida, no es un juicio de hombres entristecidos o des-
agradecidos a las bondades del gobierno del universo, sino que en tales juicios esta
implicita la idea de otro propdsito de la existencia mucho mas digno, para el cual, no
para la felicidad, esta destinada propiamente la razon; y ante ese fin como suprema
condicion deben inclinarse casi todos los fines particulares del hombre.

En efecto, como la razén no es bastante apta para dirigir de un modo seguro a la
voluntad en lo que se refiere a los objetos de ésta y a la satisfaccion de nuestras nece-
sidades (que en parte la razon misma multiplica), pues a tal fin nos habria conducido
mucho mejor un instinto natural congénito; como, sin embargo, por otra parte, nos
ha sido concedida la razén como facultad practica, es decir, como una facultad que
debe tener influjo sobre la voluntad, resulta que el destino verdadero de la razon tiene
que ser el de producir una voluntad buena, no en tal o cual sentido, como medio, sino
buena en si misma, cosa para la cual la razon es absolutamente necesaria, si es que la
naturaleza ha procedido por doquier con un sentido de finalidad en la distribucion de
las capacidades. Esta voluntad no ha de ser todo el bien ni el unico bien, pero ha de
ser el bien supremo y la condicion de cualquier otro, incluso del deseo de felicidad, en
cuyo caso se puede muy bien hacer compatible con la sabiduria de la naturaleza, si se
advierte que el cultivo de la razon, necesario para aquel fin primero e incondicionado,
restringe de muchas maneras, por lo menos en esta vida. La consecucion del segundo
fin, siempre condicionado, que es la felicidad, sin que por ello la naturaleza se con-
duzca contrariamente a su sentido finalista, porque la razén, que reconoce su destino
practico supremo en la fundamentacion de una voluntad buena, no puede sentir en el
cumplimiento de tal prop6sito mas que una satisfaccion especial, a saber, la que nace
de la realizacion de un fin determinado solamente por la razon, aunque ello tenga que
ir unido a alglin perjuicio para los fines de la inclinacion.

Para desarrollar el concepto de una buena voluntad, digna de ser estimada por
si misma y sin ninglin proposito exterior a ella, tal como se encuentra ya en el sano
entendimiento natural, que no necesita ser enseflado sino mas bien ilustrado; para
desarrollar este concepto que se halla en la ctispide de toda la estimacion que tenemos
de nuestras acciones y que es la condicion de todo lo demas, vamos a considerar
el concepto del deber, que contiene el de una voluntad buena, aunque bajo ciertas
restricciones y obstaculos subjetivos que, sin embargo, lejos de ocultarlo y hacerlo
incognoscible, lo hacen resaltar por contraste y aparecer con mayor claridad.

Prescindo aqui de todas aquellas acciones ya conocidas como contrarias al
deber, aunque en este o aquel sentido puedan ser utiles, pues en ellas ni siquiera se
plantea la cuestion de si pueden suceder por deber, ya que ocurren en contra de éste.
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También dejaré a un lado las acciones que, siendo realmente conformes al deber,
no son aquellas acciones por las cuales siente el hombre una inclinacion inmediata,
sino que las lleva a cabo porque otra inclinacion le empuja a ello. En efecto, en estos
casos puede distinguirse muy facilmente si la accion conforme al deber ha sucedido
por deber o por una intencion egoista. Mucho mas dificil de notar es esa diferencia
cuando la accion es conforme al deber y el sujeto tiene, ademas, una inclinacion
inmediata por ella. Por ejemplo, es conforme al deber, desde luego, que el comer-
ciante no cobre mas caro a un comprador inexperto, y en los sitios donde hay mucho
comercio el comerciante avispado no lo hace, en efecto, sino que mantiene un precio
fijo para todos en general, de forma que un nifio puede comprar en su tienda tan
bien como otro cualquiera. Asi pues, uno es servido honradamente, pero esto no es
ni mucho menos suficiente para creer que el comerciante haya obrado asi por deber
o por principios de honradez: lo exigia su provecho. Tampoco es posible admitir
ademas que el comerciante tenga una inclinacion inmediata hacia los compradores,
de manera que por amor a ellos, por decirlo asi, no haga diferencias a ninguno en
el precio. Por consiguiente, la accion no ha sucedido ni por deber ni por inclinacion
inmediata, sino simplemente con una intencion egoista.

En cambio, conservar la propia vida es un deber, y ademas todos tenemos una
inmediata inclinacion a hacerlo asi. Mas, por eso mismo, el cuidado angustioso que
la mayor parte de los hombres pone en ello no tiene un valor interno, y la maxima
que rige ese cuidado carece de contenido moral. Conservan su vida en conformidad
con el deber, pero no por deber. En cambio, cuando las adversidades y una pena
sin consuelo han arrebatado a un hombre todo el gusto por la vida, si este infeliz,
con animo fuerte y sintiendo mas indignacion que apocamiento o desaliento, y aun
deseando la muerte, conserva su vida sin amarla s6lo por deber y no por inclinacion
o miedo, entonces su maxima si tiene un contenido moral.

Ser benéfico en la medida de lo posible es un deber. Pero, ademas, hay muchas
almas tan llenas de conmiseracion que encuentran un intimo placer en distribuir la
alegria a su alrededor sin que a ello les impulse ningin motivo relacionado con la
vanidad o el provecho propio, y que pueden regocijarse del contento de los demas
en cuanto que es obra suya. Pero yo sostengo que, en tal caso, semejantes actos, por
muy conformes que sean al deber, por muy dignos de amor que sean, no tienen, sin
embargo, un verdadero valor moral y corren parejos con otras inclinaciones, por
ejemplo con el afan de honores, el cual, cuando por fortuna se refiere a cosas que son
en realidad de general provecho, conformes al deber y, por tanto, honrosas, merece
alabanzas y estimulos, pero no estimacion, pues la maxima carece de contenido
moral, esto es, que tales acciones no sean hechas por inclinacion sino por deber.

Pero supongamos que el animo de ese filantropo estuviera nublado por un dolor
propio que apaga en €l toda conmiseracion por la suerte del projimo; supongamos
ademas, que le quedara todavia capacidad para hacer el bien a otros miserables,
aunque la miseria ajena no le conmueve porque le basta la suya para ocuparle; si
entonces, cuando ninguna inclinacion le empuja a ello, sabe desasirse de esa mortal
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insensibilidad y realiza la accion benéfica sin inclinacion alguna, solo por deber,
entonces y solo entonces posee esta accion su verdadero valor moral. Pero hay mas
aun: un hombre a quien la naturaleza haya puesto poca simpatia en el corazon; un
hombre que, siendo por lo demas honrado, fuese de temperamento frio e indiferente
a los dolores ajenos, acaso porque ¢l mismo acepta los suyos con el don peculiar de
la paciencia y fuerza de resistencia, y supone estas mismas cualidades, o hasta las
exige, igualmente en los demas; un hombre como éste (que no seria seguramente
el peor producto de la naturaleza), desprovisto de cuanto es necesario para ser un
filantropo, /no encontraria en si mismo, sin embargo, cierto germen capaz de darle
un valor mucho mas alto que el que pueda derivarse de un temperamento bueno? ;Es
claro que si! Precisamente en ello estriba el valor del caracter que, sin comparacion,
es el mas alto desde el punto de vista moral: en hacer el bien no por inclinacion sino
por deber.

Asegurar la felicidad propia es un deber, al menos indirecto, pues el que no esta
contento con su estado, el que se ve apremiado por muchas tribulaciones sin tener
satisfechas sus necesidades, puede ser facilmente victima de la tentacion de infringir
sus deberes. Pero, aun sin referimos aqui al deber, ya tienen todos los hombres por si
mismos una poderosisima e intima inclinacion por la felicidad, porque justamente en
esta idea se resume la totalidad de las inclinaciones. Pero puesto que el precepto de
la felicidad esta la mayoria de las veces constituido de tal suerte que perjudica gran-
demente a algunas inclinaciones, y el hombre no puede hacerse un concepto seguro
y determinado de esa suma de satisfacciones resumidas bajo el nombre general de
felicidad, no es de admirar que una inclinacion unica, bien determinada en cuanto a
lo que ordena y al tiempo en que cabe satisfacerla, pueda vencer a aquella idea tan
vacilante, y que algunos hombres (por ejemplo, uno que sufra de la gota) puedan
preferir disfrutar de lo que les agrada y sufrir lo que sea preciso, porque, por lo menos
segun su apreciacion momentanea, no desean perder el goce del momento presente
por atenerse a las esperanzas (acaso infundadas) de una felicidad que se encuentra
en la salud. Pero aun en este caso, aunque la universal tendencia a la felicidad no
determine su voluntad, aunque la salud no entre para ¢l tan necesariamente en los
términos de su apreciacion, queda, sin embargo, aqui, como en todos los demas casos,
una ley, a saber: la de procurar cada cual su propia felicidad no por inclinacion sino
por deber, y s6lo entonces tiene su conducta un verdadero valor moral.

Asi hay que entender, sin duda alguna, los pasajes de la Escritura en donde se
ordena que amemos al projimo, incluso al enemigo. En efecto, el amor como incli-
nacion no puede ser mandado, pero hacer el bien por deber, aun cuando ninguna
inclinacion empuje a ello y hasta se oponga una aversion natural e invencible, es
amor prdctico y no patologico, amor que tiene su asiento en la voluntad y no en una
tendencia de la sensacion, amor que se fundamenta en principios de la accion y no
en la tierna compasion, y que es el unico que puede ser ordenado.

La segunda proposicion es ésta: una accion hecha por deber no tiene su valor
moral en el propésito que por medio de ella se quiere alcanzar, sino en la maxima
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por la cual ha sido resuelta: no depende pues, de la realidad del objeto de la accion,
sino meramente del principio del querer segln el cual ha sucedido la accion, pres-
cindiendo de todos los objetos de la facultad de desear. Por lo anteriormente dicho
se ve claramente que los propoésitos que podamos tener al realizar las acciones, y los
efectos de éstas, considerados como fines y motores de la voluntad, no pueden pro-
porcionar a las acciones ninglin valor absolutamente moral. Asi pues, ;doénde puede
residir este valor, ya que no debe residir en la relacion de la voluntad con los efectos
esperados? No puede residir mas que en el principio de la voluntad, prescindiendo
de los fines que puedan realizarse por medio de la accion, pues la voluntad situada
entre su principio a priori, que es formal, y su resorte a posteriori, que es material,
se encuentra, por decirlo asi, en una encrucijada, y puesto que ha de ser determinada
por algo, tendra que serlo por el principio formal del querer en general cuando una
accion sucede por deber, puesto que todo principio material le ha sido sustraido.

La tercera proposicion, consecuencia de las dos anteriores, yo la formularia de
esta manera: el deber es la necesidad de una accion por respeto a la ley. Por ejemplo,
como efecto de la accion que me propongo realizar, puedo tener inclinacion, mas
nunca respeto, justamente porque es un efecto y no una actividad de la voluntad. De
igual modo, por una inclinacion en general, sea mia o de cualquier otro, no puedo
tener respeto; a lo sumo, puedo aprobarla en el primer caso, y en el segundo, a veces
incluso amarla, es decir, considerarla favorable a mi propio provecho. Pero objeto
de respeto, y en consecuencia un mandato, solamente puede serlo aquello que se
relaciona con mi voluntad s6lo como fundamento y nunca como efecto, aquello
que no esta al servicio de mi inclinacion sino que la domina, o al menos la descarta
por completo en el computo de la eleccion, esto es, la simple ley en si misma. Una
accion realizada por deber tiene que excluir completamente, por tanto, el influjo de
la inclinacion, y con éste, todo objeto de la voluntad. No queda, pues, otra cosa que
pueda determinar la voluntad mas que, objetivamente, la ley, y subjetivamente, el
respeto puro a esa ley practica, y, por lo tanto, la maxima de obedecer siempre a esa
ley, incluso con perjuicio de todas mis inclinaciones'.

Asi pues, el valor moral de la accion no reside en el efecto que de ella se espera,
ni tampoco, por consiguiente, en ningun principio de la accion que necesite tomar su
fundamento determinante en ese efecto esperado. Pues todos esos efectos (el agrado
por el estado propio, incluso el fomento de la felicidad ajena) pueden realizarse por
medio de otras causas, y no hace falta para ello la voluntad de un ser racional, que es
lo tnico en donde puede, sin embargo, encontrarse el bien supremo y absoluto. Por lo
tanto, ninguna otra cosa, sino solo la representacion de la ley en si misma (que desde
luego no se encuentra mas que en un ser racional) en cuanto que ella, y no el efecto
esperado, es el fundamento determinante de la voluntad, puede constituir ese bien

! (Nota de Kant): Mdxima es el principio subjetivo del querer: el principio objetivo (esto es, el que
serviria de principio practico, aun subjetivamente, a todos los seres racionales si la razon tuviera pleno
dominio sobre la facultad de desear) es la ley practica.
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tan excelente que llamamos bien moral, el cual esta ya presente en la persona misma
que obra segun esa ley, y que no es licito esperar de ningtin efecto de la accion?.

Ahora bien, ;cual puede ser esa ley cuya representacion, aun sin referirnos al
efecto que se espera de ella, tiene que determinar la voluntad para que ésta pueda
llamarse, sin ninguna restriccion, absolutamente buena? Puesto que he sustraido la
voluntad a todos los impulsos que podrian apartarla del cumplimiento de una ley,
no queda nada mas que la legalidad universal de las acciones en general (que debe
ser el unico principio de la voluntad); es decir, yo no debo obrar nunca mas que de
modo gue pueda querer que mi maxima se convierta en ley universal. Aqui, la mera
legalidad en general (sin poner como fundamento ninguna ley adecuada a acciones
particulares) es la que sirve de principio a la voluntad, y asi tiene que ser si el deber
no debe reducirse a una vana ilusién y un concepto quimérico: y con todo esto co-
incide perfectamente la razon comun de los hombres en sus juicios practicos, puesto
que el citado principio no se aparta nunca de sus 0jos.

Sea, por ejemplo, la pregunta siguiente: ;me es licito, cuando me encuentro en
un apuro, hacer una promesa con el proposito de no cumplirla? Facilmente hago aqui
la diferencia que puede comportar la significacion de la pregunta de si es prudente
o de si es conforme al deber hacer una falsa promesa. Lo primero puede suceder,
sin duda, muchas veces. Ciertamente veo con gran claridad que no es bastante el
librarme, por medio de ese recurso, de una dificultad presente, sino que hay que
considerar detenidamente si no podra ocasionarme luego esa mentira contratiempos
mucho mas graves que €stos que ahora consigo eludir; y como las consecuencias,
a pesar de cuanta astucia me precie de tener, no son tan facilmente previsibles que
no pueda suceder que la pérdida de la confianza en mi sea mucho mas desventajosa

2 (Nota de Kant): Podria objetarseme que, bajo el nombre de respeto, busco refugio en un oscuro
sentimiento en lugar de dar una solucion clara a la cuestion por medio de un concepto racional. Pero
aunque el respeto es, efectivamente, un sentimiento, no es un sentimiento recibido del exterior por
medio de un influjo, sino espontaneamente autogenerado a través de un concepto de la razén y, por
lo tanto, especificamente distinto de todos los sentimientos de la primera clase, que pueden reducirse
a inclinacion o miedo. Lo que yo reconozco inmediatamente para mi como una ley lo reconozco con
respeto, y este respeto significa solamente la conciencia de la subordinacion de mi voluntad a una ley,
sin la mediacion de otros influjos en mi sentir. La determinacion inmediata de la voluntad por la ley y
la conciencia de la misma se llama respeto, de manera que este es considerado efecto de la ley sobre
el sujeto y no causa. Propiamente es respeto la representacion de un valor que menoscaba el amor que
me tengo a mi mismo. Por consiguiente, es algo que no se considera ni como objeto de la inclinacion ni
como objeto del temor, aun cuando tiene algo de analogo con ambos a un mismo tiempo. El objeto del
respeto es, pues, exclusivamente la ley, esa ley que nos imponemos a nosotros mismos, y, no obstante,
como necesaria en si misma. Como ley que es, estamos sometidos a ella sin tener que consultar al
egoismo. Como impuesta por nosotros mismos es, sin embargo, una consecuencia de nuestra voluntad.
En el primer sentido tiene analogia con el miedo; en el segundo, con la inclinacioén. Todo respeto a una
persona es propiamente respeto a la ley (a la honradez, etc.) de la cual esa persona nos da ejemplo.
Puesto que la ampliacion de nuestro talento la consideramos también como un deber, resulta que ante
una persona de talento nos representamos, por decirlo asi, e/ ejemplo de una ley (asemejamos a dicha
persona por medio del ejercicio) y ello constituye nuestro respeto. Todo ese llamado interés moral
consiste exclusivamente en el respeto a la ley.
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para mi que el dafio que pretendo evitar ahora, habré de considerar si no seria mas
sagaz conducirme en este asunto segin una maxima universal y adquirir la cos-
tumbre de no prometer nada sino con el propdsito de cumplirlo. Pero pronto veo
con claridad que una maxima como esta solo se fundamenta en la naturaleza
inquietante de las consecuencias. Ahora bien, es cosa muy distinta ser veraz por
deber o serlo por temor a las consecuencias perjudiciales, porque, en el primer
caso, el concepto mismo de la accion contiene ya una ley para mi, mientras que
en el segundo tengo que empezar observando a mi alrededor qué consecuencias
puede acarrearme la accion. Si me aparto del principio del deber, eso serda malo
con seguridad, pero si soy infiel a mi maxima de la sagacidad ello puede serme
provechoso a veces, aun cuando desde luego es mas seguro permanecer fiel a
ella. En cambio, para resolver de la manera mas breve y sin engafio alguno la
pregunta de si una promesa mentirosa es conforme al deber, me bastara pregun-
tarme a mi mismo: ;me daria yo por satisfecho si mi maxima (salir de apuros
por medio de una promesa mentirosa) debiese valer, tanto para los demas como
para mi, como ley universal?, ;podria yo decirme a mi mismo: cada cual puede
hacer una promesa falsa cuando se halla en un apuro del que no puede salir de
otro modo? Y bien pronto me convenzo de que bien puedo querer la mentira,
pero no puedo querer, sin embargo, una ley universal de mentir, pues, seglin esa
ley, no habria ninguna promesa propiamente hablando, porque seria intitil hacer
creer a otros mi voluntad con respecto a mis futuras acciones, ya que no creerian
mi fingimiento, o si, por precipitacion lo hicieran, me pagarian con la misma mo-
neda. Por lo tanto, tan pronto como se convirtiese en ley universal, mi maxima se
destruiria a si misma.

Con el objeto de saber lo que he de hacer para que mi querer sea moralmente
bueno no necesito ir a buscar muy lejos una especial penetracion. Inexperto en lo
que se refiere al curso del mundo, incapaz de estar preparado para todos los sucesos
que en ¢l ocurren, me basta con preguntar: ;puedes querer que tu maxima se con-
vierta en ley universal? Si no, es una maxima reprobable, y no por alglin perjuicio
que pueda ocasionarte a ti 0 a algin otro, sino porque no puede incluirse como
principio en una legislacion universal posible. No obstante, la razén me impone un
respeto inmediato por esta legislacion universal cuyo fundamento no conozco atin
ciertamente (algo que debera indagar el filosofo), pero al menos comprendo que se
trata de un valor que excede en mucho a cualquier otro que se aprecie por la incli-
nacion, y que la necesidad de mis acciones por puro respeto a la ley practica es lo
que constituye el deber, ante el cual tiene que inclinarse cualquier otro fundamento
determinante, puesto que es la condicion de una voluntad buena en si, cuyo valor
esta por encima de todo.

Asi pues, hemos llegado al principio del conocimiento moral de la razon co-
mun del hombre, razoén que no precisa este principio tan abstracto y en forma tan
universal, pero que, sin embargo, lo tiene continuamente delante de los ojos y lo
usa como criterio en sus enjuiciamientos. Seria muy facil mostrar aqui como, con
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este compas en la mano, sabe distinguir perfectamente en todos los casos que ocu-
rren qué es bien, qué es mal, qué es conforme al deber o contrario al deber, cuando,
sin ensefiarle nada nuevo, se le hace atender solamente, como hacia Socrates, a su
propio principio, y que no hace falta ciencia ni filosofia alguna para saber qué es lo
que se debe hacer para ser honrado y bueno, y hasta sabio y virtuoso. La verdad
es que podia haberse sospechado esto de antemano: que el conocimiento de lo
que todo hombre esta obligado a hacer y, por tanto, también a saber, es cosa que
compete a todos los hombres, incluso al mas comun. Y aqui puede verse, no sin
admiracion, como en el entendimiento de juzgar practicamente es muy superior a
la de juzgar teéricamente. En esta Gltima, cuando la razéon comun se atreve a sa-
lirse de las leyes de la experiencia y de las percepciones sensibles, cae en simples
incomprensibilidades y contradicciones consigo misma, o al menos en un caos de
incertidumbre, oscuridad y vacilaciones. En cambio, la facultad de juzgar practi-
camente comienza mostrandose ante todo muy acertada cuando el entendimiento
comun excluye de las leyes practicas todo motor sensible. Después llega incluso
a tanta sutileza que puede ser que, contando con la ayuda exclusiva de su propio
fuero interno, quiera, o bien criticar otras pretensiones relacionadas con lo que
debe considerarse justo, o bien determinar sinceramente el valor de las acciones
para su propia ilustracion; y, lo que es mas frecuente, en este ultimo caso puede
abrigar la esperanza de acertar igual que un filésofo, y hasta casi con mas segu-
ridad, porque el filésofo solo puede disponer del mismo principio que el hombre
comun, pero, en cambio, puede muy bien enredar su juicio en gran cantidad de
consideraciones extrafas y ajenas al asunto, apartandolo asi de la direccion recta.
(No seria entonces lo mejor atenerse en cuestiones morales al juicio de la razén
comun y, a lo sumo, emplear la filosofia s6lo para exponer comodamente, de manera
completa y facil de comprender, el sistema de las costumbres y sus reglas para el uso
(aunque mas aun para la disputa) sin quitarle al entendimiento humano comun su
venturosa sencillez en el terreno de lo practico, ni empujarle con la filosofia por un
nuevo camino de investigacion y ensefianza?

Gran cosa es la inocencia, pero jqué desgracia que no pueda conservarse bien
y se deje seducir tan facilmente! Por eso la sabiduria misma (que consiste mas en
el hacer y el omitir que en el saber) necesita de la ciencia, no para aprender de ella,
sino para procurar asiento y duracion a sus preceptos. El hombre siente en si mismo
una poderosa fuerza contraria a todos aquellos mandamientos del deber que la razon
le representa muy dignos de respeto; esa fuerza contraria radica en sus necesidades
e inclinaciones, cuya satisfaccion total resume bajo el nombre de felicidad. Ahora
bien, la razon ordena sus preceptos sin prometer nada a las inclinaciones, severamente
y casi con desprecio, por asi decir, y total despreocupacion hacia esas pretensiones
tan impetuosas y a la vez tan aparentemente espontaneas que ningiin mandamiento
consigue nunca anular. De aqui se origina una dialéctica natural, esto es, una tenden-
cia a discutir esas estrechas leyes del deber, a poner en duda su validez, o al menos
su pureza y severidad estrictas, acomodandolas en lo posible a nuestros deseos e
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inclinaciones, es decir, en el fondo, a pervertirlas y privarlas de su dignidad, cosa
que al fin y al cabo la propia razén practica comun no puede aprobar en absoluto.

De esta manera, la razon humana comun se ve empujada, no por necesidad
alguna de especulacion (cosa que no le ocurre nunca mientras se contenta con ser
simplemente una sana razon), sino por motivos practicos, a salir de su circulo y dar un
paso en el campo de una filosofia practica para recibir ensefianza y clara advertencia
acerca del origen de su principio y exacta determinacion del mismo, en contraposicion
con las maximas que radican en las necesidades e inclinaciones. Asi podra salir de
su perplejidad sobre las pretensiones de ambas partes y no corre peligro de perder
los verdaderos principios morales a causa de la ambigiiedad en que facilmente se
cae. Por consiguiente, se va tejiendo en la razon practica comtn cuando se cultiva
una dialéctica inadvertida que le obliga a pedir ayuda a la filosofia, del mismo modo
que sucede en el uso teodrico, con lo que ni la practica ni la teoria encontraran paz y
sosiego mas que en una critica completa de nuestra razon.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

1) Razon e llustracion. 2) La doctrina moral kantiana frente a las éticas del sen-
timiento. 3) Significacion de la razon pura practica. 4) La moral como rigorismo,
logicismo y formalismo. 5) Heteronomia y autonomia. 6) Las formulaciones del
imperativo categoérico. 7) Buena intencion y felicidad. 8) Estatuto metafisico de
la dignidad. 9) Libertad y obligacién. 10) Motivacion y recompensa.

Problemas

1) ¢ Debemos hacer todo aquello que podamos hacer sin contradiccion? 2) ;La
universalidad que exige la razén no crea un riesgo de totalitarismo? 3) ; Como
puede una voluntad —que se define como un querer— comprender y obedecer
a la razon, que se define como un saber? 4) ; Por qué habriamos de querer
actuar con buena intencion? 5) ¢ Al considerar la moralidad de una accién no
debe tenerse cuenta de sus consecuencias?
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HERBERT MARCUSE, R4ZON Y REVOLUCION. HEGEL v EL

SURGIMIENTO DE LA TEORIA SOCIAL.
Traduccion de Mario Lipsitz

I. Fundamentos de la filosofia hegeliana. (Introduccion)
1. El marco histdrico-social

Se ha considerado el idealismo alemdn como la teoria de la Revolucion fran-
cesa. No significa esto que Kant, Fichte, Schelling y Hegel hubiesen ofrecido una
interpretacion teorica de la Revolucion francesa sino que han escrito su filosofia,
en parte, como una respuesta al desafio de Francia de reorganizar el Estado y la
sociedad sobre una base racional, de modo tal que las instituciones —sociales y po-
liticas— concordaran con la libertad y el interés del individuo.

A pesar de su fuerte critica al Terror, los idealistas alemanes acogieron una-
nimemente con beneplacito la Revolucion, denominandola aurora de la nueva era
y todos pusieron en relacion los principios basicos de sus filosofias con los ideales
que ésta representaba.

Es por ello que las ideas de la Revolucion francesa se encuentran presentes en
el propio nucleo de los sistemas idealistas determinando en gran medida su estruc-
tura conceptual.

Asicomo la vieron los idealistas alemanes, la Revolucion francesa no solo llegd
a abolir el absolutismo feudal, substituyéndolo por el sistema politico y econdmico
de la clase media, sino que también concluy6 aquello que la Reforma alemana habia
comenzado, al emancipar al individuo y transformarlo en duefio autosuficiente de
su propia vida.

La situacion del hombre en el mundo, el modo como trabaja y se recrea, ha-
bria de depender en adelante de su propia actividad libre y racional y no de alguna
autoridad externa.

Ya habia superado el hombre el largo periodo de inmadurez durante el cual fue
presa de abrumadoras fuerzas naturales y sociales y se habia convertido en el sujeto
autéonomo de su propio desarrollo.

En adelante, la lucha con la naturaleza y con la organizacion social habria de
ser gobernada por los propios progresos de su conocimiento. El mundo habria de
tornarse un orden racional.

Los ideales de la Revolucion francesa encontraron su punto de apoyo en el
proceso del capitalismo industrial. El Imperio napolednico acabd con las tenden-
cias radicales y, al mismo tiempo, consolido las consecuencias econémicas de la
Revolucion. Los filésofos franceses de este periodo interpretaron la realizacion
de la razéon como liberacion de la industria. La creciente producciéon industrial
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parecia ser capaz de proporcionar los medios de satisfacer todas las necesidades
humanas. Asi, mientras Hegel elaboraba su sistema, Saint-Simon ensalzaba en
Francia la industria como el unico poder susceptible de conducir a la humanidad
hacia una sociedad libre y racional. El proceso econdmico se presentaba como el
fundamento de la razon.

Alemania estaba, en cuanto al desarrollo de su economia, muy rezagada con res-
pecto a Francia y a Inglaterra. La clase media alemana, débil y dispersa en numerosos
territorios de intereses divergentes, dificilmente podia considerar la posibilidad de
una revolucion. Las pocas empresas industriales que existian eran apenas pequefias
islas industriales en el interior de un retardado sistema feudal. En su existencia social,
el individuo o era esclavo o mantenia en la esclavitud a su prdjimo. Sin embargo, al
menos como ser pensante podia aprehender el contraste entre la miserable realidad
que existia en todas partes y las potencialidades humanas que la nueva época habia
liberado; y como persona moral, al menos en su vida privada, podia preservar la
dignidad y la autonomia. De este modo, mientras la Revolucion francesa ya habia
comenzado a afirmar la realidad de la libertad, el idealismo aleman se limitaba a
ocuparse so6lo de la idea de esa libertad. Se trasladaban al plano filosofico los es-
fuerzos historicos concretos por establecer alguna forma racional de sociedad y se
exhibian en los esfuerzos por elaborar el concepto de razon.

En la filosofia de Hegel el concepto de razon es fundamental. El pensador aleman
sostenia que el pensamiento filosofico se agota en este concepto, que la Historia tiene
que ver con la razén y sélo con la razén, y que el Estado es la realizacion efectiva
de aquélla. Sin embargo, estas afirmaciones no serian en absoluto comprensibles
mientras la razén fuera interpretada como un puro concepto metafisico ya que la
idea hegeliana de la razon ha conservado, aunque bajo una forma idealista, los es-
fuerzos materiales por un orden de vida libre y racional. La deificacion de la razon
como ser supremo de Robespierre es la contrapartida de la glorificacion de la razon
en el sistema de Hegel. El corazon de la filosofia hegeliana es una estructura cuyos
conceptos —libertad, sujeto, espiritu, nocion— han sido derivados a partir de la idea
de razon. Es preciso revelar el contenido de estas ideas y su conexion intrinseca si
queremos que el sistema de Hegel no nos aparezca como una obscura metafisica,
cosa que en rigor nunca ha sido.

Hegel mismo relaciond con especial insistencia su concepto de razén con la
Revolucion francesa. Una exigencia de la Revolucién era que “no se considerara
valido en una Constitucioén nada que no tuviese que ser reconocido conformemente
con el derecho de la razon”. Esta interpretacion fue desarrollada por Hegel en sus
lecciones sobre Filosofia de la Historia: “Nunca desde que el sol ha estado en el
firmamento y los planetas giran a su alrededor, se habia percibido que la existencia
del hombre se centra en su cabeza, es decir, en el pensamiento, por cuya inspiracion
el hombre edifica el mundo de la realidad. Anaxagoras fue el primero en decir que el
nous gobierna el Universo, pero hasta ahora el hombre no habia llegado a reconocer
el principio de que el pensamiento debe gobernar la realidad espiritual. Se trato, por
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consiguiente, de una gloriosa aurora del pensamiento y todos los seres pensantes
comparten el jubilo de esta época”.

El giro decisivo que dio la historia con la Revolucion francesa consiste, segiin
Hegel, en que el hombre ha comenzado a contar con su propio espiritu atreviéndose
a someter la realidad dada a las normas de la razon.

Hegel explica este nuevo desarrollo a través de un contraste entre el empleo
de la razén y una acritica aceptacion de las condiciones de vida reinantes. “Nada
que no sea el resultado del pensar es razén”. El hombre se ha propuesto organizar
la realidad en conformidad con las exigencias de su pensamiento racional y libre,
en vez de adaptar simplemente su pensamiento al orden existente y a los valores
predominantes. El hombre es un ser pensante. Su razén lo vuelve capaz de reconocer
sus propias potencialidades y aquellas de su mundo. No se encuentra, pues, a merced
de los hechos que lo rodean, sino que es capaz de someterlos a leyes mas altas, las
de la razon. A condicion de seguir la direccion que la razon le indica podra elevarse
hasta ciertas concepciones que pondran al descubierto los antagonismos entre la razén
y el estado de cosas existente. El hombre podra entonces descubrir que la historia
es constante lucha por la libertad, que la individualidad del hombre exige que éste
posea la propiedad como medio necesario para realizarse plenamente, y también que
todos los hombres poseen igual derecho a desarrollar sus facultades humanas. Sin
embargo, lo que de hecho prevalece es la desigualdad y la esclavitud; la mayoria de
los hombres esta privada de toda libertad y carece de propiedad. Por consiguiente,
la realidad “no razonable” tendra que ser modificada hasta llegar a conformarse con
la razén. En el caso presente, serd necesario reorganizar el orden social, abolir el
absolutismo y los restos de feudalismo, establecer la libre competencia, hacer que
todos tengan derechos iguales ante la ley, etc.

Hegel considera que la Revolucion francesa establecio el poder supremo de
la razdén sobre la realidad: segun el filésofo aleman, el principio de la Revolucion
francesa afirmaba que el pensamiento debe gobernar la realidad. Comprender las
implicaciones de esta afirmacion nos ha de conducir al nucleo de su filosofia.

Aquello que el hombre considera verdadero, justo y bueno ha de ser realizado
en la organizacion real y efectiva de su vida individual y social.

Sin embargo, el pensamiento varia con los individuos y la diversidad de opi-
niones individuales que de ello resulta es incapaz de proporcionar un principio para
orientar la organizacién comun de la vida. Sin conceptos y principios de pensamiento
que designen condiciones y normas universalmente validas, el pensamiento humano
no puede reclamar el gobierno de la realidad. Y Hegel, situado dentro de la tradicion
filosofica occidental, afirma que estos principios y conceptos existen. “Razon” sera
la denominacion que llevara la totalidad de estos principios y conceptos.

Las filosofias de la Ilustracion francesa y sus sucesoras revolucionarias com-
prendieron la razéon como una fuerza historica objetiva. Esta fuerza, una vez liberada
de las cadenas del despotismo, haria de la tierra un lugar de progreso y bonanza.
Sostenian ademas que “el poder de la razon, y no la fuerza de las armas, habra de
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propagar los principios de nuestra gloriosa revoluciéon”. La razén triunfara sobre la
irracionalidad social y derrocara a los opresores de la humanidad y lo hara en virtud
de su propio poder. “Toda ficcion se desvanece ante la verdad y todas las extrava-
gancias caen ante la razén” (Robespierre).

Empero, el supuesto de que la razon se ha de mostrar inmediatamente en la
practica es un dogma que el curso de la historia no corrobora. Hegel creia, tanto
como Robespierre, en el poder invencible de la razon. “Esa facultad que el hombre
puede decir suya, elevada por encima de la muerte y de la decadencia... posee la
capacidad de tomar decisiones por su cuenta. Se anuncia a si misma como razon.
La elaboracion de sus leyes no depende de otra cosa, ni puede tomar sus normas de
alguna otra autoridad de la tierra o del cielo”. Sin embargo, piensa Hegel, la razon
solo puede gobernar la realidad si la realidad se ha tornado racional en si misma.
Y esta racionalidad se vuelve posible tan pronto como el sujeto ha penetrado en el
contenido mismo de la naturaleza y de la historia. Por lo tanto, la realidad objetiva
es también la realizacion del sujeto. Hegel resumio esta concepcion en una de sus
proposiciones mas fundamentales, a saber, que el Ser es, en sustancia, un “sujeto”
(Fenomenologia del Espiritu).

Para comprender esta proposicion es preciso interpretar la Logica de Hegel. Inten-
taremos pues ofrecer aqui una explicacion provisional que luego ha de ser ampliada.

Esta idea de la “sustancia como sujeto” concibe que la realidad es un proceso
dentro del cual todo ser es la unificacion de fuerzas contradictorias. Por “sujeto” debe
entenderse no sé6lo un ego epistemoldgico o una conciencia, sino también un modo
de existencia, a saber, que una unidad que se esta auto-desarrollando constituye un
proceso antagonico. Todo lo que existe es “real” s6lo en tanto funcione como “si
mismo” a través de todas las relaciones contradictorias que constituyen su existencia.
Por lo tanto, ha de ser considerado como un “sujeto” que progresa por si mismo re-
velando sus contradicciones inherentes. Una piedra, por ejemplo, s6lo es una piedra
en la medida en que permanezca igual a si misma a través de su accion y reaccion
respecto de las cosas y procesos que entran en relacion con ella. La piedra se moja
bajo la lluvia, resiste el hacha y soporta cierto peso antes de ceder: “ser-una-piedra”
es un continuo mantenerse contra todo lo que actua sobre la piedra, es un constante
proceso de convertirse en y ser piedra. El “convertirse” no es, por supuesto, realizado
por la piedra como sujeto consciente. La piedra es modificada en su interaccion con
la lluvia, con el hacha y con el peso pero no se modifica a si misma. A diferencia de
la piedra, la planta se despliega y se desarrolla a si misma: no es primero un retofio
y luego una flor, sino mas bien la totalidad del movimiento desde el retofio, pasando
por la flor, hasta su declinar. La planta, constituyéndose y preservandose a si misma
en este movimiento, se aproxima mucho mas a ser un verdadero “sujeto” que la
piedra, dado que las diferentes etapas de su desarrollo surgen de la propia planta,
conforman su “vida”, y no le son impuestas desde fuera.

Sin embargo, la planta no “comprende” este desarrollo, no es “consciente” de ¢l
Como suyo y, por este motivo, no puede racionalizar sus propias potencialidades para
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alcanzar el ser. Este “ser consciente” es un proceso que se cumple en el verdadero
sujeto, lo que solo tiene lugar con la existencia del hombre. Sé6lo el hombre posee la
capacidad de percatarse de si mismo, el poder de ser un sujeto que se autodetermina
en todos los procesos de su transformacion, pues sélo €l comprende las potenciali-
dades y posee un conocimiento de las “nociones”. Su existencia misma no es sino el
proceso de actualizar sus potencialidades y configurar su vida conformemente con
las nociones de la razén. Aqui encontramos la categoria mas importante de la razon,
a saber, la libertad: la razon presupone la libertad, presupone el poder de actuar de
acuerdo con el conocimiento de la verdad, el poder de dar forma a la realidad en
funcioén de sus potencialidades. Solo el sujeto, por ser duefio de su propio desarrollo
y por comprender tanto sus propias potencialidades como aquellas de las cosas que
lo rodean, puede cumplir estos fines

Pero por otra parte la libertad presupone la razon: en efecto, sdlo el conocimiento
comprensivo vuelve capaz al sujeto de obtener y ejercer este poder. Ni la piedra ni
la planta lo poseen; por ello, ambas carecen de verdadera subjetividad. “El hombre,
sin embargo, sabe lo que es y solo por esto es real. Razon y libertad no son nada sin
este conocimiento” (Lecciones sobre la Historia de la Filosofia).

La razon culmina en la libertad, y la libertad es la existencia misma del sujeto.
Por otra parte, la misma razon existe so6lo a través de su realizacion, el proceso de
su conversion a lo real. La razon es una fuerza objetiva y una realidad objetiva s6lo
porque todos los modos del ser son, en mayor o menor grado, modos de la subjeti-
vidad, modos de la realizacion. Sujeto y objeto no estan separados por un abismo
infranqueable, porque el objeto es en si mismo una suerte de sujeto y porque todos
los tipos de ser culminan en el sujeto libre, “comprensivo”, capaz de realizar la razon.
La naturaleza se convierte asi en un intermediario para el desarrollo de la libertad.

La vida de la razon aparece en la lucha constante del hombre por comprender
lo que existe y por transformarlo de acuerdo con la verdad comprendida. La razon
es también esencialmente una fuerza historica. Su realizacion se cumple como un
proceso en el mundo espacio-temporal, y es, en ultima instancia, toda la historia de
la humanidad. EI término que designa a la razén como historia es Espiritu (Geist),
lo cual denota que el mundo histdrico es considerado en relacion con el progreso
racional de la humanidad; no como una sucesion de actos y acontecimientos, sino
como una continua lucha por adaptar al mundo a las crecientes potencialidades de
la humanidad.

La historia esta organizada en diferentes periodos, cada uno de los cuales
sefala un nivel de desarrollo distinto y representa un estadio definido en la realiza-
cion de la razon. Cada estadio debe ser aprehendido y comprendido como un todo,
a través de las formas de vivir y pensar predominantes que lo caracterizan, a través
de sus instituciones politicas y sociales, su ciencia, su religion y su filosofia. En la
realizacion de la razon aparecen diferentes estadios, pero s6lo hay una razon, asi
como sélo hay una verdad tnica y total: la realidad de la libertad. “Esta es la meta
final hacia donde ha estado apuntando continuamente el proceso de la historia del
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mundo, y para la cual han sido ofrecidos los sacrificios que se han hecho en el vasto
altar de la tierra a través de las edades. Es el unico objetivo final que se realiza y se
cumple a si mismo; el Gnico punto de reposo en medio de la continua sucesion de
acontecimientos y condiciones, y la unica verdadera realidad de ellos” (Filosofia
de la Historia).

Una unidad inmediata de razén y realidad no existe nunca. La unidad viene
solo después de un largo proceso, que comienza en el nivel més bajo de la naturaleza
y alcanza la forma mas alta de la existencia, la de un sujeto libre y racional, que
vive y actlia teniendo conciencia de sus potencialidades. Mientras haya una sepa-
racion entre lo real y lo potencial, es necesario actuar sobre lo real y modificarlo
hasta conformarlo con la razén. En tanto que la realidad no esté configurada por la
razon, sigue sin ser realidad, en el sentido enfatico de la palabra. Asi, la realidad
cambia de significado dentro de la estructura conceptual del sistema de Hegel. Lo
“real” viene a significar no todo lo que existe de hecho (esto seria denominado mas
bien apariencia), sino lo que existe en una forma que concuerde con las normas de
la razén. Lo “real” es lo racional, y solo esto. Por ejemplo, el Estado solo se hace
realidad cuando corresponde a las potencialidades dadas del hombre y permite su
pleno desarrollo. Cualquier forma preliminar de Estado no es atin racional y, por lo
tanto, no es aun real.

De este modo, el concepto de razéon en Hegel tiene un claro caracter critico
y polémico. Se opone a toda aceptacion ligera del estado de cosas dado. Niega la
hegemonia de toda forma dada de existencia demostrando los antagonismos que la
disuelven en otras formas.
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G. W. F. HEGEL, L4 RAZON EN LA HISTORIA, PARIS,
U.G.E, CoLEccion 10/18.

Traduccion de Mario Lipsitz

Latnica idea que aporta la filosofia es [...] la idea de que la Razén gobierna el
mundo y que, por consiguiente, la historia universal se ha desarrollado ella también
de forma racional.

Esta conviccion, esta idea, es una suposicion respecto de la historia como tal.
Pero no lo es para la filosofia. Esta demostrado por el conocimiento especulativo que
la Razon —podemos aqui atenernos a este término sin insistir sobre la relacion con
Dios— es la substancia, la potencia infinita, la materia infinita de toda vida natural
o espiritual, —y también la forma infinita, la realizacion de su propio contenido.

Ella es la substancia, es decir, aquello por lo que y en lo que toda realidad
encuentra su ser y su consistencia. La Razén es la infinita potencia: no es ella im-
potente al punto de no ser sino un ideal, un simple deber ser que no habria de existir
en la realidad sino que se encontraria quién sabe donde, por ejemplo, en la cabeza
de ciertos hombres. La Razon es el contenido infinito, todo aquello que es esencial
y verdadero, y contiene su propia materia que ella entrega para que su propia acti-
vidad elabore. [...]

Es menester traer a la historia la fe y la idea de que el mundo del querer no
estd entregado al azar. Un fin Gltimo domina la vida de los pueblos; la Razon esta
presente en la historia universal —no la razon subjetiva y particular, sino la Razéon
divina, absoluta: estas son las verdades que presuponemos aqui.

Temas de reflexion y problemas para una lectura orientada
Temas

1) La Razén como substancia y forma de la realidad. 2) Homogeneidad entre
fuerza y Razén. 3) Historia y teleologia.

Problemas

1) ¢ Puede la Razoén ser Sujeto? 2) ¢ En qué sentido lo general es mas concreto
que lo particular y determinado? 3) ; Como se concilia la libertad individual de
los hombres con los fines de la Razon universal?
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ARTHUR SCHOPENHAUER, EL MUNDO COMO VOLUNTAD Y

REPRESENTACION.
Traduccion de E. Ovejero y Maury. Tomado de http://www.ideasapiens.com

De la voluntad como cosa en si [Libro segundo, § 25]

Ya la mera contemplacion empirica de la naturaleza nos hace pensar que
desde los fenomenos mas elementales de cualquier fuerza natural hasta la vida y la
conciencia del hombre existe una transicion constante por grados sensibles, cuyos
limites no son precisos ni absolutos, sino muchas veces indecisos. Y si reflexiona-
mos mas detenidamente sobre este hecho, llegaremos a convencernos de que lo que
se manifiesta en todos esos fenomenos es un elemento siempre idéntico, que cada
vez se destaca con mas claridad. Reconoceremos que lo que se representa en tantos
millones de figuras variadas hasta lo infinito, ofreciéndonos el vario y extravagante
espectaculo de una comedia sin principio ni fin, es ese elemento idéntico, tan oculto
bajo sus antifaces, que €l mismo no se conoce, y auin a veces se trata muy duramente.
Asi la gran doctrina del «en kai pan» nacié en los tiempos mas remotos en Oriente
y Occidente y se ha conservado, o, por lo menos, ha resucitado siempre, a pesar de
todos los esfuerzos dirigidos hacia ella. Pero nosotros hemos dado un gran paso en
el misterio, llegando a comprender, por medio de las consideraciones que preceden,
que tan pronto como aquel ser que mora en el fondo de todos los fendmenos se halla
acompaiiado en cualquier criatura de la facultad de conocimiento que, dirigida al
fuero interno, se convierte en conciencia de si, dicho ser se revela a esta conciencia
como esa cosa tan natural y tan misteriosa a la vez como la que designamos con la
palabra voluntad. Esto es, hemos dado a aquella esencia, comun a todos los feno-
menos, el nombre de la manifestacion en que se nos muestra mas clara: voluntad,
y obsérvese que con esta palabra no designamos una X, una incdgnita, sino, por
el contrario, aquello que, por una de sus caras, al menos, nos es infinitamente mas
conocido y mas familiar que todo lo demas.

Recordemos ahora una verdad, demostrada detalladamente en mi obra laurea-
da sobre la libertad de la voluntad y es que, en virtud de la validez absoluta de la
ley de causalidad, todo lo que existe en el mundo esta determinado siempre en su
actividad, con necesidad rigurosa, por causas especiales; y en este sentido no hay
que reparar en si lo que provoca la accion es una causa, en la acepcion estricta de
la palabra, o una excitacion, o un motivo, pues estas diferencias solo se refieren al
grado de receptividad de los diferentes seres. Sobre este punto no hay duda posible:
la ley de causalidad no admite excepcion; desde el vuelo de una pajuela hasta el acto
mas meditado del hombre, todo esta sujeto a ella con el mismo rigor. De aqui que,
desde que el mundo existe, jamas el &tomo de polvo ha podido recorrer en su vuelo
otra trayectoria que la que ha descrito, ni el hombre ha podido obrar de otra manera
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que como ha obrado; y no hay verdad mas cierta que la de que todo lo que sucede,
grande o pequefio, sucede necesariamente. En cada momento, el estado general de las
cosas esta estrictamente determinado por el inmediatamente anterior, lo que sucede
igualmente si remontamos el curso de los tiempos hasta lo infinito o descendemos en
¢l hasta lo infinito. La marcha del mundo puede, por consiguiente, ser comparada a
la de un reloj cuyas piezas han sido ajustadas perfectamente y que se encuentra con
la cuerda dada y andando. Desde este punto de vista, el mundo es una mera maquina
cuyo fin desconocemos. Si quisiéramos suponer un comienzo yendo contra la razoén
y contra las leyes del pensamiento, la cuestion no habria variado en lo esencial,
pues ese estado primitivo de las cosas, admitido gratuitamente, habria determinado
y fijado irrevocablemente, asi en el conjunto como en los mas minimos detalles, un
segundo estado, éste habria hecho lo mismo con el siguiente, y asi sucesivamente
per secula seculorum, ya que la serie de causas, con su rigor absoluto —esa cadena
de bronce de la necesidad y el destino— lleva consigo, fatal e invariablemente, todos
los fendmenos, tal como se producen. La tnica diferencia seria que en una de las
hipétesis tendriamos un reloj con la cuerda dada en un determinado momento, y en
el otro un primum mobile; pero, en ambos casos, la marcha seria igualmente fatal.
Irrefutablemente he demostrado en mi Memoria premiada, ya referida, que los actos
del hombre no pueden constituir ninguna excepcion a esta regla, pues se producen
siempre con el concurso fatal de dos factores: el caracter individual y los motivos
actuales; aquél innato e invariable; éstos, fatalmente impuestos por la marcha de las
cosas, determinada rigurosamente por la causalidad.

Segun esto, desde un punto de vista al cual no podemos renunciar, porque nos
es impuesto por las leyes objetivas y ciertas a priori que rigen el mundo, el universo,
con todo lo que encierra, se nos aparece como un juguete de una eterna necesidad
[...] y que, careciendo de fin conocido, nos es incomprensible. Sélo por un medio
podemos suprimir lo que hay de chocante y hasta de indignante en esta manera
inevitable de considerar las cosas, y es el de reconocer que si todo ser es, por una
parte, fenomeno determinado con necesidad por las leyes fenomenales, por otra
parte es en si voluntad libre, absolutamente libre, pues la necesidad solo reside en las
formas que pertenecen totalmente al fenomeno y se desprende tan s6lo del principio
de razon bajo sus diferentes figuras; pero entonces esta voluntad debe estar dotada
de aseidad, porque siendo libre como cosa en si, no sujeta al principio de razon, no
puede depender de ninguna otra cosa, ni en su existencia y esencia, ni en sus proce-
dimientos. Tal es el tinico medio de introducir en el sistema del mundo la suficiente
libertad para contrabalancear la severa necesidad que le rige inevitablemente. Por
tanto, o tenemos que considerar el mundo como una mera maquina, cuya marcha
es forzosa, o hay que reconocer que su ser en si es una voluntad libre, cuya primera
manifestacion no es la actividad de las cosas, sino su existencia y su esencia. Por
consiguiente, esta libertad es trascendente y coexiste con la fatalidad empirica del
mismo modo que la idealidad trascendental de los fendmenos coexiste con su realidad
empirica. En mi Memoria premiada sobre la libertad de la voluntad hago notar que
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los actos del hombre, solo con esta condicion, le pertenecen como cosa propia, a
pesar de la necesidad con que se producen, en virtud del caracter y de los motivos,
y esto es precisamente lo que da aseidad a su ser. La misma condicion se aplica a
todo cuanto existe en el mundo. La filosofia debe poder conciliar la fatalidad mas
inflexible con la libertad llevada hasta la omnipotencia; y esto s6lo puede hacerlo
sin mengua de la verdad, atribuyendo toda la fatalidad al obrar (operari) y toda la
libertad al ser y a la esencia (esse). De este modo se resuelve ese enigma tan antiguo
como el mundo y que ha permanecido insoluble, porque procediendo al revés, se
buscaba la libertad en el operari y lanecesidad en el esse. Yo, por el contrario, afirmo
que todo ser, sin excepcion, obra fatalmente, pero existe y es como es, en virtud de
su libertad. No existe ni mas ni menos libertad y necesidad en mi sistema que en
cualquier otro, aunque parece haber un exceso, bien de libertad, bien de necesidad,
segun que repugne el afirmar, como yo lo hago, voluntad a los hechos de la natura-
leza, explicados hasta ahora por la mera fatalidad, o que no se quiera reconocer a la
accion de los motivos una necesidad tan rigurosa como la de una causa mecanica.
Y, sin embargo, no hay mas que un cambio en el orden de los términos; la libertad
esta colocada en el esse y la fatalidad limitada al operari.

En resumen, el determinismo tiene razon; en vano durante miles de afios se ha
tratado de quebrantar a impulso de ciertas quimeras, que vale mas no nombrar por
su verdadero nombre; pero, en virtud de este principio, el mundo se convierte en un
teatro de marionetas movidas por alambres (motivos), sin que podamos comprender
siquiera a quién divierte este espectaculo; la obra que se representa tiene un plan, es
el Fatum quien la dirige; ;no lo tiene?, entonces obedece a una ciega necesidad; para
escapar a esta absurda conclusion no hay mas que un medio: admitir que la existencia
y la esencia de una cosa son manifestaciones de una voluntad libre que no se reconoce
a si misma mas que alli; en cuanto a la actividad, no puede sustraerse a la necesidad.
Para salvar la libertad hay que hacerla pasar de la accion a la existencia.

Ahora, asi como la necesidad s6lo pertenece al fenémeno y no a la cosa en
si, es decir, a la esencia del mundo, asi también le pertenece a él solo la pluralidad.
Ya explicamos esto en el § 25 del libro primero. Afiadiré aqui un corto nimero de
consideraciones que confirman y dilucidan esta verdad.

Ninguno de nosotros conocemos de un modo inmediato mas que una sola cosa:
nuestra propia voluntad en nuestra conciencia intima. Todo lo demas lo conocemos
por mediacion y lo juzgamos por analogia con aquello. Ello depende de que, en
realidad, no hay mas que un solo ser; la ilusion de la pluralidad (Maya), que se de-
riva de las formas de la comprension objetiva extensa, no ha podido penetrar en la
conciencia intima, por lo que ésta no conoce nunca mas que un solo ser.

Cuando contemplamos la perfeccion de la naturaleza, nunca bastante admirada,
y vemos que hasta en sus menores detalles tales como los 6rganos de la fecundacion
de las plantas o la estructura interna de los insectos, estan acabados con un trabajo
tan exquisito y escrupuloso como si cada ejemplar fuese su Unica obra en la cual
hubiese empleado toda su atencion y todo su poder, si meditamos esto veremos, sin
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embargo, reproducido un mismo modelo hasta el infinito en todos los individuos de
una especie, siempre con el mismo cuidado y la misma perfeccion hasta en aquellos
que habitan los rincones mas olvidados y desiertos del mundo, donde nadie habia
podido contemplarlos hasta hoy. Si escudrifiamos con ahinco la composicion de
las partes de cada organismo, no llegaremos nunca a encontrar un tltimo elemento
enteramente simple ni menos un elemento inorganico. Si reflexionamos sobre la
armonia con que todas esas partes concurren a la formacion del todo, haciendo
del ser vivo una perfecta obra acabada; si meditamos que cada una de estas obras
maestras, hasta aquellas que s6lo tienen breve duracion, ha sido repetida y revocada
un numero incalculable de veces, y que, sin embargo, cada individuo, cada insecto,
cada flor, cada hoja son tan perfectos como el primer ejemplar y que, por lo tanto,
la naturaleza no se fatiga nunca ni estropea ninguno de sus trabajos, sino que acaba
el ultimo de ellos con la misma mano de paciente artista con que hizo el primero,
reconoceremos que la industria humana se distingue de las creaciones de la natura-
leza, no sélo por el grado sino en el método. Al propio tiempo nos convenceremos
de que la fuerza primitiva, la natura naturans, esta inmediatamente presente, entera
e indivisa en cada una de sus innumerables obras, tanto en la mas perfecta como en
la mas insignificante, de donde se sigue que la naturaleza creadora no conoce por si
misma ni el tiempo ni el espacio. Y si luego nos damos cuenta de que la produccion
de esas obras maestras superlativas cuesta tan poco a la naturaleza que crea con
prodigalidad incomprensible millones de organismos que se frustran y no llegan a
sazon, entregando sin reparo alguno cuanto vive a mil azares diversos; porque por
otra parte, en circunstancias favorables o cuando la intencion del hombre la guia,
produce millones de ejemplares de una misma especie alli donde hasta entonces
no producia mas que un solo individuo, no costandole mas producir un milléon de
seres que uno solo, todo ello nos hara comprender que la pluralidad de los objetos
tiene también su origen en el modo de conocimiento del sujeto y que es ajeno a la
cosa en si, es decir, a la fuerza primitiva cuya manifestacion es. Y también esto nos
demuestra que esa misma perfeccion artistica en la estructura, que une la naturaleza
a la prodigalidad mas desenfrenada en la produccion de las obras a que se aplica,
se deriva también de nuestra manera de percibir las cosas, pues, en efecto, cuando
la voluntad como cosa en si, con su tendencia simple, indivisible y primitiva se
muestra como objeto en nuestro conocimiento cerebral, ha de presentarse como un
encadenamiento artificial entre partes separadas, efectuado con un arte supremo para
hacerlas servir sucesivamente de medios y fines.

Layaindicada unidad de la voluntad, situada mas alla del fenémeno, en la cual
hemos visto la esencia intima del mundo fenomenal, es una unidad metafisica, y por
tanto, su conocimiento es trascendente, es decir, que no descansa en las funciones
de la inteligencia ni puede ser aprehendido por ella. De aqui que se abra a nuestro
intelecto un abismo dificil de medir en su totalidad, pues a lo sumo podemos echar
aqui o alla una ojeada que nos dé algin atisbo de esa unidad en tal o cual condicion
de las cosas, ya subjetiva, ya objetiva, la cual da origen a nuevos problemas que en
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manera alguna me comprometo a resolver: me atengo a la sentencia de Horacio, est
quadam prodire tenus, cuidindome mas de no enunciar nada falso o inventado a
capricho que de querer explicarlo todo, aunque me tenga que contentar con exponer
meras consideraciones fragmentarias.

Si nos fijamos, reflexionando sobre ella, en la profunda teoria de Kant y de
Laplace sobre la génesis del sistema planetario, cuya exactitud apenas es posible
comprobar, veremos a las fuerzas naturales mas elementales y ciegas crear con su
choque en el seno de una misma y Uinica materia y con las consecuencias accidentales
de este choque la trabazon del mundo, es decir, la morada futura de una infinidad de
seres vivientes, y producir asi una obra de orden y armonia que mas nos sorprende
cuando mejor la conocemos. Se nos ensefia, por ejemplo, que cada planeta, dada su
velocidad actual, no puede menos de mantenerse en el lugar preciso en que se halla
colocado, pues si se aproximase mas caeria sobre el sol y si se alejara iria a perderse
en el espacio; o a la inversa, que dado el lugar que el planeta ocupa no puede tener
mas que su velocidad actual, puesto que si fuera mayor se alejaria por el infinito, y
si fuese menor el planeta caeria sobre el sol. De aqui que no haya mas que un lugar
determinado para la velocidad de un planeta, y el problema se resuelve por el hecho
de que la misma causa fisica que necesaria y ciegamente ha asignado una trayectoria
al planeta le ha comunicado al mismo tiempo y por el mismo hecho la inica velocidad
compatible con aquel lugar, en razén de la ley por la cual un cuerpo que recorre un
circulo marcha con tanta mayor rapidez cuanto mas pequeiio se hace dicho circulo. Y
al observar esta armonia nos convencemos de que el mantenimiento al infinito de todo
el sistema se halla garantizado por el hecho de que todas las perturbaciones mutuas
inevitables en la marcha de los planetas tienen que compensarse con el tiempo; asi por
ejemplo, la misma irracionalidad de la relacion entre los tiempos de las revoluciones
de Jupiter y Saturno es lo que impide que sus perturbaciones mutuas se repitan jamas
en el mismo lugar, lo cual seria peligroso; pero produciéndose raramente y cada
vez en distinto punto, se anulan como las disonancias musicales que se resuelven
en acordes consonantes. En resumen, en todo esto se descubre una perfeccion y una
finalidad tales como las hubiera podido realizar la voluntad mas libre regida por la
inteligencia mas profunda y por el calculo mas sutil. Y, sin embargo, la teoria de
Laplace, tan admirable, no nos permite sustraernos a la conviccion de que el universo,
que parece una obra, la mas sabiamente construida, no es sino el producto de leyes
naturales necesarias. De ser asi no tenemos por qué creer a Anaxagoras cuando nos
habla de una inteligencia que no vemos mas que en el mundo animal y que s6lo esta
organizada en atencion a sus propios fines. Nosotros hemos de seguir otro camino,
pues ya en las fuerzas primitivas hemos de ver esa voluntad una siempre y la misma
de la cual son la primera manifestacion. Ella es quien, preludiando ya su obra bajo
aquella forma de fuerzas naturales, aplica las leyes primitivas de esas fuerzas a sus
propios fines. Todo lo que sucede por obra de las ciegas leyes naturales debe servir
por tanto a las intenciones de la voluntad y conformarse con ellas; ;y como podria
ser de otra manera cuando toda cosa material no es nada mas que el fendmeno, la
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visibilidad, la objetividad de la voluntad de vivir que siempre es una y la misma? Asi
pues, ya aparece la voluntad en las fuerzas que hallamos en los grandes infimos de
la serie de los fendmenos naturales, voluntad que mas tarde, en los seres dotados de
inteligencia, se asombra de su propia actividad, como el sonambulo al despertar de lo
que hizo en suefios 0 como el nifio se asombra de su propia imagen en el espejo. La
misteriosa union de lo fortuito y lo intencionado, de la fatalidad y de la libertad, que
hace que los azares mas ciegos, que surgen de las leyes generales de la naturaleza,
sean como los toques de un instrumento en que el genio del mundo ejecuta sus mas
sublimes melodias, cae dentro de esos abismos tenebrosos de la meditacion a que
antes me referia y cuyo fondo ni la filosofia misma puede iluminar, teniendo que
contentarse con proyectar hacia tales honduras algunos débiles rayos de luz.
Vuelvo ahora a una consideracion subjetiva muy en su lugar aqui, pero también
muy oscura, y que solo podré tratar por medio de imagenes o metaforas. ;Por qué
nuestra conciencia es mas clara y precisa cuando se dirige al exterior, ya que alcan-
za su mayor lucidez en la percepcion sensible, que pertenece por mitad al mundo
exterior? ;Por qué se oscurece a medida que se torna a lo interior, al punto que lle-
gando al fondo no encuentra mas que tinieblas, en las cuales todo el conocimiento
se desvanece? Esto se debe, creo yo, a que conciencia supone individualidad y que
ésta forma parte del fenomeno, puesto que a titulo de pluralidad de los individuos
de una misma especie se halla sometida a las condiciones fenomenales del tiempo
y el espacio. Nuestro interior, por el contrario, tiene sus raices en lo que no es ya
fendmeno, sino que empieza a ser cosa en si donde las formas fenomenales no pueden
ya bastar, y faltando las condiciones de la individualidad no hay ya conocimiento
preciso posible. En ese punto radical de la existencia cesa toda multiplicidad de seres,
como en el centro de la esfera cesa la multiplicidad de los radios y asi como en la
periferia es donde terminan todos los radios, la conciencia comienza alli donde el
ser en si confina con el fenémeno, cuyas formas producen la individualidad distinta,
pues que sobre ella descansa la conciencia y por eso no podemos conocer mas que
los fenomenos. En esa superficie exterior de la esfera esta todo lo que hay de pre-
ciso y de verdaderamente comprensible en nuestra conciencia. Y a medida que nos
apartamos de ella y retrocedemos hacia el centro de la conciencia, nos abandona,
como sucede en el suefio, en la muerte y hasta cierto punto en la actividad magnética
0 magica, estados todos que conducen al centro. La conciencia clara, condicionada
por la periferia, no se halla dirigida hacia el centro, por lo que reconoce bien a los
demas individuos como de la misma especie, pero no como idénticos, a pesar de que
lo son en realidad. La inmortalidad del individuo podria ser comparada a un punto
de la superficie esférica cortado por la tangente y en cambio la del conjunto del fe-
némeno, en virtud de la eternidad de la esencia intima, es comparable al retorno de
ese mismo punto del radio hacia el centro, cuya expansion constituye la superficie
de la esfera. Como cosa en si, la voluntad se encuentra entera e indivisa en cada ser,
como el centro es parte integrante de cada radio. Mientras que el punto periférico
de cada radio se mueve con la superficie con la mayor velocidad, su extremidad
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en el centro, que representa la eternidad, es absolutamente inmovil, puesto que el
centro es aquel punto cuya mitad ascendente no se distingue de la descendente. Asi,
leemos en el Bhagavad Gita: Haud distributum animantibus, et quasi distributum
tamen insidens, animantiurnque sustentaculum id cognoscendum, edax et rursus
genitale (lect. 13, 16, vers. Schlegel). Efectivamente, caemos aqui en un lenguaje
mistico y figurado, pero es la inica manera de expresar un tema de tan absoluta tras-
cendencia. Asi, pues, agregaré otra comparacion: podemos presentarnos a la especie
humana como un animal compositum, como uno de esos organismos cuyo modelo
nos ofrecen muchos polipos y en particular los flotantes, tales como los Veretillas,
los Funiculinas y otros parecidos. En ellos la extremidad donde se encuentra la
cabeza es la que aisla a los individuos, mientras que la parte inferior que forma el
estomago comun los junta a todos en una existencia Unica. Igualmente el cerebro
con su conciencia es lo que aisla a los individuos de la especie humana, mientras
que la vida comun a todos es la parte inconsciente, la vida vegetativa, con el sistema
ganglionar, en la cual se sumerge durante el suefio la conciencia cerebral, semejante
al loto que se abisma durante la noche en las ondas. Esta comunidad de existencia
incluso puede dar excepcionalmente a los individuos un medio de comunicacion,
como sucede cuando un ensuefio se transmite de un individuo a otro en el hipnotis-
mo o en general en la influencia magica ejercida voluntariamente. En efecto, esta
influencia difiere totalmente de cualquier otra que se produzca por influxus physicus,
es una verdadera actio in distans, que realiza en verdad la voluntad individual; pero
siempre por su ubicuidad, como substratum universal de la naturaleza. También
puede decirse que de igual modo que en la generacion equivoca vemos manifestarse
todavia un resto de la fuerza creadora primitiva, extinguiéndose luego, asi también
de la omnipotencia primitiva de la voluntad, que se limita hoy a trabajar en la re-
produccion y conservacion de las especies, queda todavia en cierto modo un residuo
que por excepcion puede mostrarse activo en las influencias magicas. En mi libro
sobre la Voluntad en la naturaleza hablo detenidamente de esta propiedad magica
de la voluntad y me apresuro a poner punto a estas consideraciones, en apoyo de las
cuales no podemos invocar mas que hechos indecisos, pero que no es licito ignorar
o rechazar enteramente.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

1) El kantismo de Schopenhauer. 2) Lo real como fuerza inconsciente e irra-
cional. 3) Inversion de los supuestos griegos propios a la tradicion filosoéfica.
4) La idea de finalidad sin fin alguno y la filosofia del absurdo. 5) Critica de la
explicacion cientifica. 6) Determinacion de las facultades intelectuales por las
afectivas. 7) Lazo entre la voluntad y la representacion: teorias de la locura y
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de la memoria. 8) Idea de pensamiento genealdgico. 9) Criticas del historicismo
y de la teleologia.

Problemas

1) ¢ Coémo logra la voluntad inconsciente conocer lo que le sefiala la represen-
tacion? 2) ;Puede un sufrir ignorar que sufre? 3) ¢Por qué lo real habria de
ser una fuerza uUnica que quiere inutilmente y no infinitas y distintas fuerzas
(Nietzsche) que quieren apropiarse de las otras?
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FRIEDRICH NIETZSCHE, SOBRE VERDAD Y MENTIRA EN

SENTIDO EXTRAMORAL.
Traduccion de Pablo Oyarzun R. Tomado de http://www.philosophia.cl

En alglin apartado rincon del universo diseminado en innumerables sistemas
solares llameantes, hubo en tiempos una estrella, donde astutos animales inventaron
el conocimiento. Fue ése el mas altivo y engafioso minuto de la “historia universal”:
y, sin embargo, no fue mas que un minuto. Después de pocos resuellos de la natu-
raleza, helose la estrella y los animales astutos hubieron de morir. Podria alguien
ingeniar asi una fabula, y no habria ilustrado suficientemente, sin embargo, cuan
lamentable, cuan sombrio y efimero, sin fines y arbitrariamente, se presenta el in-
telecto humano en medio de la naturaleza. Hubo eternidades en que no era; cuando
haya desaparecido, nada se perdera. Pues no hay, para ese intelecto, una mision que
vaya mas alla de la vida del hombre. Sino que s6lo es humano, y s6lo su poseedor
y engendrador lo toma tan patéticamente, como si los quicios del mundo girasen
en €l. Pero si pudiésemos entendernos con el mosquito, advertiriamos entonces que
también €l discurre por el aire con este pathos y siente dentro de si el centro alado de
este mundo. Y nada hay en la naturaleza, por despreciable y escaso que parezca, que
no se hinche como un odre por un pequefio soplo de esa fuerza del conocimiento; y
como cualquier ganapan quiere tener su admirador, asi el hombre mas orgulloso, el
filosofo, piensa que todos los ojos del universo, desde todas partes, estan dirigidos
telescopicamente hacia sus actos y su pensamiento.

Es curioso que el intelecto provoque esto, él, que no obstante s6lo ha sido
suplido como medio auxiliar de la mas infeliz, delicada y perecedera criatura, para
afirmarla por un minuto en la existencia, de la cual, por lo demas, sin ese suple-
mento, tendria toda razon para esfumarse tan rapidamente como el hijo de Lessing.
Se engafia, pues, ese orgullo, ligado al conocimiento y la sensacion, poniendo una
niebla cegadora sobre los ojos y los sentidos de los hombres, acerca del valor de la
existencia, pues lleva en si la mas lisonjera valoracion del conocimiento mismo. Su
efecto mas general es el engafio —pero también los efectos mas particulares llevan
en si algo de igual caracter.

El intelecto, como medio para la conservacion del individuo, despliega sus
principales fuerzas en la disimulacion; pues ésta es el medio por el que se conservan
los individuos mas débiles, menos robustos, a quienes les esta vedado llevar a cabo
la lucha por la existencia con cuernos y agudos colmillos de fiera. En el hombre,
este arte de la disimulacion llega a su cima; aqui la ilusion, la adulacion, la mentira
y el engafio, el hablar a las espaldas, el representar, el vivir de un brillo prestado,
el enmascaramiento, la convencion encubridora, el juego escénico ante los demas
y ante si mismo, en breve, el mariposeo constante en torno a la unica llama de la
vanidad, son de tal modo la regla y la ley, que nada hay casi mas inconcebible entre
los hombres como el surgimiento de un instinto puro y sincero de verdad. Ellos
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estan hondamente sumergidos en ilusiones e imagenes oniricas, su 0jo solo resbala
sobre la superficie de las cosas y ve no mas que “formas”, su sensacion jamas los
conduce a la verdad, sino que se contenta con recibir nuevos estimulos o, en cierto
modo, con jugar a palpar la espalda de las cosas. A mas de esto, déjase el hombre
mentir, todas las noches de su vida, en el suefio, sin que nunca trate de evitarlo su
sentido moral; mientras que ha de haber hombres que, por una voluntad vigorosa, han
dejado de roncar. jQué sabe el hombre realmente de si mismo! Y podria percibirse
una vez integramente tal cual es, como expuesto en una vitrina iluminada? ;Acaso
no le oculta la naturaleza la mayor parte de las cosas, aun acerca de su cuerpo, para
retenerlo fuera de los repliegues de sus entrafias, del rapido torrente de su sangre,
de las trepidaciones complejas de sus fibras, encerrado en una conciencia orgullosa
y quimérica? La naturaleza arrojo la llave: y desdichada la curiosidad fatal que
quisiera atisbar por el ojo de la cerradura bien lejos fuera de la camara de la con-
ciencia, y bajo ella, y presintiera, entonces, que es sobre lo despiadado, lo avido,
insaciable y asesino, que reposa el hombre en la indiferencia de su no saber y como
pendiendo de suefios sobre la espalda de un tigre. jDonde hallar, entonces, en esta
constelacion, el instinto de verdad! Mientras quiere el individuo conservarse frente
a los demas individuos, utiliza el intelecto en un estado natural, a lo mas para la
disimulacion: pero, puesto que el hombre, por necesidad y aburrimiento, quiere
también existir en sociedad y como en una horda, requiere concertar un tratado
de paz y se empefa en que por lo menos desaparezca de su mundo el enormisimo
bellum omnium contra omnes. Este tratado de paz lleva consigo algo que parece
como el primer paso para la consecucion de ese enigmatico instinto de verdad.
Pues ahora se fija lo que desde ya ha de ser “verdad”, es decir, se ha inventado
una designacion de las cosas uniformemente valida y obligatoria, y el codigo del
lenguaje suministra también las primeras leyes de la verdad: pues aqui nace, por
vez primera, el contraste de verdad y mentira. El mentiroso emplea las designa-
ciones validas, las palabras, para hacer que lo irreal parezca realidad; dice, por
ejemplo, “soy rico”, mientras que, para su condicion, “pobre” seria precisamente
la designacion correcta. Abusa de las convenciones fijas a través de suplantaciones
arbitrarias o aun inversiones de los nombres. Al hacer esto en provecho suyo y con
perjuicio de los demas, ya la sociedad no confiard mas en ¢l y lo excluira de si.
Por eso, los hombres no rehtyen tanto el ser engaflados como el ser perjudicados
por el embuste; en el fondo odian ellos, también en esta etapa, no el engafio, sino
las consecuencias perniciosas, adversas, de ciertos géneros de engafio. Y sélo en
un sentido parecidamente limitado quiere también el hombre la verdad: anhela las
consecuencias agradables de la verdad, las que conservan la vida; frente al conoci-
miento puro y sin consecuencias es indiferente, y aun esta enemistosamente dispuesto
contra las verdades que pueden dafiar y destruir. Y por encima de esto, ;qué ocurre
con aquellas convenciones del lenguaje? ;Son quiza productos del conocimiento,
del sentido de verdad, coinciden las designaciones y las cosas? (Es el lenguaje la
expresion adecuada de todas las realidades?
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Es solo por la capacidad de olvido que el hombre puede llegar a figurarse que
posee una “verdad” en el grado que recién se indico. Si no quiere contentarse con
la verdad en la forma de la tautologia, es decir, con vacias cascaras, eternamente
trocara, entonces, ilusiones por verdades. ;Qué es una palabra? La copia en sonidos
de una excitacion nerviosa. Pero inferir de una excitacion nerviosa una causa fuera
de nosotros es ya el resultado de una aplicacion falsa e injustificada del principio
de razén. ;Como podriamos decir, si lo decisivo en la génesis del lenguaje fuese la
verdad, en las designaciones el punto de vista de la certeza, como podriamos decir:
“la piedra es dura”, cual si la palabra “dura” nos fuese conocida de algiin otro modo,
y no s6lo como una estimulaciéon completamente subjetiva? Dividimos las cosas en
géneros, decimos que el arbol es masculino y la planta, femenina: jqué arbitrarias
transposiciones! jCuan lejos estamos aqui de los canones de la certeza! Hablamos de
una “serpiente”: la designacion no atafie mas que al hecho de enroscarse y culebrear
y, por lo tanto, podria convenirle también al gusano. jQué limitaciones tan arbitrarias,
qué preferencias unilaterales de ésta o la otra propiedad de una cosa! Las diversas
lenguas, comparadas entre si, nos muestran que en las palabras jamas se trata de
llegar a la verdad, a una expresion adecuada: pues de otro modo no habria tantos
idiomas. La “cosa en si” (ésta seria precisamente la pura verdad sin consecuencias)
tampoco le es en absoluto asequible al forjador de las imagenes lingiiisticas, y com-
pletamente indigna de ser ambicionada. El sélo designa las relaciones de las cosas
con los hombres, y toma para su expresion las metaforas mas audaces como ayuda.
i Transponer, ante todo, una excitacion nerviosa en una imagen! Primera metafora.
jLa imagen es transformada en un sonido! Segunda metafora. Y cada vez este salto
total de una esfera a otra, completamente distinta y nueva. Puede uno imaginar a un
hombre que fuese totalmente sordo y que jamas hubiese tenido ninguna sensacion
del sonido ni de la musica: como se asombraria ante las figuras actsticas de Chladni,
y hallaria sus causas en las vibraciones de las cuerdas, y juraria que ahora sabe lo
que los hombres llaman “sonido”: asi también nos ocurre a todos con el lenguaje.
Creemos saber algo de las cosas mismas cuando hablamos de arboles, de colores,
de nieve y de flores, y, sin embargo, no poseemos mas que metaforas de las cosas,
que no corresponden en nada a las entidades originarias. Asi como se toma el sonido
por figura de arena, asi también la X enigmatica de la cosa en si es tomada una vez
por excitacion nerviosa, luego como imagen, y finalmente por sonido articulado.
En ninglin caso se procede logicamente, pues, en la génesis del lenguaje, y todo el
material en donde y con el cual trabaja y construye mas tarde el hombre de la verdad,
el investigador, el filoésofo, si no proviene del reino ilusorio de las nubes, tampoco
proviene de la esencia de las cosas.

Pensemos ahora especialmente en la formacion de los conceptos. Cada palabra
deviene inmediatamente concepto, con no servir solo para la vivencia irrepetible a
la que debe su nacimiento, acaso como recuerdo suyo, sino porque debe convenir
a la vez a un sinnumero de casos mas o menos semejantes, es decir, rigurosamente,
nunca iguales, y, por lo tanto, a muchos casos desiguales. Cada concepto surge de
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la igualacion de lo desigual. Tan cierto como que nunca es una hoja igual a la otra,
asi también es cierto que el concepto de hoja se ha formado por la omision de estas
diversidades individuales, por el olvido de lo diferenciador, y despierta entonces la
representacion de que pudiese haber en la naturaleza, fuera de las hojas, algo que
seria la “hoja”, una suerte de forma primordial, segtin la cual todas las hojas fuesen
tejidas, dibujadas, medidas a compas, coloreadas, rizadas, pintadas, pero por manos
inhabiles, de modo que ninglin ejemplar resultara correcta y confidencialmente como
copia fiel de la forma primigenia. Llamamos “honrado” a un hombre; ;por qué ha
obrado hoy tan honradamente?, preguntamos. Nuestra respuesta suele ser: en virtud
de su honradez. jLa honradez! Esto de nuevo quiere decir: la hoja es causa de la
hoja. Y nada sabemos de una cualidad esencial que se llamara “la honradez”, pero
si de numerosas acciones individualizadas, y por eso desiguales, que igualamos me-
diante la omision de lo desigual y que ahora designamos como acciones honradas;
por ultimo, formulamos a partir de ellas una qualitas occulta con el nombre: “la
honradez”. El soslayamiento de lo individual y real nos da el concepto, asi como
también nos da la forma, siendo asi que la naturaleza no conoce formas ni concep-
tos y, por lo tanto, tampoco géneros, sino s6lo una X inaccesible e indefinible para
nosotros. Pues también nuestra oposicion de individuo y género es antropomorfica
y no proviene de la esencia de las cosas, ya que tampoco nos atrevemos a decir que
no le corresponde, pues esto seria una afirmacion dogmatica y, como tal, tan inde-
mostrable como su contrario.

(Qué es verdad, entonces? Un movil ejército de metaforas, metonimias, an-
tropomorfismos, en breve, una suma de relaciones humanas que han sido realzadas,
trasladadas, adornadas poética y retoricamente, y que tras un uso largo le parecen
a un pueblo firmes, canodnicas y obligatorias: las verdades son ilusiones de las que
se ha olvidado que lo son, metaforas que han sido desgastadas por el uso y que han
perdido su fuerza sensible, monedas que han perdido su efigie y solo pueden ser
consideradas como metal y ya no como monedas.

Pero seguimos sin saber de donde proviene el instinto de verdad: pues hasta
ahora hemos oido sélo de la obligacion que impone la sociedad para existir: ser ve-
ridico, esto quiere decir, utilizar las metaforas en uso; expresado, pues, moralmente:
la obligacion de mentir de acuerdo a una firme convencion, mentir gregariamente
en un estilo obligatorio para todos. Pero el hombre olvida, ciertamente, que esto es
lo que ocurre con él; miente, pues, inconscientemente en el modo sefialado y segiin
habituaciones centenarias —y llega, precisamente a través de esta in-conciencia, pre-
cisamente a través de este olvido— al sentimiento de la verdad. En el sentimiento de
estar obligado a designar una cosa como “roja”, otra como “fria”, una tercera como
“muda”, despiértase un impulso moral orientado a la verdad: por el ejemplo contrario
del mentiroso, en quien nadie confia y a quien todos excluyen, se demuestra el hombre
a si mismo lo noble, fidedigno y util de la verdad. Pone ahora su conducta, como ser
“racional”, bajo el sefiorio de las abstracciones; ya no tolera ser arrastrado por las
impresiones subitas y por las intuiciones, generaliza primero todas estas impresiones
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en conceptos descoloridos y mas frios, a fin de hacer de ellos el vehiculo de su vida
y de su accion. Todo lo que distingue al hombre del animal depende de esta capa-
cidad de volatilizar las metaforas intuitivas en un esquema, de disolver, entonces,
una imagen en un concepto. Y ya en el dominio de estos esquemas es posible algo
que nunca podria lograrse en medio de las primeras impresiones intuitivas: construir
un orden piramidal segun castas y grados, crear un mundo nuevo de leyes, de pri-
vilegios, subordinaciones, de delimitaciones, un mundo que ahora se opone al otro
mundo intuitivo de las impresiones primeras, como lo mas firme, lo mas general, lo
mas conocido, lo mas humano y, por esto, como lo regulador e imperativo. Mientras
que toda metafora intuitiva es individual y no tiene par, y sabe rehuir, por eso, a toda
dosificacion, el gran edificio de los conceptos muestra la rigida regularidad de un
columbario romano, y respira en la logica esa severidad y frialdad que son propias
de la matematica. Quien reciba el soplo de esta frialdad, apenas creera que también
el concepto, osificado y octangular como un dado y trasladable como él, solo resta
como el residuo de una metdfora, y que la ilusion de la traduccion artistica de una
excitacion nerviosa en imagenes, si no la madre, es al menos la abuela de todo con-
cepto. Y, dentro de este juego de dados de los conceptos, “verdad” significa utilizar
cada dado segun su designacion, enumerando exactamente sus puntos, formando
rubricas correctas sin contravenir nunca el orden de las castas y la serie de las clases
jerarquicas. Asi como dividian el cielo los romanos y los etruscos con firmes lineas
matematicas y, en un espacio de este modo limitado, conjuraban a un dios como
en un femplum, asi cada pueblo tiene sobre si un cielo semejante de conceptos ma-
tematicamente repartidos y, bajo la exigencia de la verdad, entiendo entonces que
cada dios conceptual ha de ser buscado inicamente en su esfera. Habria que admirar
aqui al hombre como un poderoso genio de la arquitectura, que ha tenido éxito en
erigir, sobre fundamentos movedizos y, en cierto modo, sobre el agua fluyente, un
domo conceptual infinitamente complicado; ciertamente, para hallar apoyo sobre
tales fundamentos, la construccion debe ser como una tela de arafia, tan delicada y
flexible para no ser arrastrada por la ola, tan firme para no ser llevada por el halito
de cualquier viento. Como genio de la arquitectura, elévase el hombre bastante por
sobre la abeja: ésta construye con cera, que recolecta en la naturaleza, aquél con
la materia mucho mas fragil de los conceptos, que antes debe fabricar y extraer de
si mismo. Se le ha de admirar mucho por esto, pero no por su instinto de verdad,
de conocimiento puro de las cosas. Cuando alguien esconde una cosa detras de un
arbusto, y luego la busca y encuentra alli mismo, poco hay que alabar en este buscar
y encontrar: pero asi es como ocurre con la busqueda y el hallazgo de la “verdad”
dentro del circulo de la razén. Si formulo la definicion del mamifero y explico
después, observando a un camello: “mira, un mamifero”, con ello se habra traido a
luz, ciertamente, una verdad, pero de valor limitado; quiero decir que sera en todo
antropomorfica y contendra ni siquiera un Unico punto que sea “verdadero en si”,
real y universalmente valido, independientemente del hombre. El investigador de
tales verdades busca, en el fondo, s6lo la metamorfosis del mundo en el hombre,

52 ¢« UNGS



Temas para una introduccion a la Filosofia

lucha por una comprension del mundo como una cosa a modo del hombre y, en el
mejor caso, gana so6lo el sentimiento de una asimilacion. Parecidamente a como el
astrélogo consideraba a las estrellas en servicio del hombre y vinculadas a su dicha
y sufrimiento, un semejante investigador considera todo el mundo en relacion al
hombre, como el eco infinitamente repetido de un sonido primordial, el hombre,
como la multiplicada copia de una imagen primordial, el hombre. Su procedimiento
es tomar al hombre como medida de todas las cosas: pero con esto parte del error
de creer que tiene inmediatamente ante si esas cosas como puros objetos. Olvida,
pues, que las metaforas intuitivas originales son metaforas y las toma como las
cosas mismas.

Sélo por el olvido de este mundo primitivo de metaforas, solo por el endure-
cimiento y petrificacion de una masa de imagenes, originaria y brotada en hirviente
flujo desde la facultad primigenia de la fantasia humana, solo por la invencible
creencia de que este sol, esta ventana, esta mesa son una verdad en si, en resumen:
solo porque el hombre se olvida a si mismo como sujeto y, por cierto, como sujeto
artisticamente creador, vive con alguna tranquilidad, seguridad y consecuencia; si
pudiera salir un solo instante de los muros carceleros de esa creencia, desaparece-
ria al punto su “conciencia de si”. Le cuesta trabajo confesarse que el insecto o el
péjaro perciben un mundo enteramente diferente al del hombre, y que la cuestion
de cual de ambas percepciones del mundo es mas correcta carece completamente
de sentido, pues para esto habria que medir con el patron de la recta percepcion,
es decir, con una medida que no estd dada. Y, en general, me parece a mi que la
“recta percepcion” —y esto querria decir: la expresion adecuada del objeto en el su-
jeto— es una cosa imposible y contradictoria: pues entre dos esferas absolutamente
distintas, como el sujeto y el objeto, no hay causalidad, ni correccion, ni expresion,
sino a lo sumo una relacion estética, quiero decir: una transposicion alusiva, una
traduccion balbuciente en una lengua del todo ajena, para la cual se requiere, en
todo caso, una esfera intermedia y una fuerza intermediarias, libremente poéticas y
libremente inventivas. La palabra “apariencia” encierra muchas tentaciones, y por
ello la evito en lo posible: porque no es verdad que la esencia de las cosas aparezca
en el mundo empirico. Un pintor que careciera de manos y quisiera expresar por
medio del canto la imagen que tiene ante los ojos, nos revelaria siempre mas, por
ese trueque de las esferas, de lo que nos revela el mundo empirico sobre la esencia
de las cosas. La misma relacion de la excitacion nerviosa con la imagen producida
a partir de ella no es en si una relacion necesaria; pero cuando la misma imagen se
ha producido millones de veces y se ha transmitido hereditariamente a través de
muchas generaciones de hombres, apareciendo finalmente en toda la humanidad
cada vez a consecuencia de la misma ocasion, acaba por adquirir para el hombre la
misma significacion que si fuese la inica imagen necesaria, como si la relacion de
la originaria excitacion nerviosa con la imagen evocada fuese una rigurosa relacion
de causalidad; del mismo modo que un suefio eternamente repetido seria sentido y
juzgado como algo absolutamente real. Pero el endurecimiento y la petrificacion de
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una metafora no garantizan en modo alguno la necesidad y la justificacion exclusiva
de esta metafora.

Todo hombre familiarizado con tales consideraciones ha sentido, seguramente,
una profunda desconfianza hacia cualquier idealismo de esta clase, por muy a menudo
que se cerciorase muy nitidamente de la consecuencia, universalidad e infalibili-
dad eternas de las leyes de la naturaleza; y ha sacado esta conclusion: hasta donde
inspeccionemos, en las alturas del mundo telescopico y en la hondura del mundo
microscopico, todo esta construido aqui con tal seguridad, sin término, regularmente
y sin lagunas; la ciencia habra de cavar eternamente en estos pozos y con €xito, y todo
lo que encuentre habra de concordar entre si y no tendra contradiccion. Qué poco se
asemeja esto a un producto de la fantasia: pues si lo fuera, en alguna parte tendria
que delatarse el simulacro y la irrealidad. Pero contra esto habria que decir que, si
cada uno de nosotros tuviese una sensorialidad diferente, si pudiésemos percibir ya
como el pajaro, ya como el gusano, ya como la planta, o si uno de nosotros viese
el mismo estimulo como rojo, otro como azul e incluso un tercero lo oyera como
un sonido, nadie hablaria entonces de tal regularidad de la naturaleza, sino que se
la concebiria s6lo como un producto altamente subjetivo. Y entonces, ;qué es, en
suma, para nosotros una ley natural? No nos es conocida en si misma, sino solo en
sus efectos, es decir, en sus relaciones con otras leyes naturales, que a su vez so6lo
nos son conocidas como sumas de relaciones.

Asi, pues, todas estas relaciones no hacen mas que remitir continuamente unas
a otras y nos resultan absolutamente incomprensibles en su esencia; s6lo conoce-
mos realmente lo que nosotros aportamos a esto: el tiempo, el espacio; por lo tanto,
relaciones de sucesion y nimeros. Pero todo lo maravilloso, lo que precisamente
admiramos en las leyes naturales, lo que reclama nuestra explicacion y lo que podria
tentarnos a desconfiar del idealismo, reside justa y unicamente en el rigor matematico
y en la inviolabilidad de las representaciones del espacio y del tiempo. Pero éstas
las producimos en nosotros y a partir de nosotros con la necesidad con que teje la
arafia su tela; si estamos obligados a concebir todas las cosas solo bajo esas formas,
ya no resulta maravilloso que en todas las cosas so6lo concibamos precisamente
estas formas: pues todas ellas deben conllevar las leyes del nimero, y el nlimero es
precisamente lo mas asombroso de las cosas. Toda la regularidad de las orbitas de
los astros y de los procesos quimicos, que tanto respeto nos infunde, coincide en el
fondo con aquellas propiedades que nosotros mismos hemos introducido en las cosas,
de modo que, asi, nos infundimos respeto a nosotros mismos. En todo caso, de aqui
resulta que esa produccion artistica de metaforas con la que empieza en nosotros
toda sensacion supone ya esas formas y, por lo tanto, se realiza en ellas; y sélo por
la solida persistencia de estas formas primordiales se explica la posibilidad de que se
pueda luego construir, a partir de las metaforas mismas, un edificio de conceptos. Y
éste no es otra cosa que la imitacion de las relaciones de espacio, tiempo y niimero
sobre la base de las metaforas.
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2

En el edificio de los conceptos trabaja originariamente, como hemos visto, el
lenguaje, y en posteriores tiempos, la ciencia. Asi como la abeja construye las celdi-
llas y simultaneamente las rellena de miel, asi trabaja la ciencia incansablemente en
ese gran columbario de los conceptos, sepultura de las intuiciones; construye siempre
nuevas plantas y mas elevadas, refuerza, limpia y renueva las celdillas viejas y, sobre
todo, se esfuerza en llenar ese andamiaje que ha apilado de manera descomunal y
en ordenar dentro de €l todo el mundo empirico, es decir, el mundo antropomorfi-
co. Si ya el hombre de accion ata su vida a la razon y a los conceptos para no ser
arrastrado y no perderse a si mismo, el investigador construye su choza adosada al
edificio turriforme de la ciencia para colaborar en él y encontrar, ¢l mismo, amparo
bajo ese baluarte. Y ciertamente necesita amparo: pues existen poderes terribles que
constantemente lo amenazan y que oponen a la “verdad” cientifica los estandartes
mas diversos de otras “verdades” configuradas de manera completamente distinta.

Aquel instinto que impulsa a formar metaforas, aquel instinto fundamental del
hombre, del que no se podria prescindir ni por un instante, pues con eso se prescindiria
del hombre mismo, no ha sido en verdad sometido, y apenas si domado, con que se
le haya construido con sus engendros volatilizados, los conceptos, un nuevo mundo
regular y rigido como una fortaleza. Busca un nuevo dominio para su actividad y otro
cauce, y lo encuentra en el mito y, sobre todo, en el arte. Continuamente confunde
las rabricas y las celdillas de los conceptos, introduciendo nuevas transposiciones,
metaforas, metonimias; continuamente muestra su deseo de dar forma al mundo
presente del hombre despierto de modo tan abigarradamente irregular, tan incon-
secuente, tan inconexo, tan encantador y eternamente nuevo, como lo es el mundo
de los suefios. En si, ciertamente, el hombre despierto s6lo sabe de su vigilia por la
trama rigida y regular de los conceptos, y cae en la creencia de que sueia justamente
cuando esa trama conceptual es desgarrada por el arte. Pascal tiene razoén cuando
afirma que, si todas las noches nos sobreviniese el mismo suefio, nos ocupariamos
tanto de él como de las cosas que vemos cada dia: “si un artesano estuviera seguro
de sofiar las doce horas de cada noche que era rey, creo, entonces,” dice Pascal, “que
seria casi tan dichoso como un rey que sofiara todas las noches durante doce horas
que es artesano”. La diurna vigilia de un pueblo miticamente excitado, como el de
los antiguos griegos, es, de hecho, por el continuo efecto de prodigio que tiene el
mito, mas parecida al sueflo que a la vigilia del sensato pensador cientifico. Si cada
arbol puede hablar como una ninfa, o si un dios, bajo disfraz de toro, puede raptar
a una doncella, si de pronto la misma diosa Atenea puede ser vista en compaiiia
de Pisistrato por los mercados de Atenas sobre un hermoso carro —y asi lo veia el
honrado ateniense—, entonces todo, como en el suefio, es posible en cada momen-
to, y la naturaleza entera pulula alrededor del hombre como si solamente fuese la
mascarada de los dioses, que no hacen mas que divertirse al engafiar a los hombres
bajo los mas variados aspectos.
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Pero el hombre mismo tiene una inclinacion invencible a dejarse engafiar, y
queda como hechizado de felicidad cuando el rapsoda le narra leyendas épicas como
si fuesen verdaderas, o cuando en una obra el actor hace de rey mas regiamente de lo
que la realidad ensefia. El intelecto, ese maestro de la disimulacion, esta libre y dis-
pensado de su servicio de esclavo por tanto tiempo como pueda engafiar sin cometer
perjuicio, y celebra entonces sus saturnales. Nunca es mas exuberante, rico, soberbio,
agil y temerario: con deleite creador, arroja las metaforas, entremezclandolas, y
desplaza los hitos de las abstracciones de tal manera que, por ejemplo, designa al rio
como el camino movedizo que lleva al hombre adonde quiere ir. Ahora ha arrojado
de si las insignias de la servidumbre; antes se esforzaba por mostrarle a un pobre
individuo, al que se le antojase, mediante una melancolica actividad, el camino y
las herramientas de la existencia, como un siervo que ejerciera el robo y el saqueo
para su sefior; ahora se ha convertido en el amo, y puede borrar de su semblante la
expresion de indigencia. Todo lo que hace ahora conlleva, en comparacion con su
antigua actividad, la disimulacioén, como la anterior conllevaba la caricatura. Copia
la vida humana, pero la toma como una buena cosa, y parece darse por satisfecho
con ella. Esa monstruosa vigueria y andamiaje de los conceptos, a las que de por
vida se aferra el hombre menesteroso para salvarse, para el intelecto liberado es s6lo
un tinglado y un juguete para sus obras de arte mas osadas: y, cuando lo destruye
y confunde los pedazos, y lo recompone irdnicamente, apareando lo mas ajeno y
separando lo mas proximo, pone de manifiesto que no necesita de aquellas muletas
de la indigencia y que ahora ya no es por conceptos que se rige, sino por intuiciones.
Ningiin camino regular conduce desde esas intuiciones a la region de los esquemas
espectrales, de las abstracciones: la palabra no estd hecha para ellas, el hombre
enmudece al verlas o habla en copia de metaforas prohibidas y ensambles inauditos
de conceptos, para corresponder de modo creador, aunque s6lo sea mediante la
destruccion y el escarnio de las antiguas barreras conceptuales, a la impresion de la
poderosa intuicion presente.

Hay épocas en que el hombre racional y el hombre intuitivo conviven; uno en
el temor de la intuicidn, el otro mofandose de la abstraccion; tan irracional el altimo
como poco artistico el primero. Ambos ambicionan sefiorear sobre la vida: éste, sa-
biendo afrontar las necesidades mas imperiosas mediante la prevision, la prudencia,
el calculo; aquél, no viendo esas necesidades, como “héroe desbordante de alegria”,
y tomando como real solamente la vida disfrazada en la apariencia y la belleza.
Toda vez que el hombre intuitivo, como en la antigua Grecia, maneja sus armas de
manera mas potente y victoriosa que su adversario, puede, si las circunstancias son
favorables, configurarse una cultura y establecerse el dominio del arte sobre la vida;
aquella disimulacion, aquel rechazo de la indigencia, aquel esplendor de las intuicio-
nes metaforicas y, sobre todo, aquella inmediatez del engafio acompafian todas las
manifestaciones de una vida semejante. Ni la casa, ni el paso, ni la vestimenta, ni el
cantaro de arcilla delatan que ha sido la necesidad la que los inventd: parece como si
en todos ellos hubiera de expresarse una felicidad sublime y una serenidad olimpica
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y, por decir asi, un juego con lo serio. Mientras el hombre guiado por conceptos y
abstracciones s6lo conjura por medio de éstos la desgracia, sin extraer a la fuerza
de las abstracciones la felicidad, mientras se empefia por estar libre del dolor lo mas
posible, el hombre intuitivo, instalado en medio de una cultura, consigue, ya de sus
mismas intuiciones, ademas de la defensa ante los males, un flujo continuo de luz,
serenidad y salud. Es cierto que sufre vivamente cuando sufre: y sufre a menudo,
pues no sabe aprender de la experiencia y cae una y otra vez en el mismo pozo en
que antes habia caido. Es tan irracional en el sufrimiento como en la dicha, grita con
fuerza y no encuentra consuelo.

iQué distinto se comporta el hombre estoico ante los mismos contratiempos,
instruido por la experiencia y gobernandose por conceptos! El, que no busca mas que
sinceridad, verdad, libertad de todo engafio y proteccion ante las sorpresas seducto-
ras, ofrece ahora, en la desgracia, como el otro en la felicidad, la obra maestra de la
disimulacion; no lleva ya un rostro humano, palpitante y vivaz, sino una especie de
mascara de facciones dignas y proporcionadas; no grita y ni siquiera altera su voz;
cuando se descarga sobre él una buena nube de tormenta, se envuelve en su manto
y se camina con paso lento bajo ella.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

1) Nietzsche schopenhaueriano. 2) Centralidad de las fuerzas, lo inconsciente
y lo irracional. 3) Descentramiento del hombre. 4) Pragmatismo. Teoria de la
verdad como convencion. 4) Teoria del sentido como metafora de un estimulo
sensorial. 5) Figuras contrapuestas del Hombre-intuitivo y del Hombre-racional
utilizadas como conceptos filosoficos. 6) Idea del nihilismo como enfermedad
de la vida. 7) La interpretacion de las fuerzas. 8) Etica de la fuerza: la prueba
del eterno retorno.

Problemas

1) ¢La valoracion de la fuerza y de lo irracional no es un refinado placer de la
razén? 2) ;Qué tipo de validez puede pretender una filosofia que comprende
la verdad como convencion y el sentido como metafora? 3) ¢ Puede la filosofia,
como el arte, buscar un efecto y no un conocimiento?
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CAPITULO II
DESEO Y PASION

INTRODUCCION
A) Deseo

La representacion que en la Antigiiedad se hace el hombre de si mismo es
inseparable de la que posee del Cosmos como totalidad ordenada. Es dentro de este
orden universal que procura hallar su propio lugar y su funcion. La realidad humana
posee, sin embargo, un elemento que resiste a la exigencia de equilibrio y de armonia
que emana de la razon. En efecto, el deseo habla un lenguaje que parece ser ajeno
al orden de lo racional. Emparentado con la pasion, enfrenta al poder y se burla de
todo argumento. El proyecto de someter el deseo a la razon es, por este motivo, tan
antiguo como la filosofia. No es otra cosa lo que, por lo general, expresa el concepto
griego de sabiduria.

Pensar el sentido del deseo no es, sin embargo, cosa facil. A menudo no es el
deseo lo que la filosofia ha pensado sino, en un deslizamiento apenas sensible, e/
objeto del deseo. La pregunta acerca de la significacion del deseo, es decir de ese
movimiento que nos lleva hacia una realidad que nos representamos como fuente
posible de satisfaccion —“el deseo es apetito por lo agradable”, escribia Aristoteles
(Acerca del alma, libro 11, §3)— se transforma entonces en pregunta sobre aquello
que debiéramos desear. ; Es algtin valor superior (el Bien, la Verdad) o el placer, sin
el cual no hay sabiduria posible? Las filosofias de Platon (428-347 a.C.) y Epicuro
(341-270 a.C.) reflexionan, respectivamente, en estas dos direcciones.

Por su parte, Spinoza (1632-1677) respondera a la pregunta sobre la naturaleza
del deseo, descentrandolo de la conciencia que de él posee el sujeto y prefigurando
con ello el psicoanalisis contemporaneo. El fildsofo propone una original ciencia de
las afecciones que, buscando conservar la fuerza del deseo, intenta comprender los
engranajes que lo articulan en lugar de —como sucede con Platon— un saber destina-
do a transformarlo o a superarlo. Con Spinoza el deseo deja de ser un déficit de la
naturaleza humana, la expresion de alguna carencia original de realidad y el reclamo
de ella y se convierte en la manifestacion positiva de lo mas esencial al hombre.

La confrontacion entre deseo y razon parece inadecuada y absurda una ética
del deseo cuando, con Hegel, se piensa el deseo como un momento que atraviesa
la conciencia que hace su experiencia y no como algo exterior a ella. El deseo, dira
Hegel (1770-1831) es constitutivo del Yo humano; es el deseo de otro deseo lo que
permite a la conciencia acceder a su humanidad y decir: “Yo”.
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Numerosos didlogos de Platon abordan la cuestion del deseo, en particular el
Banquete (o “Del amor™), el Fedro (o “De la belleza”) y el Filebo. En este ultimo,
Platon busca comprender su significacion tomando como ejemplos el hambre y la
sed: en ambos casos, concluye, se trata de la experiencia de una falta. Convendria
decir, en virtud de lo que el analisis de estos ejemplos revela, que el deseo es siem-
pre deseo de un estado de complecion a través de un objeto mas que deseo de un
objeto determinado; en efecto, el objeto no es mas que un intermediario que promete
conducirnos a dicho estado.

(Doénde se origina este movimiento que busca a través del objeto la complecion?
(Se origina en el cuerpo o en el alma? ; Es preciso obedecer a todos nuestros deseos?
(Disponemos de algin medio para, si fuera preciso, gobernarlos?

La filosofia ha pensado hasta el siglo XIX el ser como presencia plena: presencia
total, por ejemplo, de la idea a la contemplacion del alma, del dato a la intuicion o del
sentido a la conciencia; presencia plena, finalmente, de la conciencia a ella misma.
En tanto esta plenitud nunca se realiza en el mundo, en tanto mas bien vale como
promesa, se explica la oposicion tipicamente griega entre el Ser, que se oculta y el
Aparecer (o Parecer) que lo sugiere, a la vez que lo traiciona.

Este es el contexto ontologico en que podria inscribirse la teoria platonica sobre
el deseo. En tanto el objeto del deseo es la plenitud, es decir, finalmente, el ser, nos
perdemos en busquedas inutiles cada vez que intentamos satisfacerlo en un mundo
donde el ser esta ausente. Por este motivo el deseo renace. La filosofia es entonces
la posibilidad de descubrir, por detras del abanico de los tan infinitos como vanos
deseos del hombre por objetos ilusorios, la secreta unidad de todos ellos en un tnico
deseo que es deseo de ser. La tarea de los amigos del saber consistira en posibilitar
una conversion del alma en los hombres que los substraiga de los inutiles e insaciables
deseos por objetos sensibles: el alma que confundida los desea se comporta como
un barril agujereado que se llena por un lado vaciandose por el otro. La filosofia
ha de conducir los deseos a su supresion buscando su transformacion en deseo de
presencia plena, esto es, en deseo de inmortalidad.

El analisis platonico del amor nos lo ha de mostrar. ;No es la inmortalidad, la pre-
sencia plena y definitiva, la derrota sobre la usura del tiempo lo que persigue el amor?

El amor admite dos formas pues, “Eros es un engendramiento en la belleza
segun el cuerpo y seglin el alma”. En su forma ordinaria el amor tiene como instru-
mento los cuerpos y la union del hombre y la mujer engendra un viviente. Aun bajo
esta forma inferior, el engendramiento “es asunto divino, es, en el viviente mortal,
la presencia de aquello que es inmortal”. El objeto del amor “es [...] forzosamente
la inmortalidad”.

El analisis del amor ha conducido a reconocer que su objeto verdadero no es el
objeto inmediato —el amado, la amada— sino aquello que el objeto promete y permite:
la inmortalidad. En su modalidad mas elevada, eros es engendramiento al modo de
las “bellas almas” que buscan a través del “amor intelectual” lo verdadero y asi se
educan y se hacen mas bellas.
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El conjunto de cuestiones y problemas que Platon plantea a proposito del mis-
terio del deseo cristaliza finalmente alrededor del tema de la progresiva purificacion
del alma y de su parentesco con la eternidad. El deseo no es, pues, un obstaculo para
esta filosofia sino por el contrario, bien orientado, constituye el inico medio que
pueda permitir reconquistar el elemento originario del alma en el Topos Uranos.

La filosofia misma no es mas que un deseo, deseo de saber: sin deseo no hay
filosofia. Ella comienza necesariamente con el reconocimiento de lo que conviene
desear, esto es, con un saber del deseo. En esta perspectiva, filosofar no es sino
aprender a desear aquello que se debe desear.

Sobre esta comprension del ser humano como roido por la incompletud se
edifica la ética platonica del deseo y, en Ultima instancia, su teoria politica. La
profunda interpretacion del deseo como manifestacion de una falta de ser, la auto-
comprension del hombre que de ella resulta, no ha dejado de suscitar en el siglo XX
preguntas que, lejos de invalidar el alcance del pensamiento platonico, atestiguan
sobre su vigencia. El psicoanalisis, por ejemplo, ha formulado algunas de las mas
interesantes. ;Es legitima la reduccion de los diversos deseos a un inico deseo? ;No
cambia de naturaleza el deseo tan pronto como se lo obliga a cambiar de objeto?
La idea freudiana de un “destino de pulsiones” sostiene que, impedido de realizar
su “destino” particular, el deseo —siempre determinado— se “sublima”, asi como el
yodo pasa a cierta temperatura del estado solido al vapor. La cultura, sostiene Freud,
ese producto propiamente humano, no es sino deseo que —contrariamente al deseo
animal— ha sido impedido de cumplir su objetivo inicial y no el anhelo que secreta-
mente habita en todos los deseos. /No lleva finalmente a la angustia cada deseo que
no ha encontrado su satisfaccion?

Opuesta al idealismo platonico, la filosofia eminentemente practica de Epicuro
—cuyas raices abrevan en el pensamiento materialista y atomista de Democrito y de
Leucipo (siglos V y IV a.C.)— afirma el caracter puramente material de toda realidad,
incluida la del alma. Su particular ética del deseo —un conjunto de prescripciones
que buscan ayudarnos a vivir con sabiduria— se apoya en unos pocos conceptos
que conviene presentar. Epicuro concibe la sensacion (aisthesis) como el elemento
concreto que por via de nuestros sentidos nos pone en acuerdo armonioso con la
naturaleza. La sensacion es pues un elemento objetivo y real y no subjetivo y relativo
a cada individuo y a cada situacion. El placer (hedoné), por su parte, es el objetivo
fundamental del viviente, el principio natural que debe animar las acciones de toda
vida que busque la felicidad. En efecto, Epicuro comprende el placer como el estado
afectivo que nos permite incorporarnos y participar plenamente en aquello que la
naturaleza nos ofrece.

Eluniverso es ontoldégicamente homogéneo y es por este motivo que el hombre
comparte con el resto de los elementos una misma materia, los atomos, realidades
ultimas e indivisibles en que consiste todo lo que es (una exposicion sintética de la
concepcion que posee Epicuro de la naturaleza se encuentra en su Carta a Herddoto).
A partir de esta comprension puramente fisica del cosmos el filosofo propone una

UNGS * 61



CAPITULO Il. DESEO Y PASION

ética que deberia permitir al hombre conquistar la ataraxia, esto es, un estado de
ausencia total de inquietudes en el alma.

La inquietud mas importante que afecta al hombre y perturba sus decisiones se
origina en su temor a la muerte. El temor a la muerte, afirma Epicuro, es el mayor
obstaculo para una vida feliz, en tanto constituye la fuente de todos nuestros deseos
equivocados: los deseos de posesiones y de prestigio se explican, por ejemplo, por
el miedo a la muerte y la consiguiente voluntad de aferrarse a algo seguro que este
miedo suscita. El deseo de inmortalidad —que anima a la filosofia platonica— tiene
su origen en el prejuicio de que la muerte es un mal. Es ese temor infundado el que
no nos permite gozar con plenitud de las alegrias que nos ofrece esta vida efimera.

En la carta a su discipulo Meneceo, Epicuro formula la idea de que la muerte,
supuestamente el mayor mal para el hombre, no es nada: en tanto nuestras sensa-
ciones son el origen de todo bien y de todo mal, la muerte no puede ser ni un bien
ni un mal para quien ya no siente.

Por consiguiente, el temor a la muerte —con la que nunca nos cruzamos, pues
“mientras existimos la muerte no esta y cuando ella esta nosotros ya no estamos” —
debe dejar de ser el mayor obstaculo para una vida feliz y la fuente de los mas graves
errores en las decisiones que tomamos respecto de nuestras vidas.

Por otra parte, en tanto el deseo es el origen de todos nuestros placeres, una
teoria acerca del correcto uso de nuestros deseos se vuelve necesaria. Sin duda, como
en Platon, el deseo ha de ser disciplinado por la razon pues la sabiduria consiste en
beneficiarse de un placer estable y mesurado: no fodo placer es deseable. En efecto,
un placer intenso e inmediato podria ser el origen de una larga vida de desdichas.
De modo inverso, una accién no placentera puede abrirnos a una vida dichosa.
Mientras la naturaleza sirva de criterio no hay riesgos de caer en la desmesura: la
naturaleza es ella misma orden y medida. El cuerpo, en tanto es natural, no ha de
ser menospreciado, contrariamente a lo que sucede en el platonismo. Sus apetitos y
exigencias son en todo naturales y es preciso satisfacerlos. Y si hay abusos y ciertos
desordenes, estos no provienen del cuerpo mismo sino de representaciones falsas, de
vanas opiniones, por lo general, originadas en el temor a la muerte. El naturalismo
de Epicuro busca una métrica adecuada del placer y la encuentra estableciendo una
jerarquia en nuestros deseos.

Hay deseos naturales —esto es, que corresponden a necesidades reales del
cuerpo— que ademas son necesarios: tales deseos encuentran su limite natural, como
la sed encuentra su saciedad al beberse agua. Otros deseos naturales, en cambio,
no son necesarios. Considérese por ejemplo el deseo de satisfacer la sed bebiendo
alcohol: una vez la sed suprimida el deseo de beber contintia y se pone en evidencia
que en este caso se carece de un limite natural. Hay, por fin, deseos que no son ni
naturales ni necesarios: aquellos que son “productos de una vana opinion” (el deseo
de inmortalidad, el deseo de gloria, el deseo de bienes superfluos).

La sabiduria de una vida, la salud del cuerpo y la serenidad del alma, pasa
por reprimir todos estos deseos vanos. Pero para obtener éxito en esta empresa es
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preciso que, ademas de una solida voluntad, el alma se ejercite en el conocimiento
de las cosas de la naturaleza (entre las que figura el cuerpo y el alma): el control
del deseo, comprendido como un arte de vivir, requiere en efecto que se abandonen
todos los mitos y falsas representaciones que separan al hombre de la naturaleza a
la que pertenece.

Hegel comprende el deseo como el origen del Yo. En efecto, la conciencia s6lo
puede dirigirse sobre ella misma y decir “Yo” —como sucede en el hombre—a condicion
de dirigirse previamente sobre un objeto exterior. La conciencia de si, no es pues algo
dado inmediatamente sino algo mediato. De modo espontaneo, toda conciencia se
encuentra perdida en el objeto de su contemplacion. Es el objeto y no el sujeto lo que
se vuelve consciente en el acto de conocer: el Yo aun no se ha manifestado.

En tanto una conciencia carezca de aquel objeto exterior, en tanto permanezca
encerrada en si, no le sera posible acceder a la autoconciencia. Solo realizara enton-
ces la identidad “vacia” Yo=Yo. Sumida en si misma, sin investirse en algtin objeto,
la conciencia es una pura “tautologia” sin movimiento, una pura abstraccion. Para
comprenderlo nos bastaria concebir, si esto fuera posible, una conciencia que no
fuera conciencia de nada. Hegel comprende la autoconciencia como un movimiento:
como el retorno sobre si de la conciencia que ha investido un objeto, por ejemplo,
en el acto del conocimiento.

La identidad de la conciencia, su Yo no es, por consiguiente, el punto de partida
sino un resultado, aquello que la conciencia debe conquistar. En total oposicion a
Descartes, Hegel afirma que la conciencia de si no es dada intuitivamente, es decir
inmediatamente, como substancia, sino a través de un reconocimiento. Ella es retorno
sobre si a partir del otro. Ella es, dicho de otro modo, posicion del otro y luego su
negacion, retorno sobre si: so6lo aprendo quién soy realmente si tomo conciencia a
través del acto por el que conozco el mundo.

(Cual es la razén por la que la conciencia deja la contemplacion de lo otro en
la que se encontraba sumida? ;Qué fuerza la arranca del objeto en que esta perdida
y la empuja a emprender su retorno sobre si? E/ deseo, responde Hegel. Es el deseo
el que transforma al acto de conocimiento en un sujeto opuesto a un objeto y capaz
de decir “Yo”. El Yo humano es el Yo del deseo.

El deseo es ese movimiento de la conciencia que consiste en la posicion del
otro y en su posterior negacion, su supresion o su asimilacion. “La conciencia de
si estd segura de si misma, solo por la supresion de este Otro que se presenta a ella
como vida independiente; ella es deseo” (Fenomenologia del espiritu).

Consideremos como ejemplo el apetito: en un primer momento, ante el objeto
del deseo, la contemplacion solo hace existir al objeto deseado; enseguida, el deseo
provocando un retorno sobre si engendra la autoconciencia; finalmente, sobreviene
la negacion del objeto, su transformacion, su asimilacion a través del acto de la ali-
mentacion. Podria decirse también que la destruccion de la realidad objetiva a través
de la accion que ha desencadenado el deseo ha hecho nacer una realidad subjetiva.
El sujeto ha nacido por interiorizacién o asimilacion de una realidad exterior.
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Pero dado que el origen del deseo es el cuerpo, la vida animal, resulta que la
vida humana, aquella que dice “Yo0”, s6lo puede mantenerse viva al interior de una
vida animal.

Hegel afirma que este deseo que niega, transforma o consume, si bien es todavia
condicion necesaria, no es condicion suficiente para engendrar lo humano. Lo que ha
producido este deseo que arranca al sujeto del objeto natural y lo repliega sobre si no
es en rigor un Yo, sino apenas un sentimiento de si. Un simple sentimiento inmediato,
como el que posee el animal de su propia existencia. Es que este sentimiento de si
que ha nacido de la satisfaccion de un deseo posee la misma calidad que aquello
de lo que se ha nutrido, que aquel no-Yo que ha asimilado o integrado. Asi pues, si
el objeto del deseo era un ser natural, lo que el movimiento del deseo constituye es
un Yo cosificado, una suerte de Yo animal y viviente que todavia no es humano. Un
sentimiento de si no es una verdadera autoconciencia.

Observemos ademas que el consumo del objeto en vistas a lograr la apropiacion
de si de la conciencia desemboca exactamente en lo contrario que se esperaba. En
efecto, por el consumo del objeto, mi deseo renace y queda eternamente atado al
objeto y dependiente de éste: “la conciencia de si, escribe Hegel, no puede suprimir
el objeto a través de su relacion negativa con él; con ella mas bien lo reproduce tanto
como reproduce el deseo.” (Fenomenologia del Espiritu).

(Cual es el requisito para que del deseo surja un verdadero yo y no un senti-
miento? Que el objeto del deseo sea no natural.

El tinico “objeto” no natural que puede satisfacer a esta exigencia es otro de-
seo. En efecto, solo el deseo, en tanto es la presencia de la ausencia de una realidad,
difiere de la cosa natural. Asi pues, solo cuando el deseo toma como objeto a otro
deseo, engendra un Yo humano. Es preciso entonces que la conciencia deje de com-
portarse de modo bulimico, deje de dirigirse sobre el objeto natural para consumirlo,
si quiere ser un Yo.

Sélo dandose un objeto igual a ella, otro deseo, podra la conciencia encontrarse
a si misma en ese objeto. La conciencia del hombre, conciencia de si, es deseo de
otro deseo. Y esto significa deseo de ser deseada, deseo de reconocimiento. Solo por
desear este objeto particular que es el deseo del otro se distingue el deseo humano del
deseo animal. Se pone entonces en evidencia que el hombre sélo puede reconocerse
a si mismo como un Yo a través de otra conciencia de si.

El deseo propiamente humano no desea consumir sino, mas bien, ser recono-
cido; desea que el deseo del otro se dirija sobre él y preservar su deseo en lugar de
consumirlo. ;No es este el motor del amor?

Soélo a condicion de afirmar al Otro como un ser libre e independiente de mi,
s6lo a condicion de desear que su libre deseo sea deseo de mi deseo, puedo acceder
a mi mismo como humano. El objetivo ltimo del deseo es pues el reconocimiento
de si por el deseo del otro. Y esta logica del deseo que Hegel describe exige para
su cumplimiento que haya reciprocidad: el reconocimiento sélo es posible como
reconocimiento del otro por mi, y de mi por el otro. Asi es como una codependencia
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originaria funda la posibilidad de la intersubjetividad: s6lo a condicion de desear la
libertad del otro puedo garantizar mi propia libertad; solo a condicion de querer la
conciencia de si del otro alcanzo la mia, es decir, mi humanidad.

Queda explicitada con lo anterior la distincion entre necesidad animal y deseo
humano. El hombre, piensa Hegel, vive en un mundo de deseos, unido a otros deseos
y asi unido a otros hombres. E/ deseo nos introduce en la dialéctica del reconoci-
miento. La necesidad, por el contrario, en la logica del consumo.

La concepcion hegeliana del deseo, contrariamente a la concepcion griega, no
proclama la necesidad de someter el deseo al poder organizador y disciplinario de
la razén. Es que la experiencia que hace el deseo en la logica del consumo le ha de
bastar para superarse y volverse humano, para constituir un Yo. La razon no es una
potencia exterior al deseo, susceptible de oponerse o de entrar en relacion con él.
En efecto, el renacer constante del deseo de objeto tras el consumo ha de tener como
consecuencia que la conciencia comprenda que su verdadera realizacion solo puede
tener lugar bajo la forma de deseo de otro deseo.

Obsérvese sin embargo que, contra la concepcion schopenhaueriana del deseo
que pasando por Nietzsche desemboca en la doctrina freudiana, Hegel no solo afir-
ma el lazo indisoluble entre deseo y razon, sino también, entre deseo y conciencia.

B) Pasidn

El término pasion posee al menos dos sentidos. El pensamiento clasico ha in-
sistido en la pasividad que caracteriza la experiencia de toda pasion. En este primer
sentido la pasion ha sido comprendida como teniendo su origen en la misteriosa
union de cuerpo y almay en el padecer que inevitablemente comporta. Esta union hace
de la pasion una afeccion propia del hombre: ni unos puros espiritus como los dioses
—enteramente activos— ni los animales —puros cuerpos pasivos como lo son los meca-
nismos— pueden sufrir de ella. Ha de haber, en efecto, un alma unida a un cuerpo.

El Romanticismo, por el contrario, ha subrayado el lado activo de la pasidn,
la convergencia voluntaria de todas las fuerzas del hombre en una tnica direccion
y con un unico fin. La pasion, comprendida en este segundo sentido, es aquello que
sostiene y hace posible todas las grandes empresas del hombre.

Los estoicos referian con este término a una afeccion padecida por el alma
(pathos) capaz de alterar la tendencia natural (hormeé) que garantiza la conservacion
del ser. La pasion es una enfermedad: el deseo apasionado de gloria es un mal del
espiritu del mismo modo que una caries es un mal del cuerpo.

(,Como nacen las pasiones? Las pasiones no son algo natural sino que provienen
de juicios erréneos que resultan de un uso inadecuado de nuestras representaciones:
el apasionado no sabe distinguir entre aquello que depende de él y aquello que no
depende de él. Por otra parte ignora que la necesidad gobierna el cosmos. Asi es
como, en su ignorancia, desconociendo su pertenencia a la totalidad y su inscripcion
en un destino, se toma a si mismo por ley fundamental.
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Sélo a condicion de “reconocer la necesidad —afirma Epicteto (55-135 d.C.)
— se puede pasar del régimen de la pasion al régimen de la razon, de la ignorancia
al conocimiento”.

Al apasionado se opone el sabio, aquel que, declarandose indiferente respecto
de todo placer no lo busca como si fuese un bien pero tampoco le teme como si
fuese un mal.

Como en Platon o en Aristoteles, el mal estoico —la pasion— se origina en el
alma misma, en su desarreglo interior, en el hecho de que no sea el orden justo el
que regule el funcionamiento de sus diversas partes (de modo muy general, pueden
reducirse a dos: parte razonante, parte deseante).

Cuando con Descartes se afirma la homogeneidad del alma, es decir, su ausencia
de partes (Las pasiones del alma), el origen de la pasion va a ser atribuido al cuerpo:
“Podemos llamar pasiones —escribe Descartes— a los pensamientos que son [...] ex-
citados en el alma sin intervencion de la voluntad, y por consecuencia, sin ninguna
accion que provenga de ésta, por las solas impresiones que estan en el cerebro, pues
todo lo que no es accion es pasion.” (Carta a Elisabeth, 6 de octubre de 1645).

Esta manera de comprender la pasion —que la opone a la felicidad— domina hasta
el siglo X VIII. Kant sera, al modo de la tradicion, un critico severo de la pasion. No
tanto porque impida la felicidad como porque es obstaculo para la moralidad. La
particular “logica” del apasionado, la racionalizacion a posteriori de sus sentimien-
tos, la voluntad obstinada de permanecer en ellos, la sordera total ante la razon, la
aniquilacion de toda libertad en su espiritu, es lo que Kant condena: “Las pasiones
—escribe— son una gangrena para la razén pura practica, y la mayor parte del tiempo
son incurables: pues el enfermo no quiere ser curado [...] las pasiones causan el
mayor perjuicio a la libertad” (Kant, Antropologia, §80-81)

En Rousseau (por ejemplo, en La nueva Eloisa, 1761) y en el romanticismo de
Goethe (Las penas del joven Werther, 1774) comienza a tener lugar una inversion
de los valores de la tradicion clasica: con ellos la exaltacion del valor de la pasion
impone la idea de que la pasion es la Gnica razon de vivir.

La instauracion filoséfica de la pasion como valor positivo llegara con Hegel,
quien la define como el “entramado del gran tapiz que constituye la historia uni-
versal”.

La pasion es la materia que nutre toda gran accion y sostiene sus fines: “Nin-
guna accion se ha llevado a cabo sin el interés de quienes participan en ella —escribe
Hegel- [...]. Nada grande se ha hecho en el mundo sin pasion.” ;Como es que
esta exaltacion irracional y ciega de lo individual que es la pasion puede asumir el
papel de materia de lo universal? ;Coémo es que a partir de las acciones y empresas
egoistas y arbitrarias que sostiene la pasion en cada hombre se produce una Historia
coherente y racional?

Cada individuo —impulsado por la pasion— busca realizar sus propios fines
egoistas y se muestra en parte indiferente al interés general. Esta es la ley que regula
las acciones individuales. Y sin embargo el torbellino de intereses contradictorios
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sostenidos por la pasion de los hombres, afirma Hegel, desemboca en una ley univer-
sal y necesaria. Todas las energias puestas por el individuo para satisfacer sus fines
egoistas resultan, sin que éste lo sepa, en un beneficio para la totalidad. Es la Razon
la que se sirve de los hombres para realizar sus propios fines, sus fines universales,
y lo hace a través de los fines individuales y contradictorios de aquellos. Asi es
como se concilia el interés individual y el interés universal a través de la “astucia
de la Razdén” y se explica la posibilidad de una libertad particular en un contexto
de determinismo universal.

Del mismo modo que en los analisis del economista Adam Smith sobre la oferta
y la demanda, del egoismo de las partes que concurren al mercado exigiendo cada
una la maximizacion de sus beneficios resulta finalmente el precio mas razonable, el
precio “justo”, asi la Razon logra, sirviéndose de las pasiones individuales, imponer
sus propios designios.

La “astucia de la Razon” consiste en que la Razén deja actuar libremente las
pasiones y a través de ellas puede jugarse la dialéctica en que el Espiritu accede pro-
gresivamente a la conciencia de si. Este movimiento no es otra cosa que la Historia.
Asi es como finalmente, en la filosofia de Hegel, los actores de la Historia no son
los individuos particulares sino los diferentes pueblos con sus realizaciones concre-
tas: sus culturas, sus artes, sus ciencias, sus religiones. Sin saberlo, los pueblos son
“los medios e instrumentos de una cosa mas elevada, mas vasta, que ellos ignoran
y cumplen inconscientemente.” La pasion de los pueblos es, sin que éstos lo sepan,
el medio que posee el “genio del universo para cumplir su propio fin”.
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SELECCION DE TEXTOS

PLATON, FEDRO, TRADUCCION DE PATRICIO DE AZCARATE,
246A-252C. Tomado de http://www.filosofia.org

Ocupémonos ahora del alma en si misma. Para decir lo que ella es, seria preciso
una ciencia divina y desenvolvimientos sin fin. Para hacer comprender su naturaleza
por una comparacion, basta una ciencia humana y algunas palabras. Digamos, pues,
que el alma se parece a las fuerzas combinadas de un tronco de caballos y un cochero;
los corceles y los cocheros de las almas divinas son excelentes y de buena raza, pero,
en los demas seres, su naturaleza estd mezclada de bien y de mal. Por esta razon,
en la especie humana, el cochero dirige dos corceles, el uno excelente y de buena
raza, y el otro muy diferente del primero y de un origen también muy diferente; y
un tronco semejante no puede dejar de ser penoso y dificil de guiar.

(Pero como, entre los seres animados, unos son llamados mortales y otros in-
mortales? Esto es lo que conviene esclarecer. El alma universal rige la materia inani-
mada, y hace su evolucién en el universo, manifestandose bajo mil formas diversas.
Cuando es perfecta y alada, campea en lo mas alto de los cielos, y gobierna el orden
universal. Pero cuando ha perdido sus alas, rueda en los espacios infinitos, hasta
que se adhiere a alguna cosa solida, y fija alli su estancia; y cuando ha revestido un
cuerpo terrestre, que desde aquel acto, movido por la fuerza, que le comunica, parece
moverse por si mismo, esta reunion de alma y cuerpo se llama un ser vivo, con el
aditamento de ser mortal. En cuanto al nombre de inmortal, el razonamiento no puede
definirlo, pero nosotros nos lo imaginamos; y sin haber visto jamas la sustancia a la
que este nombre conviene, y sin comprenderla suficientemente, conjeturamos que
un ser inmortal es el formado por la reunion de un alma y de un cuerpo unidos de
toda eternidad. Pero sea lo que Dios quiera, y digase lo que se quiera, para nosotros
basta que expliquemos, como las almas pierden sus alas. He aqui quiza la causa.

La virtud de las alas consiste en llevar lo que es pesado hacia las regiones
superiores, donde habita la raza de los dioses, siendo ellas participantes de lo que
es divino mas que todas las cosas corporales. Es divino todo lo que es bello, bueno,
verdadero, y todo lo que posee cualidades analogas, y también lo es lo que nutre y
fortifica las alas del alma; y todas las cualidades contrarias como la fealdad, el mal,
las ajan y echan a perder. El Sefior omnipotente, que esta en los cielos, Jupiter, se
adelanta el primero, conduciendo su carro alado, ordenando y vigilandolo todo. El
ejército de los dioses y de los demonios le sigue, dividido en once tribus; porque de
las doce divinidades supremas solo Vesta queda en el palacio celeste; las once restan-
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tes, en el orden que les esta prescrito, conducen cada una la tribu que preside. jQué
encantador espectaculo nos ofrece la inmensidad del cielo, cuando los inmortales
bienaventurados realizan sus revoluciones llenando cada uno las funciones que les
estan encomendadas! Detras de ellos marchan los que quieren y pueden servirles,
porque en la corte celestial esta desterrada la envidia. Cuando van al festin y banquete
que les espera, avanzan por un camino escarpado hasta la cima mas elevada de la
boveda de los cielos. Los carros de los dioses, mantenidos siempre en equilibrio por
sus corceles dociles al freno, suben sin esfuerzo; los otros caminan con dificultad,
porque el corcel malo pesa sobre el carro inclinado y le arrastra hacia la tierra, si
no ha sido sujetado por su cochero. Entonces es cuando el alma sufre una prueba y
sostiene una terrible lucha. Las almas de los que se llaman inmortales, cuando han
subido a lo mas alto del cielo, se elevan por cima de la boveda celeste y se fijan
sobre su convexidad; entonces se ven arrastradas por un movimiento circular, y
contemplan durante esta evolucion lo que se halla fuera de esta boveda, que abraza
el universo.

Ninguno de los poetas de este mundo ha celebrado nunca la region que se
extiende por cima del cielo; ninguno la celebrard jamas dignamente. He aqui, sin
embargo, lo que es, porque no hay temor de publicar la verdad, sobre todo, cuando
se trata de la verdad. La esencia sin color, sin forma, impalpable, no puede con-
templarse sino por la guia del alma, la inteligencia; en torno de la esencia esta la
estancia de la ciencia perfecta que abraza la verdad toda entera. El pensamiento de
los dioses, que se alimenta de inteligencia y de ciencia sin mezcla, como el de toda
alma avida del alimento que le conviene, gusta ver la esencia divina de que hacia
tiempo estaba separado, y se entrega con placer a la contemplacion de la verdad,
hasta el instante en que el movimiento circular la lleve al punto de su partida. Du-
rante esta revolucion, contempla la justicia en si, la sabiduria en si, no esta ciencia
que esta sujeta a cambio y que se muestra diferente seglin los distintos objetos, que
nosotros, mortales, queremos llamar seres, sino la ciencia, que tiene por objeto el ser
de los seres. Y cuando ha contemplado las esencias y esta completamente saciado,
se sume de nuevo en el cielo y entra en su estancia. Apenas ha llegado, el cochero
conduce los corceles al establo, en donde les da ambrosia para comer y néctar para
beber. Tal es la vida de los dioses.

Entre las otras almas, la que sigue a las almas divinas con paso mas igual y
que mas las imita, levanta la cabeza de su cochero hasta las regiones superiores,
y se ve arrastrada por el movimiento circular; pero, molestada por sus corceles,
apenas puede entrever las esencias. Hay otras, que tan pronto suben, como bajan,
y que arrastradas aca y alla por sus corceles, aperciben ciertas esencias y no pue-
den contemplarlas todas. En fin, otras almas siguen de lejos, aspirando como las
primeras a elevarse hacia las regiones superiores, pero sus esfuerzos son impoten-
tes, estain como sumergidas y errantes en los espacios inferiores, y, luchando con
ahinco por ganar terreno, se ven entorpecidas y completamente abatidas; entonces
ya no hay méas que confusion, combate y lucha desesperada: y por la poca mafia de
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sus cocheros, muchas de estas almas se ven lisiadas, y otras ven caer una a una las
plumas de sus alas; todas, después de esfuerzos inutiles e impotentes para elevarse
hasta la contemplacion del ser absoluto, desfallecen, y en su caida no les queda
mas alimento que las conjeturas de la opinion. Este tenaz empefio de las almas por
elevarse a un punto desde donde puedan descubrir la llanura de la verdad, nace de
que so6lo en esta llanura pueden encontrar un alimento capaz de nutrir la parte mas
noble de si mismas, y de desenvolver las alas que llevan al alma Iejos de las regiones
inferiores. Es una ley de Adrasto, que toda alma que ha podido seguir al alma divina
y contemplar con ella alguna de las esencias, esté exenta de todos los males hasta
un nuevo viaje, y si su vuelo no se debilita, ignorara eternamente sus sufrimientos.
Pero cuando no puede seguir a los dioses, cuando por un extravio funesto, llena del
impuro alimento del vicio y del olvido, se entorpece y pierde sus alas, entonces cae
en esta tierra; una ley quiere que en esta primera generacion y aparicion sobre la
tierra no anime el cuerpo de ningtin animal.

El alma que ha visto, lo mejor posible, las esencias y la verdad, debera consti-
tuir un hombre, que se consagrara a la sabiduria, a la belleza, a las musas y al amor;
la que ocupa el segundo lugar sera un rey justo o guerrero o poderoso; la de tercer
lugar, un politico, un financiero, un negociante; la del cuarto, un atleta infatigable
o un médico; la del quinto, un adivino o un iniciado; la del sexto, un poeta o un
artista; la del séptimo, un obrero o un labrador; la del octavo, un sofista o un dema-
gogo; la del noveno, un tirano. En todos estos estados, a todo el que ha practicado
la justicia, le espera después de su muerte un destino mas alto; el que la ha violado
cae en una condicion inferior. El alma no puede volver a la estancia de donde ha
partido, sino después de un destierro de diez mil afios: porque no recobra sus alas
antes, a menos que haya cultivado la filosofia con un corazoén sincero o amado a los
jovenes con un amor filoséfico. A la tercera revolucion de mil afios, si ha escogido
tres veces seguidas este género de vida, recobra sus alas y vuela hacia los dioses
en el momento en que la ultima, a los tres mil afios, se ha realizado. Pero las otras
almas, después de haber vivido su primera existencia, son objeto de un juicio: y
una vez juzgadas, las unas descienden a las entrafias de la tierra para sufrir alli su
castigo; otras, que han obtenido una sentencia favorable, se ven conducidas a un
paraje del cielo, donde reciben las recompensas debidas a las virtudes que hayan
practicado durante su vida terrestre. Después de mil afios, las unas y las otras son
llamadas para un nuevo arreglo de las condiciones que hayan de sufrir, y cada una
puede escoger el género de vida que mejor le parezca. De esta manera el alma de
un hombre puede animar una bestia salvaje, y el alma de una bestia animar un hom-
bre, con tal que éste haya sido hombre en una existencia anterior. Porque el alma
que no ha vislumbrado la verdad, no puede revestir la forma humana. En efecto, el
hombre debe comprender lo general; es decir, elevarse de la multiplicidad de las
sensaciones a la unidad racional. Esta facultad no es otra cosa que el recuerdo de lo
que nuestra alma ha visto, cuando seguia al alma divina en sus evoluciones, cuando,
echando una mirada desdefiosa sobre lo que nosotros llamamos seres, se elevaba a

70 ¢ UNGS



Temas para una introduccion a la Filosofia

la contemplacion del verdadero ser. Por esta razon es justo que el pensamiento del
fildsofo tenga solo alas, pensamiento que se liga siempre cuanto es posible por el
recuerdo a las esencias, a que Dios mismo debe su divinidad. El hombre que sabe
servirse de estas reminiscencias, esta iniciado constantemente en los misterios de la
infinita perfeccion, y solo se hace él mismo verdaderamente perfecto. Desprendido
de los cuidados que agitan a los hombres, y curandose so6lo de las cosas divinas, el
vulgo pretende sanarle de su locura y no ve que es un hombre inspirado.

A esto tiende todo este discurso sobre la cuarta especie de delirio. Cuando un
hombre apercibe las bellezas de este mundo y recuerda la belleza verdadera, su alma
toma alas y desea volar; pero sintiendo su impotencia, levanta, como el pajaro, sus
miradas al cielo, desprecia las ocupaciones de este mundo, y se ve tratado como
insensato. De todos los géneros de entusiasmo este es el mas magnifico en sus causas
y en sus efectos para el que lo ha recibido en su corazon, y para aquel a quien ha
sido comunicado; y el hombre que tiene este deseo y que se apasiona por la belleza,
toma el nombre de amante. En efecto, como ya hemos dicho, toda alma humana
ha debido necesariamente contemplar las esencias, pues de no ser asi, no hubiera
podido entrar en el cuerpo de un hombre. Pero los recuerdos de esta contemplacion
no se despiertan en todas las almas con la misma facilidad; una no ha hecho mas
que entrever las esencias; otra, después de su descenso a la tierra, ha tenido la des-
gracia de verse arrastrada hacia la injusticia por asociaciones funestas, y olvidar los
misterios sagrados que en otro tiempo habia contemplado. Un pequefio nimero de
almas son las tinicas que conservan con alguna claridad este recuerdo. Estas almas,
cuando aperciben alguna imagen de las cosas del cielo, se llenan de turbacion y no
pueden contenerse, pero no saben lo que experimentan, porque sus percepciones
no son bastante claras. Y es que la justicia, la sabiduria y todos los bienes del alma,
han perdido su brillantez en las imagenes que vemos en este mundo. Entorpecidos
nosotros mismos con 6rganos groseros, apenas pueden algunos, aproximandose a
estas imagenes, reconocer ni aun el modelo que ellas representan. Nos estuvo re-
servado contemplar la belleza del todo radiante, cuando, mezclados con el coro de
los bienaventurados, marchabamos con las demas almas en la comitiva de Jupiter y
de los demas dioses, gozando alli del mas seductor espectaculo; e iniciados en los
misterios, que podemos llamar divinos, los celebrabamos exentos de la imperfeccion
y de los males, que en el porvenir nos esperaban, y éramos admitidos a contemplar
estas esencias perfectas, simples, llenas de calma y de beatitud, y las visiones que
irradiaban en el seno de la mas pura luz; y, puros nosotros, nos veiamos libres de
esta tumba que llamamos nuestro cuerpo, y que arrastramos con nosotros, como la
ostra sufre la prision que la envuelve.

Deben disimularse estos rodeos, debidos al recuerdo de una felicidad que no
existe y que echamos de menos. En cuanto a la belleza, ella brilla, como ya he di-
cho, entre todas las demas esencias, y en nuestra estancia terrestre, donde lo eclipsa
todo con su brillantez, la reconocemos por el mas luminoso de nuestros sentidos.
La vista es, en efecto, el mas sutil de todos los 6rganos del cuerpo. No puede, sin
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embargo, percibir la sabiduria, porque seria increible nuestro amor por ella, si su
imagen y las imagenes de las otras esencias, dignas de nuestro amor, se ofreciesen
a nuestra vista, tan distintas y tan vivas como son. Pero al presente solo la belleza
tiene el privilegio de ser a la vez un objeto tan sorprendente como amable. El alma
que no tiene un recuerdo reciente de los misterios divinos, o que se ha abandonado a
las corrupciones de la tierra, tiene dificultad en elevarse de las cosas de este mundo
hasta la perfecta belleza por la contemplacion de los objetos terrestres, que llevan
su nombre; antes bien, en vez de sentirse movida por el respeto hacia ella, se deja
dominar por el atractivo del placer, y, como una bestia salvaje, violando el orden
eterno, se abandona a un deseo brutal, y en su comercio grosero no teme, no se
avergiienza de consumar un placer contra naturaleza. Pero el hombre, que ha sido
perfectamente iniciado, que contempld en otro tiempo el mayor nimero de esencias,
cuando ve un semblante que remeda la belleza celeste o un cuerpo que le recuerda
por sus formas la esencia de la belleza, siente por lo pronto como un temblor, y ex-
perimenta los terrores religiosos de otro tiempo; y fijando después sus miradas en el
objeto amable, le respeta como a un Dios, y si no temiese ver tratado su entusiasmo
de locura, inmolaria victimas al objeto de su pasioén, como a un idolo, como a un
Dios. A su vista, semejante a un hombre atacado de la fiebre, muda de semblante,
el sudor inunda su frente, y un fuego desacostumbrado se infiltra en sus venas; en
el momento en que ha recibido por los ojos la emanacion de la belleza siente este
dulce calor que nutre las alas del alma; esta llama hace derretir la cubierta, cuya
dureza les impedia hacia tiempo desenvolverse. La afluencia de este alimento hace
que el miembro, raiz de las alas, cobre vigor, y las alas se esfuerzan por derramarse
por toda el alma, porque primitivamente el alma era toda alada. En este estado, el
alma entra en efervescencia e irritacion; y esta alma, cuyas alas empiezan a desa-
rrollarse, es como el nifio, cuyas encias estan irritadas y embotadas por los primeros
dientes. Las alas, desenvolviéndose, le hacen experimentar un calor, una dentera,
una irritacion del mismo género. En presencia de un objeto bello recibe las partes
de belleza que del mismo se desprenden y emanan, y que han hecho dar al deseo el
nombre de imeros, experimenta un calor suave, se reconoce satisfecho y nada en la
alegria. Pero cuando esta separada del objeto amado, el fastidio la consume, los poros
del alma por donde salen las alas se desecan, se cierran, de suerte que no tienen ya
salida. Presa del deseo y encerradas en su prision, las alas se agitan, como la sangre
se agita en las venas; hacen empuje en todas direcciones, y el alma, aguijoneada por
todas partes se pone furiosa y fuera de si de tanto sufrir, mientras el recuerdo de la
belleza la inunda de alegria. Estos dos sentimientos la dividen y la turban, y en la
confusion a que la arrojan tan extrafias emociones, se angustia, y en su frenesi no
puede, ni descansar de noche, ni gozar durante el dia de alguna tranquilidad; y antes
bien, llevada por la pasion, se lanza a todas partes donde cree encontrar su querida
belleza. Ha vuelto a verla; ha recibido de nuevo sus emanaciones; en el momento se
vuelven a abrir los poros que estaban obstruidos, respira y no siente ya el aguijon del
dolor, y gusta durante estos cortos instantes el placer mas encantador. Asi es, que el
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amante no quiere separarse de la persona que ama, porque nada le es mas precioso
que este objeto tan bello; madre, hermano, amigos, todo lo olvida; pierde su fortuna
abandonada sin experimentar la menor sensacion; deberes, atenciones que antes tenia
complacencia en respetar, nada le importan; consiente ser esclavo y adormecerse,
con tal que se vea cerca del objeto de sus deseos; y si adora al que posee la belleza,
es porque solo en él encuentra alivio a los tormentos que sufre.

A esta afeccion, precioso joven, los hombres la llaman amor; los dioses le dan
un nombre tan singular, que quiza te haga sonreir. Algunos homerianos nos citan,
segun creo, dos versos de su poeta, que han conservado, uno de los cuales es muy
injurioso al amor y verdaderamente poco conveniente. “Los mortales le llaman Eros,
el dios alado; los inmortales le llaman el Pteros, el que da alas”. Se puede admitir o
desechar la autoridad de estos dos versos; siempre es cierto que la causa y la natu-
raleza de la afeccion de los amantes son tales como yo las he descrito.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

1) Significacion ontoldgica del deseo. 2) Deseo y conocimiento. 3) El hombre,
deseo de realidad. 4) La filosofia como deseo.

Problemas

1) ¢,Son los multiples y diversos deseos expresiones ingenuas de un unico de-
seo? 2) ¢ La filosofia busca el fin del deseo? ¢ El fin del deseo no es un deseo
del fin? 3) El deseo es testimonio de incompletud o de irrealidad; sin embargo,
¢es el deseo, por si mismo, incompleto e irreal? 4) ;Es posible convertir el
pathos en logos?
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Ericuro, C4RTA 4 MENECEO, EDICION DE R. OJEA Y A.
OLABUENAGA. Tomado de http://www.ideasapiens.com

Que ninguno por ser joven vacile en filosofar, ni por llegar a la vejez se canse
de filosofar. Pues no hay nadie demasiado prematuro ni demasiado retrasado en lo
que concierne a la salud de su alma. El que dice que el tiempo de filosofar no le ha
llegado o le ha pasado ya es semejante al que dice que todavia no le ha llegado o
que ya ha pasado el tiempo para la felicidad. Asi que deben filosofar tanto el joven
como el viejo; éste para que, en su vejez, rejuvenezca en los bienes por la alegria
de lo vivido; aquél, para que sea joven y viejo al mismo tiempo por su intrepidez
frente al futuro. Es, pues, preciso que nos ejercitemos en aquello que produce la
felicidad, si es cierto que, cuando la poseemos, lo tenemos todo y cuando nos falta,
lo hacemos todo por tenerla.

Practica y ejercita todos los principios que continuamente te he recomendado,
teniendo en cuenta que son los elementos de la vida feliz. Antes de nada, considera
a la divinidad como un ser incorruptible y dichoso —tal como lo suscribe la nocion
comun de la divinidad— y no le atribuyas nada ajeno a la incorruptibilidad ni im-
propio de la dicha.

Piensa de ella aquello que pueda mantener la dicha con la incorruptibilidad.
Porque los dioses, desde luego, existen: el conocimiento que tenemos de ellos es, en
efecto, evidente. Pero no son como los considera la gente, pues €sta no los mantiene
conforme a la nocion que tienen de ellos. No es impio el que desecha los dioses de
la gente, sino quien atribuye a los dioses las opiniones de la gente.

Pues no son premociones, sino vanas presunciones los juicios de la gente sobre
los dioses, de donde hacen derivar de los dioses los mayores dafios y beneficios. En
efecto, familiarizados continuamente con sus propias virtudes, acogen a sus iguales,
considerando extrafio todo aquello que no les sea semejante.

Acostimbrate a considerar que la muerte no es nada para nosotros, puesto que
todo bien y todo mal estan en la sensacion, y la muerte es pérdida de sensacion. Por
ello, el recto conocimiento de que la muerte no es nada para nosotros hace amable la
mortalidad de la vida, no porque le afiada un tiempo indefinido, sino porque suprime
el anhelo de inmortalidad.

Nada hay terrible en la vida para quien esta realmente persuadido de que tam-
poco se encuentra nada terrible en el no vivir. De manera que es un necio el que dice
que teme la muerte, no porque haga sufrir al presentarse, sino porque hace sufrir
en su espera: en efecto, lo que no inquieta cuando se presenta es absurdo que nos
haga sufrir en su espera. Asi pues, el mas estremecedor de los males, la muerte, no
es nada para nosotros, ya que mientras nosotros somos, la muerte no esta presente
y cuando la muerte esta presente, entonces nosotros no somos. No existe, pues, ni
para los vivos ni para los muertos, pues para aquellos todavia no es, y éstos ya no
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son. Pero la gente huye de la muerte como del mayor de los males, y la reclama otras
veces como descanso de los males de su vida.

El sabio, en cambio, ni rechaza el vivir ni teme el no vivir; pues ni el vivir le
parece un mal ni cree un mal el no vivir. Y asi como de ninguna manera elige el
alimento mas abundante, sino el mas agradable, asi también goza del tiempo mas
agradable, y no del mas duradero. El que exhorta al joven a vivir bien y al viejo a
morir bien, es un necio, no solo por lo grato de la vida, sino porque el arte de vivir
bien y el de morir bien es el mismo. Y mucho peor el que dice que es mejor no haber
nacido, pero una vez nacido, atravesar cuanto antes las puertas del Hades.

Pues si lo dice convencido, ;por qué no abandona la vida? A su alcance esta el
hacerlo, si es que lo ha meditado con firmeza. Y si bromea, es un necio en asuntos
que no lo admiten.

Hemos de recordar que el futuro no es nuestro pero tampoco es enteramente
no nuestro, para que no esperemos absolutamente que sea, ni desesperemos abso-
lutamente de que sea.

Y hay que calcular que, de los deseos, unos son naturales y otros vanos. Y de
los naturales, unos necesarios, otros solo naturales. Y de los necesarios, unos son
necesarios para la felicidad, otros para el bienestar del cuerpo, otros para la vida
misma.

Una recta vision de estos deseos sabe, pues, referir a la salud del cuerpo y a la
imperturbabilidad del alma toda eleccion o rechazo, pues ésta es la consumacion de
la vida feliz. En orden a esto lo hacemos todo; para no sufrir ni sentir temor. Apenas
lo hemos conseguido, toda tempestad del alma amaina, no teniendo el ser vivo que
encaminarse a nada como a algo que le falte, ni a buscar ninguna otra cosa con la
que completar el bien del alma y del cuerpo. Porque del placer tenemos necesidad
cuando sufrimos por su ausencia, pero cuando no sufrimos ya no tenemos necesidad
del placer. Y por esto decimos que el placer es principio y consumacion de la vida
feliz, porque lo hemos reconocido como bien primero y congénito, a partir del cual
comenzamos toda eleccidon y rechazo y hacia el que llegamos juzgando todo bien
con el sentimiento como regla. Y ya que éste es el bien primero e innato, por eso
mismo no escogemos todos los placeres, sino que hay veces en que renunciamos a
muchos placeres, cuando de ellos se sigue para nosotros una incomodidad mayor. Y
a muchos dolores los consideramos preferibles a los placeres si, por soportar tales
dolores durante mucho tiempo, nos sobreviene un placer mayor. En efecto, todo
placer, por tener naturaleza innata, es bueno, pero sin duda, no todos son dignos
de ser escogidos. De la misma forma, todo dolor es un mal, pero no todos deben
evitarse siempre.

[...]

Porque era mejor adherirse a los mitos sobre los dioses que ser esclavos del
destino de los fisicos. Aquellos esbozan una esperanza de intercesion por medio del
culto a los dioses, éste presenta una necesidad inexorable.
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Temas de reflexion y problemas para una lectura orientada
Temas

1) La relacién entre naturalismo, atomismo vy filosofia practica. 2) Clasificacion
de las necesidades humanas. 3) La teoria del hedonismo.

Problemas

1) ¢ La felicidad se reduce a la ausencia de dolor? 2) ; El horror humano por la
muerte esta ligado al dolor que podria causar? 3) ¢ La espiritualidad se reduce
a la conciencia? 4) ¢ La imperturbabilidad del alma (ataraxia) es un bien desea-
ble? 5) ¢ Es posible separar gozo y sufrimiento? 6) ;La naturaleza debe servir
de modelo para la vida del hombre?
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RENE DESCARTES, LAs PASIONES DEL ALMA, ARTiCULOS 1,
2, 27-33 Y 96-102. Tomado de http://temas-estudio.com

Art. 1. Lo que es la pasion respecto a un sujeto es siempre accion en algun
otro aspecto.

Nada pone tan bien de manifiesto cuan defectuosas son las ciencias que reci-
bimos de los antiguos como lo que éstos han escrito de las pasiones; pues, por mas
que se trate de una materia que siempre se puso gran empefio en conocer y que no
parece ser de las mas dificiles, ya que, sintiéndolas cada cual en si mismo, no es
menester recurrir a ninguna observacion ajena para descubrir su naturaleza, lo que
los antiguos han ensefiado de ellas es tan poco, y tan poco creible en general, que
solo alejandome de los caminos seguidos por ellos puedo abrigar alguna esperanza
de aproximarme a la verdad. Por esta razéon me veré obligado a escribir aqui como si
se tratara de una materia que nadie, antes que yo, hubiera tocado; y para comenzar,
considero que todo lo que se hace u ocurre de nuevo es generalmente llamado por
los filosofos una pasion respecto al sujeto a quien ello ocurre, y una accion respecto
a aquel que hace que ocurra; de suerte que, aunque el agente y el paciente sean con
frecuencia muy diferentes, la accion y la pasion no dejan de ser siempre una misma
cosa que tiene estos dos nombres, por causa de los dos diversos sujetos a los cuales
puede referirse.

Art. 2. Para conocer las pasiones del alma es preciso distinguir sus

funciones de las del cuerpo.

Considero, ademas, que no reparamos en que ningun sujeto obra mas inmedia-
tamente contra nuestra alma que el cuerpo al que esta unida, y que por consiguiente
debemos censar que lo que en ella es una pasion es generalmente en €l una accion;
de suerte que no hay mejor camino para llegar al conocimiento de nuestras pasiones
que examinar la diferencia existente entre el alma y el cuerpo, a fin de conocer a cual
de los dos se debe atribuir cada una de las funciones que hay en nosotros.

Art. 27. Definicion de las pasiones del alma.

Después de haber considerado en qué difieren las pasiones del alma de todos
los demas pensamientos de la misma, creo que se puede en general definirlas como
percepciones, o los sentimientos, o las emociones del alma, que se refieren particu-
larmente a ella, y que son causadas, sostenidas y fortificadas por algin movimiento
de los espiritus.

Art. 28. Explicacion de la primera parte de esta definicion.

Podemos llamarlas percepciones cuando empleamos en general esta palabra
para designar todos los pensamientos que no son acciones del alma o voluntades,
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pero no cuando la usamos solamente para designar conocimientos evidentes; pues la
experiencia demuestra que no son los mas agitados por sus pasiones los que mejor
las conocen, y que éstas figuran entre las percepciones que la estrecha alianza que
existe entre el alma y el cuerpo hace confusas y oscuras. Podemos también llamarlas
sentimientos, porque son recibidas en el alma de la misma manera que los objetos
de los sentidos exteriores, y el alma no las conoce de otro modo [...].

Art. 29. Explicacion de la otra parte.

Afado que se refieren particularmente al alma, para distinguirlas de los
otros sentimientos que se refieren, unos a los objetos exteriores, como los olores,
los sonidos, los colores; otros a nuestro cuerpo, como el hambre, la sed, el dolor.
Anado también que son causadas, sostenidas y reforzadas por alguin movimiento
de los espiritus, a fin de distinguirlas de nuestras voluntades, que podemos llamar
emociones del alma que se refieren a ella, pero que son causadas por ella misma, y
también a fin de explicar su ultima y mas proxima causa, que las distingue también
de los otros sentimientos.

Art. 30. El alma esta unida a todas las partes del cuerpo conjuntamente.

Pero para entender mas perfectamente todas estas cosas, hay que saber que el
alma esta verdaderamente unida a todo el cuerpo, y que no se puede decir que esté
en alguna de sus partes con exclusion de las demas, porque es uno y en cierto modo
indivisible, en razon de la disposicion de todos sus 6rganos, de tal modo relacionados
entre si que, cuando uno de ellos es suprimido, ello hace defectuoso todo el cuerpo,
porque el alma es de una naturaleza que no tiene relacion alguna con la extension ni
con las dimensiones o con las propiedades de la materia de que el cuerpo se compo-
ne, sino solamente con todo el conjunto de sus 6rganos, como resulta del hecho de
que no se podria en modo alguno concebir la mitad, o la tercera parte de un alma ni
qué extension ocupa [...] [y] que se separa enteramente de €1, cuando se disuelve
el conjunto de sus o6rganos.

Art. 31. Hay en el cerebro una pequeiia glandula en la que el alma ejerce sus
funciones mas particularmente que en las demds partes.

Es preciso saber también que, aunque el alma esta unida a todo el cuerpo, hay
sin embargo en €l alguna parte en la cual ejerce sus funciones mas particularmente
que en todas las demas; y se cree generalmente que esta parte es el cerebro, o acaso
el corazon: el cerebro, porque con ¢l se relacionan los 6rganos de los sentidos, y el
corazon porque parece como si en €l se sintieran las pasiones. Mas, examinando la
cosa con cuidado, paréceme haber reconocido evidentemente que la parte del cuerpo
en la que el alma ejerce inmediatamente sus funciones [...] [es] solamente la mas
interior de sus partes, que es cierta glandula muy pequefia, situada en el centro de
su sustancia y de tal modo suspendida sobre el conducto por el cual se comunican
los espiritus de sus cavidades anteriores con los de la posterior, que los menores
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movimientos que se producen en ésta tienen un gran poder para cambiar el curso de
estos espiritus, y reciprocamente, los menores cambios que se producen en el curso
de los espiritus lo tienen igualmente para variar los movimientos de esta glandula.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

1) Las pasiones del alma en tanto pensamientos. 2) Las pasiones como afeccio-
nes del alma causadas por la accion del cuerpo (por los movimientos de esas
“partes de la sangre muy sutiles” que Descartes llama “espiritus animales”). 3)
El mecanicismo.

Problemas

1) ¢ Como pueden los movimientos de los “espiritus animales”, partes “muy
sutiles” pero extensas, actuar sobre el pensamiento? 2) ;Las pasiones son
perjudiciales? 3) Si las pasiones se originan en el cuerpo, jcémo es posible
que subsistan cuando el cuerpo es declarado inexistente, como sucede en la
Segunda meditacion?
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BARrRuUCH SpriNOzA, ETICA, TERCERA PARTE, OBRAS
EscoaGIpas.
Traduccion de Manuel Machado, Buenos Aires, El Ateneo, 1953

Del origen y de la naturaleza de las afecciones.

La mayor parte de los que han escrito sobre las Afecciones y sobre la direccion
de la vida humana, parecen no tratar de cosas naturales que se siguen de las leyes
comunes de la Naturaleza, sino de cosas que estan fuera de la Naturaleza. Se diria,
en verdad, que conciben al hombre en la Naturaleza como un imperio en otro im-
perio. Creen, efectivamente, que el hombre turba el orden de la Naturaleza en vez
de seguirle, que tiene sobre sus propias acciones un poder absoluto y sélo toma de
si mismo su determinacion. Buscan la causa de la impotencia y de la inconstancia
del hombre, no en la potencia comun de la Naturaleza, sino en no sé qué vicio de la
naturaleza humana y, por este motivo, se lamentan o se burlan de ella, la desprecian
0, lo que es mas frecuente, la aborrecen; el que censura con mas elocuencia o mayor
sublimidad la impotencia del Alma humana es considerado como un ser divino. No
han faltado sin duda hombres eminentes (a cuya labor e ingenio debemos mucho) que
hayan escrito bellas cosas respecto de la conducta recta de la vida, y que hayan dado
a los mortales consejos llenos de prudencia; pero nadie ha intentado, que yo sepa,
determinar la naturaleza y la fuerza de las Afecciones, y lo que puede el Alma por su
parte para gobernarlas. A la verdad, el muy célebre Descartes, ha admitido el poder
del Alma sobre sus acciones, y no ignoro que ha intentado explicar las afecciones
humanas por sus primeras causas y mostrar al propio tiempo por qué camino puede
tomar el Alma sobre las Afecciones un imperio absoluto; pero, a mi entender, s6lo ha
demostrado la penetracion de su gran talento, como estableceré en tiempo oportuno.
Por el momento quiero volver a los que prefieren detestar o zaherir las Afecciones y
las acciones humanas a conocerlas. A estos parecera ciertamente sorprendente que
me proponga tratar de los vicios de los hombres y de sus enfermedades a la manera
de los Gedmetras y que quiera demostrar por medio de un razonamiento riguroso lo
que no cesan de proclamar contrario a la Razoén, vano, absurdo y digno de horror.
(...) Nada sucede en la Naturaleza que pueda atribuirse a un vicio existente en ella;
la Naturaleza es siempre la misma; su virtud y su potencia de obrar son siempre
unas y en todas partes las mismas, es decir, las leyes y reglas de la Naturaleza, con
arreglo a las cuales todo sucede y pasa de una forma a otra, son siempre y en todas
partes las mismas; por consecuencia, el camino recto para conocer la naturaleza de
las cosas, cualesquiera que sean, debe ser también uno solo; esto es: siempre por
medio de las leyes y de las reglas universales de la Naturaleza. Por consiguiente, las
Afecciones del odio, de la colera, de la envidia, etc. consideradas en si mismas, se

80 ¢ UNGS



Temas para una introduccion a la Filosofia

siguen de la misma necesidad y de la misma virtud de la Naturaleza como las demas
cosas singulares; por tanto, reconocen ciertas causas, por medio de las cuales son
claramente conocidas, y tienen ciertas propiedades tan ajenas de conocimiento como
las propiedades de otra cosa cualquiera, cuya sola consideracién nos proporcione
placer. Trataré, pues, de la naturaleza de las Afecciones y de su fuerza, y del poder
del Alma, y consideraré¢ las acciones y los apetitos humanos como si se tratase de
lineas, de superficies y de cuerpos solidos.

Definiciones

1. Llamo causa adecuada a aquella cuyo efecto se puede percibir clara y dis-
tintamente por ella misma, y causa inadecuada o parcial a aquella cuyo efecto no se
puede conocer por ella sola.

2. Digo que somos activos, cuando, en nosotros o fuera de nosotros, se realiza
algo de que somos causa adecuada, es decir (Def. prec.), cuando, en nosotros o fuera
de nosotros, se sigue de nuestra naturaleza alguna cosa que se puede conocer por
si sola clara y distintamente. Por el contrario, digo que somos pasivos cuando se
verifica en nosotros algo o se sigue de nuestra naturaleza alguna cosa de que solo
somos causa parcialmente.

3. Entiendo por Afecciones las afecciones del Cuerpo por medio de las cuales
se acrecienta o disminuye, es secundada o reducida, la potencia de obrar de dicho
Cuerpo, y a la vez las ideas de estas afecciones.

Cuando podemos ser causa adecuada de alguna de estas afecciones, entiendo
por afeccion una accion; en los demas casos, una pasion.

[...]
Proposicion [

Nuestra Alma es activa en ciertas cosas, pasiva en otras, a saber: en tanto que
tiene ideas adecuadas es necesariamente activa en ciertas cosas, en tanto que tiene
ideas inadecuadas es necesariamente pasiva en ciertas cosas.

[...]

Corolario: Se deduce de aqui que el Alma esta sometida a tantas mas pasiones
cuantas mas ideas inadecuadas tiene, y, por el contrario, es tanto mas activa cuanto
posee mas ideas adecuadas.
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Temas de reflexion y problemas para una lectura orientada

Temas

1) El hombre no es una excepcion en la naturaleza. 2) Los principios del racio-
nalismo. 3) Lazo entre las ideas inadecuadas y las pasiones.

Problemas

1) ¢, Es razonable considerar “los apetitos humanos como si se tratase de lineas,
de superficies y de cuerpos solidos”?
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BARUCH SpPINOZA, ETICA, TERCERA PARTE,

OBRAS ESCOGIDAS. Traduccién de Manuel Machado, Buenos Aires,
El Ateneo, 1953

Proposicion IX

El Alma, en tanto tiene ideas claras y distintas, y también en tanto tiene ideas
confusas, se esfuerza en perseverar en su ser con una duracion indefinida y tiene
conciencia de su esfuerzo.

Demostracion: La esencia del Alma esta constituida por ideas adecuadas e
inadecuadas (como hemos demostrado en la Prop. 3); por consecuencia (Prop. 7),
el Alma se esfuerza en perseverar en su ser en tanto tiene unas y otras ideas; y esto
(Prop. 8), con una duracion indefinida. Puesto que, por otra parte, el Alma (Prop. 23,
p. II), por las ideas de las afecciones del Cuerpo, tiene necesariamente conciencia
de si misma, tiene (Prop. 7) conciencia de su esfuerzo. Q.E.D

Escolio: Este esfuerzo, cuando se relaciona sélo con el Alma, se llama Voluntad;
pero cuando se relaciona a la vez con el Alma y con el Cuerpo, se llama Apetito;
el apetito no es, pues, otra cosa que la esencia misma del hombre, de la naturaleza
de cuya esencia se sigue necesariamente lo que sirve para su conservacion; asi el
hombre es determinado a realizarse.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

1) Significacion ontoldgica del conatus: el deseo como expresion de plenitud y
no como carencia. 2) El deseo, esencia del hombre.

Problemas

1) “No nos esforzamos en nada, ni queremos, apetecemos o deseamos cosa
alguna porque la juzguemos buena; sino que, por el contrario, juzgamos que
una cosa es buena porque nos esforzamos hacia ella, la queremos, apetecemos
y deseamos”. ; En qué sentido esta declaracion constituye una inversién de la
perspectiva ética de la tradicion griega? Comparar el punto de vista de Spinoza
con lo expuesto por Schopenhauer (Ver supra, “Lo irracional”)
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Davip HUME, TRATADO DE LA NATURALEZA HUMANA, LLIBRO
I1, ParTE 111, SECCION I11.

Traduccion de Vicente Viqueira, Madrid, Espasa-Calpe, 1923. Tomado

de http://www.cervantesvirtual.com

Puesto que la razon por si sola no es capaz jamas de producir una acciéon o dar
lugar a la volicion, infiero que la misma facultad es incapaz de evitarla o de disputar
sobre su preferencia con una pasion o emocion. Esta consecuencia es necesaria. Es
imposible que la razon pueda tener el ultimo efecto, de evitar la volicion, mas que por
un impulso en la direccion contraria de nuestras pasiones, y este impulso, habiendo
actuado solo, deberia haber sido lo bastante fuerte para producir la volicion. Nada
puede oponerse o retardar el impulso de la pasidn mas que un impulso contrario, y
si este impulso contrario surge siempre de la razon, esta ultima facultad debe tener
una influencia original sobre la voluntad y debe ser capaz tanto de causar como de
impedir una volicion o un acto. Pero si la razon no tiene una influencia original no
es posible que resista a un principio que posee una eficacia de este género o que
mantenga en suspenso el espiritu un momento. Asi, resulta que el principio que se
opone a nuestra pasion no puede ser la razon, y se le llama asi tan s6lo impropia-
mente. No hablamos de un modo estricto y filoséfico cuando exponemos el combate
de la razén y la pasion. La razon es y solo puede ser la esclava de las pasiones y
no puede pretender otro oficio mas que servirlas y obedecerlas. Como esta opinion
puede aparecer extraordinaria no sera inadecuado el confirmarla por algunas otras
consideraciones.

Una pasion es una existencia original o, si se quiere, la modificacion de una
existencia, y no contiene ninguna cualidad representativa que la haga copia de otra
existencia o modificacion. Cuando estoy indignado me hallo poseido de una pasion,
y esta emocion no contiene mas referencia a otro objeto que cuando yo estoy sedien-
to, enfermo o soy mas alto que cinco pies. Es imposible, por consiguiente, que esta
pasion pueda ser opuesta o contradictoria con la verdad o la razén, puesto que esta
contradiccion existe en la discordancia entre las ideas, consideradas como copias,
y los objetos que representan.

Lo que a primera vista puede ocurrirse con respecto a este asunto es que nada
puede ser contrario a la verdad o a la razon excepto lo que tiene una referencia a
ella, y como los juicios de nuestro entendimiento s6lo poseen esta referencia se sigue
que las pasiones s6lo pueden ser contrarias a la razon cuando van acompaiadas de
algin juicio u opinidén. Segun este principio, que es tan claro y natural, puede una
afeccion ser considerada irracional en dos tnicos sentidos. Primeramente, cuando
una pasion, como la esperanza o el temor, la tristeza o la alegria, la desesperacion o
la seguridad, se funda en el supuesto de la existencia de los objetos que realmente
no existen.
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Segundo, cuando al actuar una pasion en la accion y al buscar medios sufi-
cientes para el fin apetecido nos engafiamos en nuestro juicio relativo a las causas y
efectos. Cuando la pasion ni se halla fundada en falsos supuestos ni escoge medios
insuficientes para su fin, el entendimiento no puede ni justificarla ni condenarla. No
es contrario a la razon preferir la destruccion del mundo entero al arafiazo de mi
dedo. No es contrario a la razon, para mi, preferir mi total ruina para evitar el menor
sufrimiento a un indio 0 a un hombre totalmente desconocido. Tampoco es contrario
alarazon el preferir lo mio, aunque reconocido como menos bueno, a lo que es mejor
y experimentar una mas ardiente afeccion por lo primero que por lo ultimo. Un bien
insignificante puede en ciertas circunstancias producir un deseo superior al que surge
del goce mas grande y valioso, y no hay nada que sea mas extraordinario en esto que el
ver en la mecanica que una libra de peso equivale a cien por la ventaja de su situacion.
En breve, una pasion debe ir acompafiada de algun juicio falso para ser irracional, y
aun asi no es, propiamente hablando, la pasion irracional, sino el juicio.

Las consecuencias son evidentes. Puesto que una pasion no puede de ningun
modo llamarse irracional mas que cuando se funda en un falso supuesto o escoge
medios insuficientes para su apetecido fin, es imposible oponer razén y pasion y
hacerlas concurrir en la direccion de la voluntad y las acciones. En el momento en
que percibimos la falsedad de un supuesto o la insuficiencia de los medios, nues-
tras pasiones se someten a la razon sin oposicion. Puedo desear un fruto como de
excelente sabor; pero si se me convence de que estoy en un error mi deseo cesa.
Puedo querer la realizacion de ciertas acciones como medios para obtener un bien
deseado; pero como mi deseo de estas acciones es solamente secundario y se funda
en el supuesto de que son causas del efecto apetecido, tan pronto como descubro la
falsedad de este supuesto deben convertirse en indiferentes para mi.

Temas de reflexiéon y problemas para una lectura orientada
Temas

Respuesta a la oposicién tradicional entre razén y pasion: la razén incapaz de
producir una accion o suscitar alguna volicién, es por principio también incapaz
de oponerse a la pasién. La pasién nunca es irracional; en cambio si puede
serlo el juicio.

Problemas

1) ¢ Qué significa que la pasion no contiene “ninguna cualidad representativa”? 2)
¢ En qué sentido no hay referencia de la pasién a la verdad? 3) 4 Es indiscutible
que en el instante “en que percibimos la falsedad de un supuesto o la insuficiencia
de los medios, nuestras pasiones se someten a la razdn sin oposicion”™?
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G. W. F. HEGEL, L4 RAZON EN LA HISTORIA, COLECCION
10/18, PAris, U.G.E., 1965.

Traduccion de Mario Lipsitz

Se considera la pasion algo que no es bueno, una cosa mas o menos mala:
el hombre no debe tener pasiones. Pero pasion no es exactamente la palabra que
conviene a lo que yo he de designar aqui. Para mi, la actividad humana en general
deriva de intereses particulares, de fines especiales o, si se quiere, de intenciones
egoistas, en el sentido en que el hombre pone toda la energia de su querer y de su
caracter al servicio de sus fines sacrificandoles todo aquello que pudiera ser otro fin,
0 mas bien sacrificandoles todo el resto. [...]

Afirmamos entonces que nada se hace sin estar sostenido por el interés de quie-
nes han participado. A este interés lo llamamos pasion cuando, rechazando todos los
otros intereses o fines, la individualidad toda entera se proyecta sobre un objetivo
con todas las fibras interiores de su querer y concentra en este fin sus fuerzas y todas
sus necesidades. En este sentido, debemos decir que nada grande se ha llevado a
cabo en el mundo sin pasion.

Temas de reflexion y problemas para una lectura orientada
Temas

1) Elogio de la pasion. 2) Accion y egoismo. 3) Pasion y Razon.

Problemas

1) ¢, Por qué motivo es que los hechos decisivos de la historia habrian de requerir
pasion? 2) s La Historia concilia pasion y Razén?
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CONCIENCIA E INCONSCIENTE

INTRODUCCION
A) Conciencia

El término conciencia casi no aparece antes de Ciceron, en cuyos escritos se
entiende como sentimiento intimo o como conciencia moral. Este es el sentido que
va a dominar el uso de esta palabra hasta el siglo XVII, cuando, asumiendo una
nueva significacion, pasa a ocupar un papel central en la reflexion filoséfica. En
efecto, la conciencia se vuelve tema y problema filoséfico fundamental desde el
momento en que es promovida por Descartes al rango de garante de la certeza vy,
por ende, de la verdad.

La experiencia de la conciencia se torna, con el filésofo francés, el fundamento
de un nuevo modo de filosofar, en el que Hegel identifica el comienzo de la filosofia
moderna. La afirmacion precedente reproduce, sin embargo, la ambigiliedad que pesa
sobre el fendbmeno en cuestidon pues, ¢se puede hablar sin absurdo de “experiencia”
cuando nos referimos a la conciencia, como si hubiera experiencia de esto, de aquello
y también de la conciencia? ;No cabria afirmar mas bien lo contrario, a saber, que
toda experiencia nos es dada de forma consciente; que el hecho de ser consciente es
aquello que hace posible cualquier experiencia, que es en su ser consciente donde
reside el caracter real y efectivo de una experiencia? Este es precisamente el rasgo
notable de la conciencia sobre el que Descartes ha intentado asentar de un modo
seguro el edificio del conocimiento, inaugurando con ello las llamadas “filosofias
de la conciencia”.

En efecto, en el proyecto radical de fundacién del conocimiento que emprende
el filésofo francés por intermedio de la duda metodica, hiperbolica y metafisica, el
fundamento absolutamente indudable que se descubre a término no resulta ser algiin
objeto particular dotado de tal o tal otra propiedad extraordinaria, por ejemplo, la de
ser consciente, sino el puro y simple hecho de ser consciente, es decir, de aparecer,
considerado por si mismo, al que Descartes denomina “pensamiento” o conciencia.
Por este motivo es que, en tanto los poderes subjetivos que nos constituyen (la vo-
luntad, la vista, la audicion, la imaginacidn, la reflexion, etc.) no son sino diversos
modos de llevar a cabo la obra del aparecer —no solo hacen aparecer el mundo sino
que, ante todo se hacen aparecer a si mismos— “oir, querer, imaginar, pero también
sentir es [...] lo mismo que pensar” (Descartes, Principios de filosofia, Libro 1, ar-
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ticulo 9). En efecto, la conciencia, a diferencia de las cosas (res extensa) que llenan
el mundo, no requiere de la luz de algiin poder exterior a ella para aparecer, para
volverse consciente, esto es, para ser. Prueba de ello es que en el cogito cartesiano
la conciencia se aprehende independientemente del cuerpo, mas aun, en ausencia
de todo cuerpo y de todo poder que no sea el suyo propio. La conciencia, se podria
decir metaféricamente, es su propia luz y en este caracter notable que posee se apoya
la distincion que realiza Descartes entre dos “modos de conocimiento”.

Porun lado, “el conocimiento del alma” es un conocimiento inmediato del alma
por ella misma; un conocimiento que, dada su inmediacion, no puede ser desmentido
por ninguna fuerza externa o perspectiva (idea de genio maligno) y que por ello es
absolutamente cierto. Es en esta propiedad que encuentra sentido la afirmacion de
Descartes: “somos mientras pensamos” y también la idea de que el alma es mas facil
de conocer que el cuerpo (Meditaciones Metafisicas, Segunda meditacion).

Por otro lado, el “conocimiento del cuerpo”: la res extensa es conocida median-
te un poder que es exterior a ella: el pensamiento. Esta distincion radical entre los
dos modos de conocimiento explica la perspicaz respuesta que Descartes ofrece al
empirista Gassendi quien, con el fin de rechazar la cartesiana idea de una conciencia
definida como conocimiento inmediato del alma, afirmaba que el ojo necesita de un
espejo exterior para poder conocerse a si mismo. No es el 0jo quien conoce el espejo
—le responde Descartes— sino el alma quien conoce el 0jo, el espejo, y a ella misma.
Yo veo; el ojo no es capaz de ver. El cuerpo, todo cuerpo, es incapaz de llevar a cabo
la obra del volver consciente.

En la definicion del alma como res cogitans —esto es, como una substancia
cuya esencia es pensar— Descartes apoya su comprension del hombre como sujeto.
El sujeto, identificado con el pensamiento en sentido amplio, hereda todos los ca-
racteres de éste, ante todo, el de ser un comienzo absoluto, un incondicionado. El
momento de la certeza, el descubrimiento del caracter indudable del cogito requiere,
en efecto, que hayan sido revocadas todas las cosas del mundo, el mundo mismo,
las razones del intelecto e incluso Dios. Nacido de la certeza de si de la conciencia,
el sujeto cartesiano es, al menos en el orden de razones, autoengendrado. Jean-Paul
Sartre dira, a propdsito de esta invencion o descubrimiento (la cuestion es aqui inde-
cidible) del Sujeto moderno en el siglo XVII, que en el mondlogo en que concluye
la Primera meditacion cartesiana, nos las vemos con un inédito combate entre dos
dioses. Uno de ellos es el hombre.

En tanto uno de los rasgos caracteristicos de la conciencia es su inmediatez —
esto es, el hecho de aparecerse a si misma sin mediacion— resulta que el presente es
el tiempo por excelencia de la verdad de la conciencia. Es en el momento mismo
en que pronuncio “Soy, existo”, que esta proposicion es verdadera. Ni el pasado, al
que accedemos por la memoria o el futuro al que nos abre la imaginacion nos ofrece
semejante seguridad. La unidad de la conciencia es otro de sus caracteres notables.
En efecto, pese a la diversidad de vivencias en que me son dadas las experiencias
en que consiste mi vida, siempre se trata de mi experiencia. La Segunda meditacion

88 * UNGS



Temas para una introduccion a la Filosofia

cartesiana reconoce por ello que todas nuestras facultades —el entendimiento, la
sensibilidad, la imaginacion, etc. — se deducen de la unidad del cogito. Este poder
unificador de la conciencia es lo que segun Kant, permite alcanzar, a diferencia del
animal, el estatuto de persona: “Poseer el Yo en su representacion: ese poder eleva al
hombre infinitamente por arriba de todos los seres vivientes de la tierra. Por ello, es
una persona; y gracias a la unidad de la conciencia en todos los cambios que pueden
sobrevenirle, es una sola y tnica persona, es decir, un ser enteramente diferente de
las cosas, en rango y en dignidad, como los animales sin razon, de los que podemos
disponer a nuestro antojo” (Kant, Antropologia desde el punto de vista pragmatico).

La conciencia es, por otra parte, totalmente transparente a ella misma: nada
de lo que hay en ella le es inaccesible; no posee ninguna zona de sombra, “no hay
nada en ella de lo que no sea consciente”, escribe Descartes. La conciencia, en tanto
es precisamente el aparecer, se define como una inmediata accesibilidad a todos sus
puntos constitutivos. Una accesibilidad que desaparece tan pronto como la conciencia
se dirige sobre un objeto exterior a ella: todo objeto se revela entonces como siendo
una opacidad para la conciencia y a este titulo, como susceptible de duda.

Es sin embargo, en otro caracter de la conciencia —su “intencionalidad” — que
la filosofia de cufio cartesiano del siglo XX, la “fenomenologia”, encontro el ele-
mento mas inspirador para sus desarrollos. “Toda conciencia es conciencia de algo”,
afirma Husserl (Ideas), no hay conciencia vacia. Y esto significa simplemente que
todo acto de pensar en el sentido amplio que le diera Descartes (cogito), me lleva
directamente a lo pensado (cogitatum): todo mirar me conduce inevitablemente
a lo mirado, toda escucha a lo escuchado, todo acto de imaginar a lo imaginado,
todo juicio a lo juzgado, etc. La conciencia no vive, por consiguiente, encerrada
en el autismo constitutivo de su certeza de si, sino que ya esta siempre en el mundo
junto a las cosas, pues jacaso el mundo no esta constituido por el conjunto de los
correlatos de nuestros poderes subjetivos? A este proposito, con el fin de describir la
intencionalidad de la conciencia, Sartre ofrece una expresiva imagen: si pudiésemos
montarnos sobre una conciencia nos encontrariamos instantaneamente lanzados y
aplastados contra la cosa que ella nos revela, contra la pared que ella percibe, por
ejemplo. La “interioridad” supuesta de la conciencia o del sujeto es pues, en esta
perspectiva, un mito: la conciencia es pura exterioridad sin espesor. La idea de un
autoconocimiento por introspeccion parece en adelante desprovista de sentido.

La intencionalidad de la conciencia, su estar atada a aquello que ella revela,
hace que el hombre no se descubra en el mundo como una cosa contenida dentro
de una caja. Es mas correcto decir que el mundo, el conjunto de lo revelado por la
conciencia, es constitutivo de ésta. No hay pues, nos dicen los herederos contem-
poraneos de Descartes (Husserl, Sartre, Merleau-Ponty, entre otros), conciencia sin
mundo: la conciencia y el mundo nacen y mueren a la vez.

(Como se ha pasado de la perfecta intimidad e interioridad sin fallas de la
conciencia-sujeto descubierta por Descartes a la conciencia atada al mundo de
Husserl?
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Es en la filosofia trascendental de Kant, hacia fines del siglo XVIII, que el
tiempo viene a interponerse entre la conciencia y ella misma y con ello introduce un
misterio en el corazon de la inmediatez del sujeto cartesiano. En efecto, el tiempo,
sostiene Kant, es la condicion tltima e insuperable para la manifestacion de fodos los
fenémenos. Incluso del Yo. Si bien Descartes tuvo razon al reconocer en el Ego cogito
el comienzo seguro e indudable de la ciencia y de todo filosofar, no vio que el Yo s6lo
puede aprehenderse a si mismo y decir “pienso”, sobre fondo de tiempo. Todo aparece,
sin excepcion, en el tiempo, vuelto de este modo condicion de la conciencia.

Esta intromision del tiempo en el devenir fenomenal va a tener una notable
consecuencia en cuanto a la comprension del sujeto. El Yo, autoaprehendido en el
tiempo no es el comienzo sino mas bien un fenémeno condicionado, tanto como
cualquier otro fenémeno; no el punto inicial sino el punto de llegada. Este Yo que
se manifiesta, este Yo consciente, sera llamado por Kant “Yo empirico” y opuesto a
otro Yo no manifiesto, no sometido al tiempo. Este Gltimo es el “Yo trascendental”,
el verdadero sujeto que piensa cada vez que el Yo empirico piensa, cada vez que
“Yo” pienso. Un Yo no fenoménico ajeno al tiempo que, garantizando el devenir
consciente del Yo empirico y de los fendmenos, se mantiene, €l mismo, en una total
inconsciencia. De este modo, con la filosofia de Kant, el origen de lo manifiesto es
comprendido, en oposicion radical a Descartes, como inconsciente.

B) Inconsciente

La primera gran objecion a la afirmacidn cartesiana del recubrimiento entre la
concienciay el alma—hoy diriamos siguiendo a Descartes, “todo lo psiquico es cons-
ciente”— se encuentra en la teoria de las “pequefias percepciones” del fildsofo aleman
G. W. Leibniz (1646-1716). El estruendo del mar no es sino el ruido producido por
una infinidad de gotas que resuenan simultdneamente y que asi imprime una marca
consciente en nuestra alma. Basta con alejarnos suficientemente para que el ruido
disminuya hasta transformarse en un murmullo y para que, pasado cierto umbral,
desaparezca por completo. Del mismo modo que el conjunto de los numeros reales
es continuo —entre dos niimeros hay una infinidad de otros numeros y nunca una
nada (Leibniz es el creador de la teoria de los limites en el andlisis matematico)— asi
nuestra alma es un continuo que va sin ruptura desde lo infinitamente poco consciente
hasta lo consciente. Contra la cartesiana idea de que “nada puede haber en mi alma
de lo que ella no sea consciente” surge asi la tesis de Leibniz de que “percibimos sin
apercibirnos”. “Hay mil marcas que permiten juzgar —escribe Leibniz— que en todo
momento hay una infinidad de percepciones en nosotros pero sin apercepcion y sin
reflexidn, es decir, cambios en el alma misma de cuya existencia no nos apercibimos.”
(Nuevos ensayos sobre el entendimiento humano, “Prefacio”).

Entre lo inconsciente leibniziano y lo consciente, lo vemos, s6lo existe una
diferencia cuantitativa. Basta con superar un limite para que uno se convierta en el
otro, para que lo inconsciente se vuelva consciente.
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Es Arthur Schopenhauer quien, en el siglo XIX, sostiene por primera vez la
idea de una heterogeneidad absoluta entre conciencia e inconsciente y, por consi-
guiente, la imposibilidad de que uno se transforme en el otro o de que entre ellos
se instituya algun intercambio.

No solo el inconsciente es de otra naturaleza que la conciencia —el primero
es fuerza pura, poder puro carente de toda inteligencia y de toda inteligibilidad, la
segunda es representacion impotente— sino que ademas el inconsciente constituye
la materia de la realidad. En efecto, el mundo —afirma Schopenhauer— es Voluntad
inconsciente que, como le cabe a una voluntad, no cesa de hacer lo tnico que puede
hacer, esto es, querer. Este querer inconsciente constituye un acto tan eterno como
inutil. Eterno, pues siendo la Voluntad el Ginico elemento en que consiste la realidad,
nada hay fuera de ella que pudiera haberle dado origen o en lo que pueda transfor-
marse y dejar de ser lo que es. Inutil, pues no habiendo en el universo otra cosa que
la Voluntad, nada podra saciar su doloroso querer.

Por este motivo es que la existencia es sufrimiento sin fin. En cuanto a la in-
consciencia de la Voluntad, ésta debe ser comprendida de un modo radical; significa
que, no s6lo la Voluntad no sabe gué quiere, sino que ademas ni siquiera sabe que
quiere.

El mundo es también representacion, afirma Schopenhauer; es decir, la voluntad
refractada en el tiempo —como en Kant, condicion de toda manifestacion—y expuesta
en ¢l bajo la forma de infinitos fragmentos irreales que figuran aquello que s6lo es
real como fuerza inconsciente.

La absoluta heterogeneidad ontologica propia al dualismo de fuerza y repre-
sentacion que propone el filosofo aleman no s6lo afirma el caracter eficaz que posee
lo inconsciente sino también su absoluta no reversibilidad: lo inconsciente nunca
se podra volver consciente, lo consciente tampoco se ha de volver inconsciente. El
significado mas notable de esta tesis (contraria a la intuicion griega que anima a la
tradicion filosofica) es que lo inconsciente es por completo ajeno e irreductible al
elemento de la significacion. Por ello, a diferencia de lo que sucedera con uno de los
herederos mas importantes de Schopenhauer —Sigmund Freud- la realidad, pensada
como inconsciente, no esta teleoldogicamente orientada, no busca ni esta a la espera
de su realizacion en la luz de la conciencia y bajo la forma del sentido.

Con Friedrich Nietzsche (1844-1900), es la dignidad de lo inconsciente lo que
cambia respecto de Schopenhauer: precisamente su caracter irracional es reconocido
como la gran condicion de la vida. El sufrimiento no va por otra parte, separado del
placer sino que son dos nombres de lo mismo como lo atestigua el caracter doloroso
que asume toda experiencia placentera cuando es llevada hasta su extremo.

Que la realidad sea esencialmente inconsciente significa con Nietzsche que el
campo de fuerzas y pulsiones donde la vida encuentra toda su materia no requiere de
ningin modo de la luz de la conciencia y del sentido. La conciencia es, por afiadidura,
la facultad mas joven de la naturaleza, la ultima en haberse desarrollado y por ello,
la mas falible. La posibilidad de la vida reside en su “inocencia”, en el hecho de que,
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hecha de fuerzas y poderes, no se representa nada y para operar necesita olvidar: el
olvido, afirma Nietzsche, es una condicion de la vida.

El inconsciente, que Nietzsche asocia indistintamente a lo instintivo, a lo
bioldgico y a lo pulsional, sera recogido en su primera filosofia bajo el nombre del
dios Dionisos, transformado en un concepto, y opuesto a la conciencia, a la forma,
al equilibrio y a la medida que encarna la figura del dios Apolo.

Si bien el concepto de inconsciente es, de un modo general, revestido hacia
finales del siglo XIX con la funcion de principio explicativo —tras el idealismo
aleman y su sujeto inconsciente lo encontramos cumpliendo esta funciéon no sélo
en las filosofias de Schopenhauer y Nietzsche sino también en, por ejemplo, Von
Hartmann y Bergson— es sin duda Freud quien, a través de la notable difusion del
psicoanalisis, ha quedado asociado a la problematica del inconsciente.

La idea de que la conciencia no es coextensiva con el psiquismo y de que la
parte mas importante de los procesos psiquicos tiene lugar de un modo inconsciente
no constituye respecto de las filosofias de Nietzsche y de Schopenhauer una nove-
dad. La originalidad de Freud reside mas bien en la explicacion que ofrece sobre el
ineludible problema de la articulacion e intercambio entre las diversas instancias
del psiquismo. {Como lo consciente deviene inconsciente? ;Como lo inconsciente
deviene consciente? Si bien, como es sabido, Freud propone sucesivamente dos
configuraciones topicas del psiquismo (inconsciente-preconsciente-consciente y
Ello-Superyd-Yo) en ambas, es el fenomeno de la represion el que opera el clivaje
entre lo consciente y lo inconsciente®.

Si el inconsciente se deja leer en la conciencia a través de una hermenéutica de
los actos fallidos, de los lapsus y, ante todo, de los suefios — “via real al inconscien-
te”— que ha sabido descubrir en los mecanismos de condensacion, desplazamiento y
sustitucion, por ejemplo, la clave que organiza la magica incoherencia de sus figuras
y ha podido asi reemplazar el sentido manifiesto por su sentido latente, el problema
de la posibilidad de un inconsciente y de su reversibilidad en conciencia subsiste.

En efecto, la afirmacion de un inconsciente psiquico, la idea anticartesiana de
que el “Yo no es duefio en su propia morada” (Freud) debe ser fundada y no solo
ejemplificada a través de los sintomas de un hecho supuesto, pues, diran los carte-
sianos contemporaneos, mostrar no es demostrar.

En Jean-Paul Sartre (1905-1980) encontramos precisamente un fecundo cues-
tionamiento de la posibilidad del inconsciente que muestra toda la potencia del
analisis cartesiano. El fendmeno de la represion, en tanto es la pieza fundamental en
la transformacion del contenido consciente en contenido inconsciente constituye el
centro del cuestionamiento sartriano. /Cual es la instancia en el psiquismo encargada
de reprimir el contenido consciente —se pregunta Sartre— de modo tal que por esta
represion el contenido sea vuelto y mantenido en la inconsciencia? Sin duda no es

3 Con excepcion hecha de un elemento inconsciente originario que nunca fue constituido por
internalizacion (el Ello), y que por este motivo se mantiene en la inconsciencia independientemente
del fenémeno de la represion.
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el inconsciente quien reprime, pues precisamente se trata de un no saber. Tampoco
la conciencia, si es cierto que el fendmeno de la represion cumple un papel en la
economia del psiquismo que es justamente el de evitar a la conciencia un sufrimiento
intolerable que provendria de conocer aquello que se debe reprimir. En la primera
topica, Freud responde que es el preconsciente. Para poder operar esta represion, el
preconsciente ha de saber qué es aquello que debe reprimir. Nos encontramos en este
caso ante una conciencia, es decir, ante quien debia ignorar todo sobre lo reprimido.
El analisis sartriano busca, mas alla de la ingenieria de instancias psiquicas y de su
mutuo comercio, mostrar la aporia de lo inconsciente.

Para explicar aquello mismo que se debia explicar, Sartre acufiara el concepto
de “mala fe”: la conciencia, afirma el fildosofo francés, no se encuentra fatalmente
ofrecida a una fuerza inconsciente e incontrolable sino confrontada consigo misma,
fingiendo no saber. Podria decirse, “mala fe” es una alternativa cartesiana a la ex-
plicacion por el inconsciente freudiano.

Otra observacion inspirada en las premisas del andlisis cartesiano apunta a la
constitucion misma de este inconsciente. El inconsciente, afirma Freud en la pri-
mera topica, se encuentra constituido por representaciones que han sido reprimidas
y retiradas de la fenomenalidad (la escena traumatica: el sonido de las gomas del
auto que frena, su imagen, su sentido, etc.). Por el contrario, el afecto asociado a
esta situacion, el terror por ejemplo, provocado en el nifio por la llegada del auto,
permanece en la conciencia pero, separado de aquello que representa, escindido por
la represion de su propio sentido, vira progresivamente a la angustia. La angustia
es, en efecto, la tonalidad ultima en que se diluyen los afectos cuya significacion
original ha sido reprimida. Y el objeto de la terapia psicoanalitica, como se sabe,
es restablecer los lazos entre estas representaciones inconscientes y sus tonalidades
afectivas correspondientes. ;Como, sin embargo, se pregunta un cartesiano (Michel
Henry, 1922-2002) es posible mantener una representacion —un sonido, por ejem-
plo— separado del poder que lo constituye, es decir, de la audicion y conservarlo en
un inconsciente? ;El sonido, no consiste precisamente en ser escuchado, el color no
consiste en ser visto, es decir, en ser consciente? Es en este caso la idea de “repre-
sentaciones inconscientes”, o lo que es lo mismo, de representaciones que nadie se
representa, aquello que cuestiona el analisis del filosofo.
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SELECCION DE TEXTOS

RENE DESCARTES, MEDITACIONES METAFISICAS.
Traduccion de José Antonio Migues.
Tomado de http://www.philosophia.cl

Primera de las meditaciones sobre la metafisica, en las que se
demuestra la existencia de Dios y la distincion del alma y del cuerpo

Ya me percaté hace algunos afos de cuantas opiniones falsas admiti como verda-
deras en la primera edad de mi vida y de cuan dudosas eran las que después construi
sobre aquéllas, de modo que era preciso destruirlas de raiz para comenzar de nuevo
desde los cimientos si queria establecer alguna vez un sistema firme y permanente;
con todo, parecia ser esto un trabajo inmenso, y esperaba yo una edad que fuese tan
madura que no hubiese de sucederle ninguna mas adecuada para comprender esa
tarea. Por ello, he dudado tanto tiempo, que seria ciertamente culpable si consumo
en deliberaciones el tiempo que me resta para intentarlo. Por tanto, habiéndome
desembarazado oportunamente de toda clase de preocupaciones, me he procurado
un reposo tranquilo en apartada soledad, con el fin de dedicarme en libertad a la
destruccion sistematica de mis opiniones.

Para ello no sera necesario que pruebe la falsedad de todas, lo que quiza nunca
podria alcanzar; sino que, puesto que la razon me persuade a evitar dar fe no menos
cuidadosamente a las cosas que no son absolutamente seguras ¢ indudables que a
las abiertamente falsas, me bastara para rechazarlas todas encontrar en cada una
algin motivo de duda. Asi pues, no me sera preciso examinarlas una por una, lo
que constituiria un trabajo infinito, sino que atacaré inmediatamente los principios
mismos en los que se apoyaba todo lo que crei en un tiempo, ya que, excavados los
cimientos, se derrumba al momento lo que esta por encima edificado.

Todo lo que hasta ahora he admitido como absolutamente cierto lo he percibido
de los sentidos o por los sentidos; he descubierto, sin embargo, que éstos engafian
de vez en cuando y es prudente no confiar nunca en aquellos que nos han engafiado
aunque s6lo haya sido por una sola vez. Con todo, aunque a veces los sentidos nos
engafian en lo pequefio y en lo lejano, quizas hay otras cosas de las que no se pue-
de dudar aun cuando las recibamos por medio de los mismos, como, por ejemplo,
que estoy aqui, que estoy sentado junto al fuego, que estoy vestido con un traje de
invierno, que tengo este papel en las manos y cosas por el estilo. ;Con qué razon se
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puede negar que estas manos y este cuerpo sean mios? A no ser que me asemeje a
no sé qué locos cuyos cerebros ofusca un pertinaz vapor de tal manera atrabiliario
que aseveran en todo momento que son reyes, siendo en realidad pobres, o que estan
vestidos de purpura, estando desnudos, o que tienen una jarra en vez de cabeza, o
que son unas calabazas, o que estan creados de vidrio; pero ésos son dementes, y yo
mismo pareceria igualmente mas loco que ellos si me aplicase sus ejemplos.

Perfectamente, como si yo no fuera un hombre que suele dormir por la noche
e imaginar en suefios las mismas cosas y a veces, incluso, menos verosimiles que
esos desgraciados cuando estan despiertos. jCuan frecuentemente me hace creer el
reposo nocturno lo mas trivial, como, por ejemplo, que estoy aqui, que llevo puesto
un traje, que estoy sentado junto al fuego, cuando en realidad estoy echado en mi
cama después de desnudarme! Pero ahora veo ese papel con los ojos abiertos, y no
esta adormilada esta cabeza que muevo, y consciente y sensiblemente extiendo mi
mano, puesto que un hombre dormido no lo experimentaria con tanta claridad; como
si no me acordase de que he sido ya otras veces engafiado en suefios por los mismos
pensamientos. Cuando doy mas vueltas a la cuestion veo sin duda alguna que estar
despierto no se distingue con indicio seguro del estar dormido, y me asombro de
manera que el mismo estupor me confirma en la idea de que duermo.

Pues bien: sofiemos, y que no sean, por tanto, verdaderos esos actos particulares;
como, por ejemplo, que abrimos los 0jos, que movemos la cabeza, que extendemos
las manos; pensemos que quiza ni tenemos tales manos ni tal cuerpo. Sin embargo,
se ha de confesar que han sido vistas durante el suefio como unas ciertas imagenes
pintadas que no pudieron ser ideadas sino a la semejanza de cosas verdaderas y que,
por lo tanto, estos drganos generales (los 0jos, la cabeza, las manos y todo el cuerpo)
existen, no como cosas imaginarias, sino verdaderas; puesto que los propios pintores
ni aun siquiera cuando intentan pintar las sirenas y los satiros con las formas mas
extravagantes posibles, pueden crear una naturaleza nueva en todos los conceptos,
sino que entremezclan los miembros de animales diversos; incluso si piensan algo
de tal manera nuevo que nada en absoluto haya sido visto que se le parezca cierta-
mente, al menos deberan ser verdaderos los colores con los que se componga ese
cuadro. De la misma manera, aunque estos 6rganos generales (los ojos, la cabeza,
las manos, etc.) puedan ser imaginarios, se habra de reconocer al menos otros ver-
daderos mas simples y universales, de los cuales como de colores verdaderos son
creadas esas imagenes de las cosas que existen en nuestro conocimiento, ya sean
falsas, ya sean verdaderas.

A esta clase parece pertenecer la naturaleza corporea en general en su exten-
sion, al mismo tiempo que la figura de las cosas extensas. La cantidad o la magni-
tud y el numero de las mismas, el lugar en que estén, el tiempo que duren, etc. En
consecuencia, deduciremos quiza sin errar de lo anterior que la fisica, la astronomia,
la medicina y todas las demas disciplinas que dependen de la consideracion de las
cosas compuestas, son ciertamente dudosas, mientras que la aritmética, la geometria
y otras de este tipo, que tratan sobre las cosas mas simples y absolutamente generales,
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sin preocuparse de si existen en realidad en la naturaleza o no, poseen algo cierto e
indudable, puesto que, ya esté dormido, ya esté despierto, dos y tres seran siempre
cinco y el cuadrado no tendra mas que cuatro lados; y no parece ser posible que unas
verdades tan obvias incurran en sospecha de falsedad.

No obstante, esta grabada en mi mente una antigua idea, a saber, que existe un
Dios que es omnipotente y que me ha creado tal como soy yo. Pero, ;cémo puedo
saber que Dios no ha hecho que no exista ni tierra, ni magnitud, ni lugar, creyendo
yo saber, sin embargo, que todas esas cosas no existen de otro modo que como a mi
ahora me lo parecen? { E incluso que, del mismo modo que yo juzgo que se equivocan
algunos en lo que creen saber perfectamente, asi me induce Dios a errar siempre que
sumo dos y dos o numero los lados del cuadrado o realizo cualquier otra operacion
si es que se puede imaginar algo mas facil todavia? Pero quiza Dios no ha querido
que yo me engafie de este modo, puesto que de él se dice que es sumamente bueno;
ahora bien, si repugnase a su bondad haberme creado de tal suerte que siempre me
equivoque, también pareceria ajeno a la misma permitir que me engafie a veces; y
esto ultimo, sin embargo, no puede ser afirmado.

Habra quizés algunos que prefieran negar a un Dios tan potente antes que
suponer todas las demas cosas inciertas; no les refutemos, y concedamos que todo
este argumento sobre Dios es ficticio; pero ya imaginen que yo he llegado a lo que
soy por el destino, ya por casualidad, ya por una serie continuada de cosas, ya de
cualquier otro modo, puesto que engafiarse y errar parece ser una cierta imperfeccion,
cuanto menos potente sea el creador que asignen a mi origen, tanto mas probable
sera que yo sea tan imperfecto que siempre me equivoque. No sé qué responder a
estos argumentos, pero finalmente me veo obligado a reconocer que de todas aquellas
cosas que juzgaba antafio verdaderas no existe ninguna sobre la que no se pueda
dudar, no por inconsideracion o ligereza, sino por razones fuertes y bien meditadas.
Por tanto, no menos he de abstenerme de dar fe a estos pensamientos que a los que
son abiertamente falsos, si quiero encontrar algo cierto.

Con todo, no basta haber hecho estas advertencias, sino que es preciso que me
acuerde de ellas; puesto que con frecuencia y aun sin mi consentimiento vuelven
mis opiniones acostumbradas y atenazan mi credulidad, que se halla como ligada a
ellas por el largo y familiar uso; y nunca dejaré de asentir y confiar habitualmente en
ellas en tanto que las considere tales como son en realidad, es decir, dudosas en cierta
manera, como ya hemos demostrado anteriormente, pero, con todo, muy probables,
de modo que resulte mucho mas razonable creerlas que negarlas. En consecuencia,
no actuaré mal, segiin confio, si cambiando todos mis prop6sitos me engafio a mi
mismo y las considero algin tiempo absolutamente falsas e imaginarias, hasta que
al fin, una vez equilibrados los prejuicios de uno y otro lado, mi juicio no se vuelva
a apartar nunca de la recta percepcion de las cosas por una costumbre equivocada;
ya que estoy seguro de que no se seguira de esto ningun peligro de error, y de que
yo no puedo fundamentar mas de lo preciso una desconfianza, dado que me ocupo,
no de actuar, sino solamente de conocer.
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Supondré, pues, que no un Dios 6ptimo, fuente de la verdad, sino algin genio
maligno de extremado poder e inteligencia pone todo su empefio en hacerme errar;
creeré que el cielo, el aire, la tierra, los colores, las figuras, los sonidos y todo lo
externo no son mas que engafos de suefios con los que ha puesto una celada a mi
credulidad; consideraré que no tengo manos, ni 0jos, ni carne, ni sangre, sino que
lo debo todo a una falsa opinidén mia; permanecer¢, pues, asido a esta meditacion
y de este modo, aunque no me sea permitido conocer algo verdadero, procuraré al
menos con resuelta decision, puesto que esta en mi mano, no dar fe a cosas falsas y
evitar que este engafador, por fuerte y listo que sea, pueda inculcarme nada. Pero
este intento esta lleno de trabajo, y cierta pereza me lleva a mi vida ordinaria; como
el prisionero que disfrutaba en suefios de una libertad imaginaria, cuando empieza a
sospechar que estaba durmiendo, teme que se le despierte y sigue cerrando los ojos
con estas dulces ilusiones, asi me deslizo voluntariamente a mis antiguas creencias
y me aterra el despertar, no sea que tras el placido descanso haya de transcurrir la
laboriosa velada no en alguna luz, sino entre las tinieblas inextricables de los pro-
blemas suscitados.

Segunda meditacion. Sobre la naturaleza del alma humana y del hecho
de que es mas cognoscible que el cuerpo

He sido arrojado a tan grandes dudas por la meditacion de ayer, que ni puedo
dejar de acordarme de ellas ni sé de qué modo han de solucionarse; por el contrario,
como si hubiera caido en una profunda voragine, estoy tan turbado que no puedo ni
poner pie en lo mas hondo ni nadar en la superficie. Me esforzaré, sin embargo, en
adentrarme de nuevo por el mismo camino que ayer, es decir, en apartar todo aquello
que ofrece algo de duda, por pequefia que sea, de igual modo que si fuera falso; y
continuaré asi hasta que conozca algo cierto, o al menos, si no otra cosa, sepa de un
modo seguro que no hay nada cierto. Arquimedes no pedia més que un punto que
fuese firme e inmovil, para mover toda la tierra de su sitio; por lo tanto, he de esperar
grandes resultados si encuentro algo que sea cierto e inconcuso.

Supongo, por tanto, que todo lo que veo es falso; y que nunca ha existido nada de
lo que la engafiosa memoria me representa; no tengo ningun sentido absolutamente:
el cuerpo, la figura, la extension, el movimiento y el lugar son quimeras. ;Qué es
entonces lo cierto? Quiza solamente que no hay nada seguro. ;Como s¢ que no hay
nada diferente de lo que acabo de mencionar, sobre lo que no haya ni siquiera ocasion
de dudar? ;No existe algin Dios, o como quiera que le llame, que me introduce esos
pensamientos? Pero, ;por qué he de creerlo, si yo mismo puedo ser el promotor de
aquéllos? ;Soy, por lo tanto, algo? Pero he negado que yo tenga algun sentido o al-
gun cuerpo; dudo, sin embargo, porque, ;qué soy en ese caso? /Estoy de tal manera
ligado al cuerpo y a los sentidos, que no puedo existir sin ellos? Me he persuadido,
empero, de que no existe nada en el mundo, ni cielo ni tierra, ni mente ni cuerpo; ;no
significa esto, en resumen, que yo no existo? Ciertamente existia si me persuadi de
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algo. Pero hay un no s¢ quién engafiador sumamente poderoso, sumamente listo, que
me hace errar siempre a propoésito. Sin duda alguna, pues, existo yo también, si me
engafia a mi; y por mas que me engafie, no podra nunca conseguir que yo no exista
mientras yo siga pensando que soy algo. De manera que, una vez sopesados escru-
pulosamente todos los argumentos, se ha de concluir que siempre que digo “Yo soy,
yo existo” o lo concibo en mi mente, necesariamente ha de ser verdad. No alcanzo,
sin embargo, a comprender todavia quién soy yo, que ya existo necesariamente; por
lo que he de procurar no tomar alguna otra cosa imprudentemente en lugar mio, y
evitar que me engarfie asi la percepcion que me parece ser la mas cierta y evidente de
todas. Recordaré, por tanto, qué creia ser en otro tiempo antes de venir a parar a estas
meditaciones; por lo que excluiré todo lo que, por los argumentos expuestos, pueda
ser combatido, por poco que sea, de manera que s6lo quede en definitiva lo que sea
cierto e inconcuso. ;Qué crei entonces ser? Un hombre, naturalmente. Pero ;qué es
un hombre? ;Diré que es un animal racional? No, puesto que se habria de investigar
qué es animal y qué es racional, y asi me deslizaria de un tema a varios y mas dificiles,
y no me queda tiempo libre como para gastarlo en sutilezas de este tipo. Con todo,
dedicaré mi atencion en especial a lo que se me ocurria espontaneamente siguiendo
las indicaciones de la naturaleza siempre que consideraba que era. Se me ocurria,
primero, que yo tenia cara, manos, brazos y todo este mecanismo de miembros que
aun puede verse en un cadaver, y que llamaba cuerpo. Se me ocurria ademas que
me alimentaba, que comia, que sentia y que pensaba, todo lo cual lo referia al alma.
Pero no advertia qué era esa alma, o imaginaba algo ridiculo, como un viento, o un
fuego, o un aire que se hubiera difundido en mis partes mas imperfectas. No dudaba
siquiera del cuerpo, sino que me parecia conocer definidamente su naturaleza, la
cual, si hubiese intentado especificarla tal como la concebia en mi mente, la hubiera
descrito asi: como cuerpo comprendo todo aquello que estd determinado por alguna
figura, circunscrito en un lugar, que llena un espacio de modo que excluye de alli
todo otro cuerpo, que es percibido por el tacto, la vista, el oido, el gusto, o el olor, y
que es movido de muchas maneras, no por si mismo, sino por alguna otra cosa que
le toque; ya que no creia que tener la posibilidad de moverse a si mismo, de sentir y
de pensar, podia referirse a la naturaleza del cuerpo; muy al contrario, me admiraba
que se pudiesen encontrar tales facultades en algunos cuerpos.

Pero, ;qué soy ahora, si supongo que algiin engaiiador potentisimo, y si me
es permitido decirlo, maligno, me hace errar intencionadamente en todo cuanto
puede? ;Puedo afirmar que tengo algo, por pequefio que sea, de todo aquello que,
segun he dicho, pertenece a la naturaleza del cuerpo? Atiendo, pienso, doy mas y
mas vueltas a la cuestion: no se me ocurre nada, y me fatigo de considerar en vano
siempre lo mismo. ;Qué acontece a las cosas que atribuia al alma, como alimen-
tarse o andar? Puesto que no tengo cuerpo, todo esto no es sino ficcion. ;Y sentir?
Esto no se puede llevar a cabo sin el cuerpo, y ademas me ha parecido sentir mu-
chas cosas en suefos que he advertido mas tarde no haber sentido en realidad. ;Y
pensar? Aqui encuéntrome lo siguiente: el pensamiento existe, y no puede serme
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arrebatado; yo soy, yo existo: es manifiesto. Pero ;por cuanto tiempo? Sin duda,
en tanto que pienso, puesto que atn podria suceder, si dejase de pensar, que dejase
yo de existir en absoluto. No admito ahora nada que no sea necesariamente cierto;
soy por lo tanto, en definitiva, una cosa que piensa, esto es, una mente, un alma, un
intelecto, o una razon, vocablos de un significado que antes me era desconocido.
Soy, en consecuencia, una cosa cierta, y a ciencia cierta existente. Pero, ;qué cosa?
Ya lo he dicho, una cosa que piensa.

(Qué mas? Supondré que no soy aquella estructura de miembros que se llama
cuerpo humano; que no soy un cierto aire impalpable difundido en mis miembros,
ni un viento, ni un fuego, ni un vapor, ni un soplo, ni cualquier cosa que pueda
imaginarme, puesto que he considerado que estas cosas no son nada. Mi suposicion
sigue en pie, y, con todo, yo soy algo. ;Sucedera quiza que todo esto que juzgo que
no existe porque no lo conozco no difiera en realidad de mi, de ese yo que conozco?
No lo sé, ni discuto sobre este tema: ya que solamente puedo juzgar aquello que me
es conocido. Conozco que existo; me pregunto ahora ;jquién, pues, soy yo que he
advertido que existo? Es indudable que este concepto, tomado estrictamente asi, no
depende de las cosas que todavia no sé si existen, y por lo tanto d